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Hamas: Versko ali nacionalno-osvobodilno gibanje?

Diplomska naloga se posveca dvojni identiteti palestinskega gibanja Hamas, in sicer njegovi
verski in nacionalno-osvobodilni identiteti. Hamas je potrebno razumeti v dvojnem kontekstu,
kot islamisti¢no gibanje, ki ga zaznamuje teoretski okvir politi€nega islama, in kot palestinsko
osvobodilno gibanje s primarnim ciljem osvoboditve palestinskega nacionalnega ozemlja in
koncanja izraelske okupacije. Politi¢ni islam se je zaradi okolis¢in, v katerih je nastal in se
razvijal, pomembno okrepil v okviru protikolonialisti¢nega boja, ki je povzroCil prepletanje
islama in nacionalizma, kar se dobro odraza tudi v razmi$ljanju in delovanju Hamasa. Kot
islamisti¢no gibanje namre¢ deluje na podrocju politike z navdihovanjem v islamu oziroma tega
instrumentalizira pri zasledovanju svojih politi¢nih ciljev, tekom razvoja svojega politicnega
delovanja in razmisljanja pa se njegov religiozni diskurz postopoma umika nacionalisticnemu. K
temu je najbolj pripomogel vstop v palestinski politi¢ni proces, ki se mu je Hamas iz nacelnih
razlogov upiral skoraj dve desetletji, saj ga je razumel kot potrditev izgube velikega dela
palestinskega nacionalnega ozemlja.

Kljucne besede: Hamas, islam, islamizem, Palestina, nacionalizem.
Hamas: A religious or national-liberation movement?

The thesis focuses on the double identity of the palestinian movement Hamas, that is his
religious identity and the identity as a national-liberation movement. Hamas should be
understood within a double context, as an islamist movement, characterized by the theoretical
framework of political Islam, and as a palestinian liberation movement with the primary goal of
liberating palestinian national territory and ending the israeli occupation. Because of the
historical circumstances in which it was created and has developed political Islam has grown
significantly stronger within the anticolonial struggle which led to intertwining of Islam and
nationalism that can be clearly seen in the thinking and actions of Hamas. As an islamist
movement Hamas acts in the field of politics drawing inspiration from Islam and
instrumentalizing it in the pursuit of its political goals, but during the course of the development
of its political thought and practice his religious discourse makes way for the nationalist one.
This was mostly facilitated by entering in the palestinian political process, something that Hamas
avoided for nearly two decades because it understood it as a confirmation of the loss of a major
part of the palestinian national territory.

Key words: Hamas, Islam, islamism, Palestine, nationalism.
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1 UVOD

V diplomski nalogi se bom posvetil vprasanju lo¢nice oziroma povezav med dvema identitetama
palestinskega politicnega gibanja Hamas, in sicer med njegovo nacionalno (oziroma nacionalno-
osvobodilno) in versko identiteto. Hamas je namre¢ eden glavnih politi¢nih akterjev v t. i.
izraelsko-palestinskem konfliktu vse od konca osemdesetih let 20. stoletja, zato je za
razumevanje kompleksnosti tega vprasanja potrebno tudi razumevanje notranje kompleksnosti
samega Hamasa. Da bi se ustrezno spoprijel s tem vpraSanjem, je kljucnega pomena, da ga
umestim v Sirs$i zgodovinski in politicni kontekst. Gre namre¢ za specifi¢no politicno okolje, ki
ga determinira predvsem izraelska vojaska okupacija in kolonizacija palestinskih ozemelj, ki
traja vsaj od leta 1967, Ceprav je spor kulminiral Zze leta 1948, ko je bila ustanovljena drzava

[zrael.

Hamas je islamisticno gibanje, obenem pa tudi eno glavnih uporniskih palestinskih gibanj. Kot
bomo videli, ga ta dvojnost zaznamujejo na razli¢nih podrocjih, tako glede njegovih ciljev kot
delovanja in privabljanja podpornikov. V ¢asu od nastanka je Hamas politicno zorel in njegovi
cilji v 21. stoletju so deklarativno drugacni kot tisti, ki jih je gibanje izrazalo in zagovarjalo v
¢asu ob in po nastanku konec osemdesetih let 20. stoletja. Osrednje vprasanje diplomske naloge
je tako, v koliksni meri Hamas definira njegova verska, v koliks$ni pa nacionalno-osvobodilna

narava.

V prvem delu bom predstavil koncept politicnega islama oziroma islamizma kot glavnega
teoretskega okvirja, znotraj katerega je potrebno preucevati Hamas, in okolisCine njegovega
nastanka in razcveta. Pri tem se bom osredotocil na teoretske definicije in obrazlozitve tega
pojava ter zgodovinske okolis¢ine, v katerih je politi¢ni islam nastal in se razvijal. Specifi¢ne
zgodovinske okolis¢ine so namre¢ moc¢no zaznamovale karakteristike islamizma in islamisti¢nih
gibanj ter usmerile njihovo nadaljnjo politicno evolucijo. Predvsem kontekst protikolonialnega
boja in instrumentalizacije islama v ta namen konec 19. in v zacetku 20. stoletja pa je posebej
relevanten pri iskanju odgovora na raziskovalno vprasanje te naloge, saj je omenjena okolis¢ina

(protikolonializem) zaradi Se danes trajajoCe izraelske okupacije kljuéna za razumevanje



islamizma v palestinskem kontekstu. Na tej tocki tako prehajamo iz teoretskega okvirja, ki
dolo¢a osnovne karakteristike Hamasa, v politi€nega, ki ga predstavlja predvsem izraelska
okupacija in kolonizacija palestinskih ozemelj po letu 1967 ter odzivi primarno zahodnih, pa tudi
regionalnih arabskih drzav, na samo okupacijo in palestinski odpor. Hamas je torej islamisti¢no
gibanje, obenem pa je tudi eno glavnih palestinskih uporniskih gibanj, ki se zavzemajo za

nacionalno osvoboditev palestinskih ozemelj.

Casovni kontekst nastanka Hamasa je klju¢en. Gibanje je nastalo konec leta 1987, takoj po
zaCetku prve palestinske intifade oziroma upora proti izraelski okupaciji. Korenine Hamasa so v
Muslimanski bratovscini, eni glavnih islamisticnih organizacij, ki je nastala v Egiptu, a je prvo
vejo zunaj maticne drzave ustanovila ravno v Palestini. Hamas je torej zaznamovan tako z
islamisti¢nimi koreninami kot okolis¢inami izraelske okupacije, v katerih je nastal in se Se
nahaja. Kaksna je torej dinamika religije in nacionalno-osvobodilnih tezenj znotraj Hamasa? Kot
bomo videli, igra religija pogosto posebno vlogo v nacionalno-osvobodilnih gibanjih Sirom
sveta. Geneza Hamasa in njegove karakteristike bodo lazje razumljive ob kontekstualiziranju
Hamasa v SirSo palestinsko politi¢no sliko in zgodovino upora proti Izraelu. Tega so namre¢ v
prvih desetletjih vodile palestinske sekularne politine in vojaske organizacije, med katerimi
prednjaci Fatah, upor pa je dobil tudi islamski karakter Sele 40 let po nastanku Izraela in 20 let

po izraelski zasedbi Se preostalih 22 odstotkov mandatne Palestine.

Zahodni kolonializem je sicer omogocil krepitev polozaja religije znotraj politike in druzbe v t. 1.
muslimanskem svetu na splosno, obenem pa je religijo povezal z nacionalizmom, s ¢imer je
nastal t. i. religijski nacionalizem. Se posebej v kontekstu boja proti tuji ali nemuslimanski
nadvladi dobi islamizem nacionalisti¢ni obraz. Nacionalizem se tako okrepi z mobilizacijskim
potencialom religije in preide v polje kozmicnega. Ta proces pa poteka v obe smeri. Medtem ko
postajajo islamisti vse bolj nacionalisticni, tudi sekularni nacionalisti prevzemajo religiozno
retoriko in se tako islamizirajo. V drugem delu naloge se bom tako z dognanji iz prvega dela
posvetil analizi razvoja Hamasovega politicnega razmisljanja in delovanja, kar me bo pripeljalo

do kon¢nega odgovora na postavljeno raziskovalno vprasanje.



Pri raziskovanju se bom naslanjal predvsem na sekundarno literaturo, pa tudi na angleski prevod
Hamasove t. i. ustanovne listine iz leta 1988, pri cemer je potrebno biti, kot bom pokazal, pri
njenem upostevanju in vrednotenju njene relevantnosti za delovanje in usmeritev Hamasa

previden in skepticen.

Naloga bo torej skusala ¢im bolj jasno odgovoriti na vprasanje, ali je Hamas predvsem versko
gibanje, ki obenem sluZzi kot upornisko, ali pa gre primarno za nacionalno-osvobodilno gibanje
palestinskega ljudstva zoper izraelsko okupacijo, ki mu predstavlja islam kot religija zgolj

glavno mobilizacijsko in kohezivno orodje.



2 POLITICNI ISLAM

Hamas je palestinsko islamisticno gibanje, kar zavoljo njegovega razumevanja terja analizo
islamizma, ki bo kasneje pripomogla tudi k jasnejSi dolocitvi lo¢nice oziroma vezi med
islamizmom in nacionalizmom. Razumevanje prepletenosti obeh pojavov in okolis¢in, v katerih
do nje pride, bo namre¢ omogocila ustreznejSo opredelitev Hamasa oziroma natan¢nejSo
dolocitev njegove primarne identitete. Kot izhaja iz samega imena, islamizem oziroma politi¢ni
islam posega v podrocje politike, pri ¢emer se napaja v islamu kot religiji. Na najbolj splosni
ravni podporniki politi¢nega islama verjamejo, da bi moral imeti islam kot religija vpliv na ustroj
politike in druzbe v sodobnem islamskem svetu (Fuller 2003, xi). Morda je analiticno koristnejsa
definicija, ki islamizem opisuje kot “obliko instrumentalizacije islama s strani posameznikov,
skupin in organizacij, ki zasledujejo politicne cilje” (Denoeux v Ayoob 2008, 2). Islamizem je
sicer tezko definirati brez zavajajoCih posplosevanj. V evropski akademski in medijski govorici
se z izrazom ‘islamisti’ obi¢ajno poimenuje politicno aktivne skupine, ki se v svoji retoriki in
delovanju sklicujejo na islam. “S tem izrazom se poudarja, da ta versko utemeljena politicna
retorika in aktivizem presegata in sta kvalitativno drugac¢na od dejanj predanosti, socialne skrbi
in poboznih dejanj, ki predstavljajo normo islamske prakse” (Johns in Lahoud 2005, 15).
Islamizem naj bi tako ponujal politicne odgovore na danaSnje druzbene izzive, pri ¢emer si
koncepte, na katerih temelji zamisljena prihodnost, sposodi pri islamski tradiciji (Ayoob 2008,

2), kar sicer ni novost.

Sklicevanje na religijo pri politicnem delovanju se namre¢ ni pojavilo z islamizmom.
Zgodovinsko gledano je religija “najbolj razSirjen in ucinkovit instrument legitimiranja”
(Sterbenc 2011, 23). “Religija tako udinkovito legitimira zato, ker povezuje negotove
konstrukcije realnosti empiriénih druzb s konéno realnostjo. Sibke realnosti druzbenega sveta
vstavlja v sveto realnost. Druzbene institucije legitimira tako, da jih postavlja v sveti in kozmi¢ni
referencni okvir ter jim s tem pridaja koncni ontoloski status” (prav tam). Gre za kozmizacijo, saj
“religijsko legitimiranje povezuje clovesko definirano realnost s kon¢no, univerzalno in sveto
realnostjo” (prav tam), kozmizacija institucij pa pripelje do tega, da se posameznik “globlje in

bolj stabilno identificira s svojo vlogo, kajti predvidela naj bi jo kozmi¢na resnica” (prav tam).



Islam kot religija tako islamizmu sluzi predvsem kot vir legitimnosti, a kako ta pojav natancneje
definirati? Medtem ko ima islamizem nekaj karakteristik politi€ne ideologije, prevzema ta
ideologija razlicne oblike (Fuller 2003, 14). Politicnega islama tako ni smiselno razumeti
predvsem kot specifi¢no ideologijo. Obsega namre¢ Sirok spekter razlicnih agend, kar pomeni,
da gre za nekaj precej bolj ohlapnega in manj jasnega kot to. Gre za vrsto razli¢nih politicnih
gibanj, nacel in razmi$ljanj, ki se sicer navdihujejo v islamu, a proizvajajo v razli¢nih Casih
razli¢ne programe, ki so med seboj pogosto kontradiktorni (Fuller 2003, 45). Politi¢ni islam tako
ne more biti smatran za alternativo drugim ideologijam, kot so demokracija, fasSizem, socializem,
liberalizem in komunizem. Prav tako se ga ne da jasno umestiti na ideoloski kontinuum. Kljub
temu da je mozno v islamizmu prepoznati konservativno socialno agendo, poziv k politicnim
spremembam, nagnjenost h kulturni in nacionalni obrambi ter retoriCen poziv k sprejemu
islamskega prava (arab. shari’a oziroma 3aria)', bi tezko rekli, da gre za doloen program.
Islamizem je bolj koristno razumeti kot nekaksno kulturno razli¢ico, alternativno besedisce, s
katerim se prekrije eno od omenjenih ideologij (Fuller 2003, 193). Medtem ko Fuller meni, da
“islamizem ni ideologija, ampak religijsko-kulturno-politi¢ni okvir za delovanje na podrocjih, ki
najbolj zanimajo politicno aktivnhe muslimane” (prav tam), pa Johns in Lahoud pravita, da
predstavlja “islamizem v svojem najSirSem pomenu dvig predanosti islamu na raven ideologije in
se nanasa na skupine, katerim je islam referencen pri doloc¢anju njihove politicne identitete. Med
temi skupinami so tudi politicne stranke, ki se v svojem politicnem delovanju razglasajo za

islamske stranke” (Johns in Lahoud 2005, 16).

Gre torej za SirSe obsegajoC izraz, pri ¢emer ima vecina islamisti¢nih gibanj vendarle skupno
tocko, in sicer teznjo po druzbeni spremembi. Ne glede na njihovo ideologijo se namrec
zavzemajo za spremembo namesto za ohranjanje statusa quo, ob tem pa uvajajo tudi sodobne
politi¢ne ideje in prakse, ¢etudi so artikulirane z jezikom islama (Fuller 2003, 44). Islamsko

besedis¢e je tako kljucna referenca za SirSo islamsko druzbo, nekakSen nosilec politicnega

N anT]

! Islamsko pravo ali $aria “dobesedno pomeni "pot k napajaliscu" (pot, kateri je treba slediti), vsebuje pa celoto
bozjih zapovedi, ki urejajo vsa &lovekova ravnanja” (Sterbenc 2011, 101).
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diskurza. Tako so v t. i. muslimanskem svetu” morda ravno islamisti tisti, ki uvajajo sodobne
koncepte politi¢ne reforme, vendar z besediSc¢em, ki je bolj v skladu z muslimansko tradicijo in
kulturo. Medtem ko so zahodne politi¢ne ideje mocno vplivale na politi¢no razmisljanje Stevilnih
islamistov v smislu tega, kaj pricakujejo od demokracije, ¢lovekovih pravic in civilne druzbe, pa
islamisti prevajajo te izraze v “domace” islamske kategorije politicCnega razmisljanja, stare
islamske koncepte pa polnijo z novimi pomeni, ki odsevajo Zahodno prakso (Fuller 2003, 25).
Poleg tega se islamizem prilagaja lokalnemu politicnemu kontekstu (Fuller 2003, 193).
Islamisti¢ni izraz odseva lokalno politicno kulturo ter potrebe in teznje druzbe pod dolocenim
vodstvom v dolocenem casu (Fuller 2003, 45). Obstaja torej ve¢ obrazov politicnega islama, ki
jih je potrebno kontekstualizirati. Velik del politi¢nih dejavnosti v imenu islama namre¢ doloc¢ajo
nacionalni konteksti (Ayoob 2008, x). To je, kot bomo videli v nadaljevanju, v primeru Hamasa
Se posebej razvidno. Islam tako ni nujno glavni vir za zahteve islamistov po avtoriteti tako v sferi
politike kot v sferi religije. Lahko bi rekli, da se njihova staliS¢a oblikujejo predvsem v
politicnem kontekstu in da je bolj kot njihovi verski ideali sprozilec razvoja politicnega islama

politi¢ni kontekst (Johns in Lahoud 2005, 19).

Islamski preporod in politicni islam se da razumeti tudi kot ponovni poudarek na
politicnem znacaju islama z namenom ponovne vpeljave religijskih elementov v
bliznjevzhodno politiko. Rezultat tega je repolitizacija islama. V casu politicnega in
druzbenega preoblikovanja sodobnega Bliznjega vzhoda je bil islam opuscen kot
legitimirajoca politicna ideologija, ne pa tudi kot sistem verovanja. Islamski preporod je
tako pravzaprav poskus uporabe islamskih simbolov v politicnem procesu. Islam je v tem
pogledu bolj nosilec politicnih in gospodarskih zahtev kot pa pobuda za temi zahtevami..
Islamski fundamentalist je torej prej ‘homo politicus’ kot ‘homo religiosus’ (Tibi 1997,

229).

? Izraz "muslimanski svet" se nanasa na drzave oziroma okolja, v katerih je islam prevladujoca religija, oznako "t. i."
pa uporabljam zato, ker tako $tevilnih okolij s tako razliénimi politicnimi sistemi in kulturnimi specifikami, ki se
raztezajo od Maroka do Indonezije, kljub enaki religiji ne moremo tako preprosto - zgolj z nazivom, izhajajo¢im iz
skupne religije - povezati v nekaksno celoto.
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Zagovornikom islamskega preporoda je islam torej najpriro¢nejsi ideoloski instrument, ki je ze

na voljo (prav tam).

2.1 Zgodovinske okolis¢ine nastanka islamizma

Politi¢ni islam, kot ga poznamo danes, je sicer relativno sodoben pojav, ni pa povsem nov.
Njegove korenine segajo v 19. stoletje. (Ayoob 2008, 9). Islamizem je dedi¢ kompleksnih
zgodovinskih procesov na razlicnih nivojih, od intelektualnega do druzbeno-politi¢nega, in
proizvod konflikta interesov, kolonializma®, procesov dekolonizacije in pojava sodobnih
avtoritarnih pretezno muslimanskih drzav, ki uzivajo podporo zahodnih neokolonialnih drzav
(Johns in Lahoud 2005, 9). Pomembnih zgodovinskih kontekstov, v katerih je politicni islam
nastajal in se razvijal, je ve¢. Eden izmed klju¢nih je gotovo zaton in propad Otomanskega
imperija na prehodu iz 19. v 20. stoletje, ki se je po njegovem porazu in zmagi t. i. zavezniSkih
drzav v prvi svetovni vojni razdrobil, na njegovem ozemlju pa so med drugim nastali Irak,
Jordanija, Sirija, Libanon in Palestina. Njihove meje so vecinoma dolocali interesi Francije in
Velike Britanije, iz Cesar izvirajo Stevilni geopoliticni problemi t. i. sodobnega muslimanskega
sveta. (Johns in Lahoud 2005, 10). Po prvi svetovni vojni sta si namre¢ Velika Britanija in
Francija kot najvecji evropski kolonialni sili v okviru mandatnega sistema DruStva narodov
razdelili vecino arabskega sveta, ki je pred vojno pripadal Otomanskemu imperiju. Nadzor nad
ozemljem Sirije in Libanona je prevzela Francija, Velika Britanija pa je prevzela ozemlje Iraka,
Transjordanije in Palestine. Evropski kolonializem v arabskem svetu se je sicer pricel ze v prvi
polovici 19. stoletja z ekonomsko podreditvijo, ki so ji sledile vojaske zasedbe. Leta 1839 so
Britanci zasedli pristani§¢e Aden na jugu Arabskega polotoka, Francozi so leta 1830 zasedli
mesto Alzir in vec€ino obalnih delov Alzirije, do leta 1847 pa so si prilastili e ogromne povrsine
v notranjosti dezele. Francija je leta 1881 zasedla Tunizijo, leta 1912 je Maroku vsilila svoj

protektorat, Velika Britanija pa je leta 1882 zasedla Egipt, leta 1898 pa Se Sudan. Ob tem je

3 Kot pojasnjuje Sterbenc, je kolonializem “dolo¢ena vrsta odnosov med &loveskimi skupnostmi, ki temeljijo na
popolni neenakopravnosti in dominaciji: na eni strani je kolonialna sila (kolonialna metropola), na drugi strani pa
nasilno obvladano ljudstvo, ki v odnose neenakopravnosti in dominacije mora privoliti, ker je njegova moé
vsestransko SibkejSa in se dominaciji ne more ucinkovito upreti. Nesorazmerje moci (gospodarske, politicne,
vojaske in druge) je tako instrument kolonialne dominacije. Znacilnosti kolonializma so politicna in pravna
dominacija tuje manjsine, ekonomsko izkorii¢anje in odvisnost ter rasna in kulturna neenakopravnost” (Sterbenc
2011, 76).
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Italija leta 1911 zasedla Libijo (Sterbenc 2011, 132). “Muslimani nikoli niso sprejeli evropske
nadvlade in so se ji tako reko¢ nenehno upirali, kolonialne oblasti pa so upore praviloma izjemno
brutalno zatrle” (prav tam). Ravno odnos kolonizator-kolonizirani (Izrael-Palestinci) pa je eden
glavnih dolocevalcev delovanja in razmiSljanja Hamasa (ter ostalih palestinskih islamisti¢nih
skupin). Ta odnos je namreC tisti, ki odloCilno povezuje islam z nacionalnimi teznjami
Palestincev, ter povzroca njihovo prepletenost. Trajnost vecdesetletne okupacije je, kot bomo
videli, islamiste kljub za¢etnemu obotavljanju porinil v objem nacionalizma, s tem pa v primeru
Hamasa povzrocil dvojnost identitete s tako tesno prepletenima platema, da se to, katera od njiju

je v ospredju, lahko prepozna Sele po vecletnem politicnem delovanju.

Kot opozarja Sterbenc, je odnos evropskih kolonizatorjev do islama in muslimanov zaznamoval
kulturni rasizem. Domaco islamsko kulturo in religijo ter tradicije so Evropejci namrec
obravnavali kot manjvredne (Sterbenc 2011, 133). Argument o “fanatiénosti, netolerantnosti in
nazadnjaskosti islama” pa je kolonialnim silam priSel prav zaradi lastnih interesov. Z njim so
namre¢ opravicevale kolonialno ekspanzijo, bil pa je tudi priro¢en argument za uporabo sile proti
domacemu prebivalstvu (prav tam). Islamizem ima tako korenine v “srecanju muslimanov z
evropsko nadvlado in izhaja iz njihovega odziva na podrejanje s strani nevernikov. Zato ne
preseneca, da uporablja politi¢ni islam jezik upora tuji nadvladi ne zgolj v politi¢ni, ampak tudi v
kulturni in gospodarski sferi” (Ayoob 2008, 9). Najpomembnejsi ideologi politicnega islama so
namre¢ delovali in ustvarjali v “ozracju globokega muslimanskega obcutka zunanjega pritiska
oziroma nevarnosti” (Sterbenc 2011, 151). Med temi pritiski velja izpostaviti evropski
kolonializem in imperializem, ki je po krizarskih vojnah in mongolskih vpadih predstavljal tretji

veliki vdor v muslimanski svet (prav tam).

2.2 Muslimanska bratovs¢ina kot klju¢na islamisti¢na organizacija

V tak$nih okolis¢inah je deloval eden izmed najpomembnejsSih ideologov politicnega islama,
Hasan Al Bana, ki je v Egiptu leta 1928 ustanovil islamisticno organizacijo Muslimanska
bratovs¢ina (arab. al-Ikhwan al-Muslimun), iz katere se je skoraj Sest desetletij kasneje razvil
tudi Hamas. Gre za klju¢no islamisticno organizacijo, ki “Se vedno sluzi kot ideoloski izvir za

prakti¢no vsa sodobna islamisti¢na gibanja” (Johns in Lahoud 2005, 11). Organizacijo bi se
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lahko smatralo tudi kot “mati vseh gibanj, ki sestavljajo politi¢ni islam” na Bliznjem vzhodu, z
izjemo Irana (Hroub 2010, 6). V Casu nastanka Muslimanske bratovscine je bil “tako rekoC ves
muslimanski svet pod neposrednim fizicnim nadzorom evropskega kolonializma-imperializma”
(Sterbenc 2011, 153), samo gibanje pa je bilo “izjemno negativno nastrojeno proti britanskemu
kolonializmu-imperializmu” (Sterbenc 2011, 155). Bana je bil zaskrbljen zaradi vedno vegje
vesternizacije egiptovske druzbe. Menil je, da je egiptovska kultura izgubila svojo islamsko
naravo in da je egiptovska druzba v hudi moralni krizi (Sterbenc 2011, 154). “Prepri¢an je bil, da
lahko islam spet pridobi svojo mo¢ na Zemlji zgolj v primeru, ¢e se bodo muslimani vrnili k
svoji religiji. Muslimani naj bi s tem preprecili zahodnemu kolonializmu, da bi jih Se naprej
izkoriscal. Bana je tako islam povezoval z egiptovskim patriotizmom in nacionalizmom.”
(Sterbenc 2011, 155). Zahod je po njegovem mnenju izvajal krizarsko vojno, islam pa naj bi
hotel uni¢iti z druzbeno pokvarjenostjo in nevernistvom (Sterbenc 2011, 154). Zato ne preseneca,
da so Banovo sporocilo povzemali slogani ‘Bog je nas cilj, Poslanec je na$ zgled, Koran je nasa
ustava, boj je nasa pot, mueni§tvo je to, po Gemer hrepenimo’ (Johns in Lahoud 2005, 11)*.
Muslimanska bratovs¢ina je imela “tako vizijo idealne islamske druzbe brez vsakrSnih vplivov
modernizma in vesternizma, pri ¢emer je hotela omejiti in zmanjSati vse vecjo vlogo racionalne
misli v islamu (slednjo je obravnavala kot trojanskega konja v smislu destabiliziranja
tradicionalnih gotovosti). Gibanje je verjelo, da je islam vseobsegajo¢ koncept, ki usmerja vsa

podro¢ja zivljenja” (Sterbenc 2011, 153).

2.3 Vstop islamistov v politi¢no areno

Do zamisli o konkretnem vstopu islama v politiko pa je priSlo nekoliko pozneje, in sicer leta
1941, ko je indijski muslimanski novinar Abu Ala Al Mavdudi, “simbol sodobnega islamskega
preporoda” (Sterbenc 2011, 155), priel na idejo oblikovanja politiéne stranke s specifiénim
namenom promocije islamske agende. Gre za pomembno novost v odnosu med islamom in
sodobno politiko. Kljub temu da je Muslimanska bratovsc¢ina ze pozivala k politicnim dejanjem v

imenu islama, pa ni bil islam nikoli akter v obliki politi¢ne stranke v areni sodobne politike. Do

4 Egipt je v ustavo leta 1923 zapisal, da je islam drzavna religija, s ¢imer je sprozil trend, ki so ga v svojih ustavah
posnemale tudi druge arabske drzave (Shboul 2005, 176).
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Mavdudijeve zamisli namre¢ ni obstajala politicna stranka, ki bi institucionalno povezovala
politiko z islamom. Stranka Islamska druzba (arab. Jamaat-i-islami), ki je nastala kasneje v
Pakistanu, je tako razbila led in predstavljala zacetek serije islamisti¢nih politi¢nih strank, ki so
nastajale v arabskem svetu (Fuller 2003, 120). Tako kot Bana je tudi Mavdudi “svoje koncepte
razvil v specifitnem zgodovinskem kontekstu zahodne kolonialne nadvlade” (Sterbenc 2011,
157). Na njegovo razmis$ljanje sta namre¢ moc¢no vplivala britanska zasedba Indije in mocan
britanski pritisk na indijske muslimane (prav tam). Politi¢ni islam je torej z Mavdudijem vstopil

v politi¢no areno v obliki politi¢ne stranke.

Medtem ko islamizem ne ponuja specifi¢nih programov, institucij ali nacinov vladanja, pa je
skoraj obvezen islamisti¢ni poziv k “islamski vladi” ali “islamski drzavi™, kar velja tudi za
Hamas, Se posebej v njegovem zacetnem obdobju. Gre sicer za nedoloCen koncept, saj zgodovina
ne ponuja primera resnicne islamske drzave. Tako ga razli¢ne stranke interpretirajo na razli¢ne
nacine (Fuller 2003, 45). Koncept islamske drzave, ki naj bi razvila Rasid Rida, eden glavnih
islamskih modernistov, in Muslimanska bratovs¢ina, je zelo nov, kljub temu da med muslimani

vlada splogno preprianje o holistiéni naravi islama®, poudarja Ayubi (Sterbenc 2011, 154). Ze

helenizirani islamski filozofi so locili (osvobodili) epistemologijo od religijskega verovanja,
vendar pa je islam v njihovi racionalizirani misli ohranjal pomembno mesto. Toda
vesternizirani muslimanski intelektualci so v (post)kolonialnem obdobju razmisljali enako,
ne da bi ohranili osrednje mesto islama. Zato mora biti nedavni odmik muslimanskih
intelektualcev od sekularne usmeritve obravnavan v luci zgodnejsih procesov akulturacije,
prek katerih so v Evropi izobrazeni muslimani sprejeli zahodna stalisca do moderne
znanosti in tehnologije iz kolonialnega obdobja. Gledano s tega vidika islamski

fundamentalizem pomeni protiakulturacijo oziroma upor proti vesternizaciji (prav tam).

5 s . N . . e we e . . y . o
Drzavna oziroma druzbena ureditev, v kateri vsa podrocja zivljenja oziroma druzbe (drZava oziroma politika,
ekonomija, pravo, znanost, izobrazevanje, umetnost) ureja islamsko pravo ($aria) (Sterbenc 2011, 107).

% Islam kot holisti¢na religija ureja vsa podrodja Zivljenja (Sterbenc 2011, 119).
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“Ponovna uveljavitev islama naj bi bolj kot kar koli drugega pomenila zavraanje evropskega in

ameriskega vpliva na lokalno druzbo, politiko in moralo” (Sterbenc 2011, 163).

Poleg tega prihaja do vracanja oziroma zatekanja k religiji v t. i. muslimanskem svetu “zaradi
hitrega in radikalnega spreminjanja druzbenega okolja, ki ga povzroca proces modernizacije s
svojimi podprocesi (urbanizacija, industrializacija)” (Sterbenc 2011, 119). V procesu razpadanja
tradicionalnih socialnih omrezij posameznik v novem okolju izgublja svojo tradicionalno
identiteto in obcutek smisla. Ob tem prihaja do velikega povecanja socialnih razlik in
naras¢ajocega obcutka druzbene nepravicnosti. “Islam prav s svojim izrazito socialno
naravnanim etinim sistemom, ki vsebuje tudi pomemben mehanizem nagrajevanja in
kaznovanja (doktrina sodnega dne), v percepciji muslimana ustvarja miselni okvir za
razumevanje sveta. Zatekanje k islamu torej nekako predstavlja sodobno (ponovno) osmisljanje

sveta” (prav tam). Politi¢ni islam pa se da razumeti tudi kot

/.../ odziv na krizo nacionalne drzave na muslimanskem Bliznjem vzhodu, ki jo je
povzrocila kombinacija dejavnikov z gospodarskega, politicnega in druzbenega podrocja.
Kriza na Bliznjem vzhodu in na severu Afrike se pogosto kaze v druzbeni prikrajsanosti,
dolgotrajni revscini, korupciji, nepotizmu, zanasanju na Zahod za varnost in obrambo,
odvisnosti od ekonomske pomoci Zahoda, niZanju stopnje politicne legitimnosti in
pomanjkanju viadavine prava, tezavah s stabilnostjo zaradi nejasnih postopkov prenosa
politicne oblasti ter neodgovornih in neodzivnih politicnih sistemih. Temu treba dodati Se

hitro rast prebivalstva, divjo urbanizacijo in okoljsko degradacijo v zadnjih letih

(Ehteshami 2005, 31).

Islamizem bi tako lahko dojemali kot odgovor na splosno druzbeno krizo, ravno ozadje nastanka
Hamasa pa je dober argument v prid tej tezi. V njegovem primeru to splos$no krizo sicer spremlja
Se tuja vojaska okupacija, ki pa je ob skorumpiranosti in neuspesnemu boju sekularnega
palestinskega tabora krizo palestinske druzbe Se dodatno razgalila ter ponudila idealen teren za

iskanje islamisti¢nih odgovorov na krizo.
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Koncept islamske drzave je tako tudi posledica razmisljanja, da naj bi bil islam v holisti¢ni obliki
“tisti avtenticni kulturni atribut, ki naj bi muslimanskemu svetu prinesel integriteto in
dostojanstvo, ga ponovno "ukoreninil" v plodno domacno kulturno prst ter mu omogocil
udinkovit boj proti arogantnim in agresivnim zahodnim neokolonialnim politikam” (Sterbenc
2011, 162). Tudi Mavdudi je zagovarjal uveljavitev islamske drzave, vendar se je nagibal k
staliS¢u, da bi moralo prej priti do islamizacije druzbe. “Uveljavljanje islamske drzave brez
predhodne islamizacije druzbe naj bi namre¢ pomenilo avtokratsko politiko drzave do
nekooperativnega in nepripravljenega prebivalstva ter naj bi vodilo v neuspeh druzbenopoliti¢ne
transformacije” (Sterbenc 2011, 156). Ravno razlike v metodah za vzpostavitev islamske drzave
delijo zmerna islamisticna gibanja od radikalnih. Medtem ko skuSajo zmerna oziroma
reformisticna gibanja koncept islamske drzave vzpostaviti z miroljubnim in ustavnim
delovanjem “znotraj meja svojih nacionalnih drzav oziroma zelijo islamizirati druzbo skozi
postopen proces druzbene spremembe”, pa skusajo radikalna gibanja cilj islamske drzave doseci
z ruSenjem obstojeCih rezimov oziroma z uporabo nasilja. Ta gibanja zagovarjajo torej takojsSnjo
in oborozeno akcijo. Muslimanska bratovs¢ina, iz katere je nastal Hamas, je tako znacilen primer
zmernega fundamentalisti¢nega gibanja (Sterbenc 2011, 108—109). Tudi Jensen ne deli t. i.
zmernih in radikalnih islamistov glede na njihov kon¢ni cilj, temve¢ nacin, na katerega ga Zelijo
doseci. Tako se trudijo zmerni islamisti islamsko drzavo vzpostaviti s pomocjo politi¢ne
strategije, ki temelji na procesu islamizacije na “grassroots” ravni. Reislamizacija naj bi tako
potekala od spodaj, ob tem pa bi se na tudi vladajoce elite izvajal pritisk, naj se islamizem
promovira od zgoraj. Zmerni islamisti tako Zelijo posameznike prepricati, naj sprejmejo ‘pravi
islam’ (arab. al-Islam al-hanif), s Cimer bi polozili temelje za islamsko drzavo v prihodnosti
(Jensen 2009, 5). “Oblikovanje t. i. zdravih muslimanov na individualni ravni je tako predpogoj
za uspeh te zmerne strategije in za vzpostavitev moralne druzbe, temeljece na islamskem pravu”

(prav tam).

Ker je v srcu islamisti¢ne agende vrnitev muslimanov v t. i. zlato dobo islama’, prihaja z

" Gre za obdobje, omejeno na ¢as preroka Mohameda in prvih Stirih kalifov, ki so mu sledili. To naj bi bilo obdobje
popolne pravi¢nosti in enakosti (Ayoob 2008, 3—4).
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vstopom Vv politiko islamizem v konflikt s prevladujo¢im drzavnim sistemom, ki deluje znotraj
mednarodnih struktur (Ehteshami v Lahoud 2005, 37). Odlocitev islamisticnega voditelja za
vstop v politiko “ne pomeni samo opustitve ideoloske Cistosti, ampak sama po sebi vrhovno
dejanje ijtihada (interpretacije islama)” (Fuller 2003, 134). Gre za sprejemanje politi¢nega reda
kot dovolj legitimnega, da lahko v njem delujejo, in da je politika vredno sredstvo za Sirjenje in
implementacijo islamskih idej. Poleg tega ta odloCitev pomeni, da je pluralizem oziroma delitev
oblasti, tudi s skupinami, ki imajo drugacna stalisc¢a, sprejemljiv. Vstop v politiko tako pomeni
tudi opustitev abstraktnih idealov in oznacuje vstop v svet kompromisov in delnih ciljev.
Umazana realnost namre¢ dopusca malo prostora za Cista ideoloska nacela. V vstopom v politiko
islamisti¢na stranka implicitno priznava, da bodo imele politi¢ne prioritete pogosto prednost pred
verskimi in da bodo dnevne odlocitve zahtevale izbiro med islamom in interesi stranke (prav
tam). “Islamisti¢na stranka z vstopom v politiko signalizira dramati¢ni prelom s togo ideologijo
ali teologijo” (prav tam). Vstop v politiko, kot bomo videli v nadaljevanju, pomeni razmeroma
dramati¢no prelomnico tudi v politicnem razmisljanju Hamasa. V ¢asu njegovega nacelnega
zavracanja participacije v palestinskem volilnem procesu, ¢e$ da bi s tem posredno legitimiziral
izraelsko okupacijo oziroma pristal na palestinski nadzor nad zgolj manjSim delom celotne
Palestine, je lahko Hamas ostajal zvest deklariranim nacelom in ostri protiizraelski retoriki.
Sodelovanje predvsem na volitvah v palestinski zakonodajni svet leta 2006 in posledi¢na zmaga
pa je pripeljalo do mednarodnim akterjem prijaznejse in razumljivejSe dikcijo, kar je vkljucevalo

tudi jasen odmik od religiozne govorice.

Ta sprememba Hamasa pa ni tako presentljiva, kot se zdi. Kot piSe Cavatorta, so islamisti¢na
gibanja namre¢ sposobna prilagajanja spreminjajo¢im se okoliS¢inam v njihovem
institucionalnem okolju, v tem procesu pa tudi reinterpretirajo nekatera njihova ideoloska nacela
z namenom pridobitve politi¢nih koristi. Na islamisticna gibanja moramo tako gledati kot na
racionalne akterje na isti nacin, kot strokovna literatura gleda na politi¢ne akterje drugod po
svetu (Cavatorta 2010, 163). “Med ideologijo in prakso islamizma, ko ta ni na oblasti, in
islamizmom na oblasti je sicer ve¢ nasprotij, ki odsevajo dilemo katerega koli ideoloskega
programa, ki mora - takrat, ko je na oblasti - iskati ravnotezje med interesi dezele, drzave in

samega ideoloskega gibanja” (Fuller 2003, 44). Kot po navajanju Fullerja opozarja Olivier Roy,
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pa fundamentalisti popolnoma zavracajo politicno areno. Zahodni demokrati¢ni politi¢ni red,
torej volitve in parlamente, vidijo kot nevernisko prakso, ki postavlja suverenost ¢loveka nad
suverenost boga. To je tudi glavni oCitek nekaterih islamistov politiénemu procesu. Bil naj bi
versko nesprejemljiv (Fuller 2003, 135). Na tej tocki morda ne bi bilo odve¢ pojasniti razlike
med fundamentalizmom in islamizmom. Medtem ko je prvi primarno verska teznja, ki si
prizadeva za odresitev, pa je drugi v vecji meri politi¢ni konstrukt, ki si prizadeva za osvoboditev

(Johns in Lahoud 2005, 15).

2.4 Islamizem v kontekstu protikolonializma

Islamizem je tako odigral “klju¢no vlogo v protikolonialnem in protiimperialisticnem boju v
vsem t. i. muslimanskem svetu. Bil je mo¢an navdih za nacionalno-osvobodilna gibanja, Se
posebej, ko so se muslimani upirali vladavini nemuslimanov ali ko so tuje sile ogrozale islamsko
neodvisnost in varnost muslimanov, bodisi na politicnem, gospodarskem ali kulturnem podroc¢ju”
(Fuller 2003, 40). Medtem ko so glavne imperialisticne groznje tradicionalno prihajale z Zahoda,
prihajajo danes tudi iz Rusije, Kitajske, Izraela in od drugod. Gre za drzave, ki so videne kot
kolonialne ali imperialisti¢ne sile, vpletene v zatiranje ali nadzor nad muslimansko manjSino
(prav tam). Medtem ko islamisti niso bili ekskluzivni borci za vecjo avtonomijo oziroma
neodvisnost, pa S§irijo polje zahtev. Po poskusih pridobiti politicno in nato Se gospodarsko
neodvisnost, navdahnjenih s sekularnim nacionalizmom, pan-arabizmom in socializmom, si
danasnji islamisti prizadevajo pridobiti tudi kulturno avtonomijo (Jensen 2009, 48). “PoskuSajo
ponovno napisati zgodovino, pri tem pa uporabljajo jezik islama, jezik, ki naj bi bil avtentic¢en.
Islam kot politicna ideologija torej izvira iz neuspesSnosti arabskega nacionalizma in drugih

sekularnih ideologij resiti probleme arabsko-muslimanskega sveta” (prav tam).

“Ceprav so bile islamske organizacije ve¢inoma izkljuéene iz politike, so vendarle v veliki meri
sodelovale v nacionalno-osvobodilnih bojih proti kolonializmu. Protikolonialisti¢ni boj pa je
ustvaril nove, obi¢ajno precej vesternizirane voditelje, ki so prevzeli vodenje novoosvobojenih
drzav v zelo sekularnem duhu” (Fuller 2003, 119). Fuller izpostavlja Kemala Atatiirka v Tur¢iji,
Habiba Bourguibo v Tuniziji, Sukarna v Indoneziji, Gamala Abdela Naserja v Egiptu,

Muhameda Alija Jinnaha v Pakistanu, Rezo Pahlavija v Iranu in Ahmeda Bena Bello v Alziriji.
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(prav tam). “Skoraj vsi so kot glavno nalogo videli izgradnjo sekularne drzave in celo uvedbo
socializma. Islam in islamske institucije so bili tako videni kot bolj ali manj nepomembni,
negativni, nazadnjaski, konkurenc¢ni, morda celo sovrazni novemu, vsiljenemu prehodu v

sodobnost in nacionalno oblast” (prav tam).

Ce je islamizem nastal in se razvijal v ¢asu kolonializma in protikolonialnega boja, pa so bile
zanj spodbudne okolis¢ine tudi tiste po osamosvojitvah. V ¢asu po drugi svetovni vojni arabske
drzave z veCinoma sekularnimi vladami namre¢ niso ustvarile vkljuc¢ujoce politi¢ne kulture, prav
tako niso dosegale druzbeno-ekonomskih uspehov. Tako panarabski ideal v obliki Zdruzene
arabske republike kot kasnejsi iraska in sirska vlada stranke Ba’ath niso zagotovile konkretne
arabske politi¢ne enotnosti, poleg tega pa so se izkazale za nemocne pri doseganju resitve
palestinskega vpraSanja. Vse to so bile spodbude za islamizem, katerega verski vidik je sluzil za
mobilizacijo pri protestih, politicni pa kot program za naslavljanje potrebe po alternativi

obstojecemu stanju (Johns in Lahoud 2005, 14).

Tako imenovani islamski preporod v politicnem Zivljenju v arabskem svetu in drugih
muslimanskih dezelah se ob tem da razumeti le ob upostevanju specificnih zgodovinskih
trenutkov ter druzbenih, ekonomskih in politicnih okoliscin. Med njimi je tudi okrepljen
obcutek kulturne in intelektualne odtujitve. Med dejavniki za to odtujitev so tudi ucinek
vesternizacije, neuspeli projekti modernizacije in razvoja v casu postosamosvojitvenih
vladavin nacionalisticnih elit ter ideoloska siromasnost vecine sekularnih politicnih strank

v arabskem svetu (Shboul 2005, 187).

Ne glede na njihovo sekularnost pa so se tudi sodobne arabske elite pogosto sklicevale na islam z
namenom krepitve svoje politicne legitimnosti. Tako Naser kot Bourgiba, ki sta v petdesetih in
Sestdesetih letih 20. stoletja velik del svoje priljubljenosti gradila na panarabskih Custvih, sta

prizivala verska Custva in se posluzevala verskih simbolov (Shboul 2005, 173).

2.5 Izraelsko-arabska vojna leta 1967 kot katalizator islamizma

V kontekst boja proti kolonizaciji lahko umestimo tudi pomembno zgodovinsko okoli§¢ino, ki je
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moéno vplivala na porast islamizma, in sicer arabsko-izraelsko vojno leta 1967°, katere posledice
so poleg tega s sicer dvajsetletnim zamikom pripeljale tudi do ustanovitve Hamasa. “V
znanstveni oziroma strokovni literaturi obstaja tako reko¢ soglasje, da je bila vojna leta 1967
prelomnica, ki je v vsem arabskem in muslimanskem svetu povzrocila ponovni dvig islama”
(Sterbenc 2011, 140). V arabsko-izraelski $estdnevni oziroma junijski vojni tistega leta so bile
arabske vojske katastrofalno porazene, zmaga pa je Izraclu omogocila okupacijo Stevilnih
ozemelj, tudi palestinskih (Zahodni breg, Gaza, Vzhodni Jeruzalem), ki Se traja. Islam je tako
postal prevladujoda ideologija, Sterbenc pa za to omenja dva razloga. Arabski sekularni
nacionalizem, ki ga je uveljavljal egiptovski predsednik Gamal Abdel Naser, je arabske mnozice
dolgo ¢asa navdajal s ponosom, zaradi poraza v vojni proti Izraelu pa je bil zavrzen (prav tam).
“Ker sekularni nacionalizem ni zmogel zagotoviti odpora proti tujemu vmesavanju, je tovrstno
nalogo zacel prevzemati islam” (prav tam). Drugi razlog pa je ta, da so muslimani ugotavljali, da
“Izrael kot politicna entiteta, ki temelji na religijsko definirani nacionalni identiteti, zmeraj
zmaguje in osvaja ozemlja” (prav tam). Kot ena od razlag hudega poraza se je Sirila tudi ta, da je
“bog kaznoval ljudi, ki so opustili strogo sledenje islamu” (prav tam). V ozracju sploSnega
obcutka porazenosti in osramocenosti muslimanov se je dodatno okrepilo razmisljanje, da je za
bolj enakovredno tekmovanje z Zahodom potrebna ponovna uveljavitev resni¢ne in Ciste
islamske druzbe oziroma islamske drzave. ‘Islam je reSitev’ je postal fundamentalisti¢ni slogan
(prav tam). “Iz taksSne perspektive je politika sekularizma, ki so jo od Zahoda prevzele in jo

izvajajo postkolonialne elite, odgovorna za Sibkost in ponizanost muslimanov’ (prav tam).

Posledica poraza leta 1967 v Egiptu ni povzrocila le obnove osebne poboznosti, temve¢ tudi do
SirSega zavedanja o druzbeni in politicni dimenziji vere. “PriSlo je do vstopa Sirokih segmentov
prebivalstva v politi¢ni proces. Poleg tega so se revitalizirala zmerna fundamentalisticna gibanja
(Muslimansko bratstvo), razcvetela pa so se radikalna (militantna) fundamentalisticna gibanja”
(prav tam). Porast militantnih islamisti¢nih gibanj kot posledico arabskega poraza leta 1967

omenja tudi Shboul, ki poleg omenjene vojne kot razloge za ta porast izpostavlja tudi vedno vec;ji

¥ Lzrael je 5. junija 1967 napadel Egipt, Sirijo in Jordanijo ter uspel v le Sestih dneh zavzeti dele njihovih ozemelj -
Sinajski polotok in Gazo od Egipta, Golansko planoto od Sirije ter Zahodni breg z Vzhodnim Jeruzalemom od
Jordanije (Hroub 2010, 5).
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obcutek kulturne alienacije med mladimi, preganjanje Muslimanske bratovs¢ine in propad
Naserjevih projektov (Shboul v Lahoud 2005, 173). Gre sicer za pragmati¢nost v politicnem
razmiSljanju v t. i. muslimanskem svetu. Ko se bo neka ideologija izkazala za neuspe$no, bodo
ljudje namrec¢ iskali alternative. Arabski poraz leta 1967 je tako spodbudil razmisljanje, da je bil
arabski nacionalizem preizkuSen in premalo uspeSen na podro¢ju boja proti Izraelu, krepitve
arabskega sveta, zagotavljanja dobrega vladanja in upravljanja ter zviSevanja zivljenjskega
standarda. Odprl se je prostor za islamistiéno alternativo’ (Fuller 2003, 43). Ob izgubi
verodostojnosti levicarskih in nacionalistiénih ideologij in gibanj v regiji je islam zacel
predstavljati alternativno besedisce ter spodbujal nasprotovanje in izgradnjo alternativ (Zubaida
2000, 60). Dvig islama od 70. let prej$njega stoletja je tudi “posledica odziva na modernizacijo,
ekonomskega in politicnega neuspeha sekularno usmerjenih postkolonialnih elit ter odpora proti
percipirani zahodni groznji. Predvsem zadnji element se zdi izjemno in celo odlo¢ilno

pomemben” (Sterbenc 2011, 162).

2.6 Religijski nacionalizem

Religijska gibanja so se upirala sekularizmu, ki so ga izvajale postkolonialne elite, ta odpor pa je
vseboval oziroma vsebuje tudi pomembno nacionalisticno komponento. Ker je bila sekularnost
enacena z Zahodom oziroma zahodno kulturo ter zahodno oblastjo v ¢asu kolonializma, je prislo
do povezovanja religije z nacionalizmom. Religija je tako postala pomemben instrument
protizahodnega nacionalizma (Sterbenc 2011, 77). Nasprotniki vladajo¢ih vesterniziranih elit, ki
so se sklicevali na avtenti¢nost in tradicijo, so se zatekli v versko usmerjen nacionalizem, ki je
mocno zaznamoval politiko v t. 1. tretjem svetu v 70. letih prejSnjega stoletja. Fuller kot primere
navaja vzpon hinduizma v Indiji, ultraortodoksnega judaizma v Izraelu, militantnega budizma v
Sri lanki, sikhovskega nacionalizma v Punjabu v Indiji in seveda islamizma v muslimanskem
svetu (Fuller 2003, 70). Za ljudi, ki so svojo religijsko perspektivo povezali z reSevanjem

politi¢nih in druZzbenih vpraSanj, je Juergensmeyer iznaSel “vkljucevalni izraz”, in sicer

? Zanimivo, vojna leta 1967 je pomenila prelomnico v odnosih med politiko in religijo tudi v Izraelu kot
zmagovalcu. Do poznih Sestdesetih let so se izraelske religijske politicne stranke namre¢ borile predvsem za vpliv v
javni sferi, pri ¢emer so bile precej nezainteresirane za ozemeljska vpraSanja. Vojna leta 1967 pa je spodbudila
dinamicen religijski tabor, ki je zacel v ospredje potiskati vpraSanje zasedenih ozemelj (Ben-Porat 2010, 73).
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“religijski nacionalisti” (Juergensmeyer 1994, 6). Gre za posameznike tako z verskimi kot

politi¢nimi interesi (prav tam).

Islam je v odnosu muslimanskega sveta do Zahoda tako pridobil vlogo, ki presega klasi¢no vlogo
religijo, torej povezovanje Cloveka z nadnaravnim, in sluzi bolj posvetnim politicnim ciljem.
(Sterbenc 2011, 163). “Ali povedano drugace, islam je dobil vlogo nekak$nega nacionalizma, ki
naj bi muslimanski svet branil pred pritiski, neposrednimi vdori in poniZevanji, ki jih izvaja
krianski Zahod” (prav tam). Tudi Sterbenc uporablja izraz ‘religijski nacionalizem’ in
izpostavlja, da avtorji v znanstvenih krogih poudarjajo nacionalisti¢no-obrambno vlogo islama.
Islam v kontekstu boja s kolonializmom tako zagotavlja nacionalno identiteto. Tudi nasilje
muslimanov proti ameriskim ciljem ni islamsko, temvec antiimperialisticno. Gre za posledice
dekolonizacije, ki je z ameriSko hegemonijo nenadoma pridobila novo razseznost. Odziv v
muslimanskem svetu na amerisko okupacijo Iraka leta 2003 naj bi kazal, da povsod prevladuje
islamo-nacionalizem. Prelomnica, ki te drzave locuje od ZDA, ne poteka prek islama, temvec

prek nacionalizma in antiimperializma (Sterbenc 2011, 163—164).

2.7 Nacionalisti¢ni obraz islamizma

Islamizem torej je igral in igra pomembno vlogo v obrambi pred in v boju proti kolonializmu,
posebno funkcijo pa pridobi, ko se ga poveze z nacionalno-osvobodilnimi gibanji proti
nemuslimanski vladavini, kot recimo v Palestini, Ce&eniji, Bosni in Hercegovini, Ka$mirju, na
Filipinih in v drugih delih sveta. Takrat dobi islamizem skoraj povsem nacionalisti¢ni obraz.
Kombinacija religije in etni¢nosti je namre¢ zelo mocna kombinacija v boju proti
nemuslimanskemu zatiralcu. V mnogih primerih je versko navdahnjeni del nacionalno-
osvobodilnega gibanja mocnejsi od sekularno-nacionalnega. Fuller kot tak$ne primere navaja
Palestino, Ka$mir, Cecenijo. Tam islamisti islam navajajo kot klju¢no sestavino nacionalnega
znacaja skupnosti, pripravljene na boj. V posebnih okolis¢inah nacionalno-osvobodilnega boja
daje islamizem manj poudarka na moralna vprasanja ali druge elemente druzbenega
preoblikovanja. Islamisti se tako notranjim reformam, moralnosti in dobremu upravljanju

posvetijo Sele po pridobitvi neodvisnosti (Fuller 2003, 22-23).
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Sterbenc ob tem izpostavlja vlogo religije v kulturni obrambi. V primeru konflikta dveh (ali ve¢)
skupnosti z razli¢nima religijama (protestanti in katoliki v Ulstru, Srbi, Hrvati in Bo$njaki v
Bosni in Hercegovini ali Palestinci in Izraelci v Izraelu/Palestini), lahko religijska identiteta
vsake od skupnosti pridobi nov pomen oziroma se do nje vzpostavi nova lojalnost (Sterbenc
2011, 87). “Razlog za to je v tem, da se skozi religijsko identiteto izraza etnicni ponos in se skusa
doseci "etni¢na Cast". Podobno je mogoce reci: ¢e obstaja ljudstvo s skupno religijo, ki mu
dominira zunanja sila (ki ima razli¢no religijo ali pa sploh nobene), potem religijske institucije
pridobijo dodatni pomen kot branilke kulture in identitete ljudstva” (Sterbenc 2011, 87-88).
Religija posamezniku namre¢ ne sluzi le za vzdrzevanje odnosov z nadnaravnim, ampak se v
primeru konflikta med dvema etni¢no oziroma nacionalno in religijsko razlicnima skupnostima
ter v primeru dominacije ene od teh skupnosti nad drugo povezuje s posvetnim oziroma
politiénim elementom etni¢nosti oziroma nacionalnosti (Sterbenc 2011, 89). “Povedano drugade,
etnicno (nacionalno) v primeru konflikta ali dominacije zacne na neki naCin sublimirati v
religijsko (koncept kulturne obrambe)” (prav tam). Tako postane tudi muslimanski izraz ‘Bog je
najvecji’ (arab. Allahu Akbar), ki izraza popolno ¢as€enje in podvrzenost bozji volji, bojni klic z
namenom spodbujanja oziroma hujskanja mnozic. V ta namen sluzijo tudi nekatere zgodbe o
Mohamedovih bitkah, Se posebe;j tisti pri Badru, saj ima kot njegova prva zmagovita pomembno
mesto v razmi$ljanju Stevilnih muslimanov. Koran v omembah te bitke navaja tudi podporo
angelov muslimanom proti nemuslimanom. Tako se lahko ta bitka uporabi kot zgled in navdih

muslimanom v situacijah, kjer se ti dojemajo kot ogrozeni (Johns in Lahoud 2005, 20-21).

Religijski fundamentalizem je tako “mogocCe najbolje razumeti kot intenziviranje oziroma
poglabljanje nacionalizma z mobilizacijskim potencialom religije” (Sterbenc 2011, 164).
Prehajamo v polje kozmicnega, saj religijski nacionalizem v nacionalisti¢cno retoriko vnasa
kozmiéno dimenzijo. Kjer je religija pomemben del kulture in orodje socializacije (Sterbenc
navaja kot primere ZDA in dele t. i. muslimanskega sveta), ima uporaba religijskega jezika velik
mobilizacijski potencial. Ker je religija dojeta kot nekaj ‘dobrega’, se ljudje na politi¢na
sporocila, oblikovana v jeziku religije, odzovejo pozitivno (prav tam). Ob tem pa “uporaba
religijskega jezika povzroCi transcendentiranje sporov, kajti povzdigne jih z obicajne na

kozmicno raven, tako pa spori postanejo absolutizirani in bolj antagonisti¢ni” (prav tam).
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Ob tem “na religiji temeljeci nacionalizem pogosto sovpada s sekularnim nacionalizmom. Tako
bi lahko rekli, da nacionalizem dejansko doseze svojo maksimalno ucinkovitost, ko religija
sovpada z etnicno identiteto in nacionalisticnimi konflikti” (Fuller 2003, 70). Dojemanje
politicnega islama kot nacionalisticno gibanje nam pomaga, da njegov duh in vlogo v
mednarodnem okolju razumemo v veliki meri, ¢eravno ne v celoti. Vloge islamisti¢nih gibanj,
kot so recimo zagovarjanje identitete, podpora avtenti¢nosti, regionalno povezovanje in
revitalizacija skupnosti, niso izklju¢no domena religijske obuditve. Vsaj deloma jih politic¢ni
islam deli z drugimi gibanji, posebno nacionalisti¢nimi. To se odraza tudi v odnosu do Zahoda.
Tako islamisti kot nacionalisti namre¢ zagovarjajo krepitev skupnosti in drzave, oboji pa gojijo

doloceno sumnjicavost glede Zahoda, njegovih namenov in moci (Fuller 2003, 21).

TakSen primer je tudi Muslimanska bratovs¢ina v Egiptu. V prvi polovici 20. stoletja je bila
namre¢ bratovscina le ena izmed Stevilnih politi¢nih sil, med katerimi so bile tudi liberalne, leve
in nacionalisti¢ne stranke, pri ¢emer so se vse prizadevale za nacionalno neodvisnost (Zubaida
2000, 67). Vendarle pa obstaja med islamizmom in nacionalizmom ve¢ pomembnih razlik, ki jih
ne smemo spregledati. Islamizem vsebuje mo¢no moralno komponento, ki ni sestavni del
nacionalizma. Svoje cilje dojema kot precej bolj vzvisene kot nacionalizem. Ob tem islamisti
vztrajajo, da zaradi pomanjkanja transcendentalnih in univerzalnih moralnih vrednot
nacionalisticna gibanja nimajo veliko povezav z islamom. Nacionalizem tako ni nelocljivo
povezan s konceptom dobrega upravljanja, ampak ga preprosto zanima oblast, medtem ko naj bi
islamizem zavra¢al koncept oblasti brez moralnih namenov. Se ve¢, islamisti verjamejo, da je
nacionalizem v bistvu nevarna sila znotraj islamske skupnosti, saj sluzi temu, da jo deli.
Nacionalizem je v o&eh islamizma tako strup kolonialne dedi$¢ine. Slo naj bi za nazadnjasko
usmeritev, ki pa vendarle ni povsem negativna, ¢e lahko v dolo¢enih okolis¢inah okrepi islamsko

skupnost proti nemuslimanskim zatiralcem (Fuller 2003, 22).
Religijski nacionalizem v danasnjem jeziku tako pomeni poskus povezati religijo in nacionalno

drzavo. Gre za nov razvoj v zgodovini nacionalizma, pri ¢emer Juergensmeyer postavlja

vprasanje, ali je (kot se jo na Zahodu dojema) sodobna drzava, ta enoten, demokraticno
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nadzorovan sistem gospodarskega in politiénega upravljanja, izvedljiva v okviru religije
(Juergensmeyer 1994, 40). Nova religijsko navdahnjena gibanja se od svojih zgodovinskih
predhodnikov razlikujejo v tem, da predstavljajo odziv na specificno sodobno politicno obliko, ki
je nastala na Zahodu, in sicer nacionalno drzavo, pri ¢emer skuSajo z njo ustvariti sintezo.
Religijski nacionalisti tako vzbujajo in se sklicujejo na etnicno pripadnost, hkrati pa tudi na
verske zaveze. Ta gibanja se tako identificirajo z doloenimi geografskimi in jezikovnimi

pokrajinami (Juergensmeyer 1994, 45).

2.8 Islamska in nacionalna (plemenska) identiteta

Gre torej za vpraSanje identitete oziroma identitet. Politi¢ni islam Zeli namre¢ ustvariti enotno
islamsko identiteto, ki naj ima prednost pred nacionalno identiteto. V ¢asu, ko se vecina sveta
odmika od univerzalizma k etni¢nim in drzavnim, celo lokalnim in klanovskim identitetam, ki
delijjo, je islamska identiteta Siroko vkljucujoca (Fuller 2003, 17). Medtem ko je islamizem
sodoben pojav, pa islamska identiteta izvira iz Casa pojava islama v 7. stoletju in se napaja iz
koncepta islamske skupnosti oziroma ume (arab. ummat-ul-muslimeen). Primarno pomeni uma
sicer “skupino zivih bitij, ki delijo dolo¢ene karakteristike in okolis¢ine” (Al Ahsan 2004, 24), v
Koranu pa se izraz uma koristi tudi za skupino ljudi, ki so istega poklica (Al Ahsan 2004, 26). Za
islamsko identiteto pa je klju¢na islamska uma, oziroma skupnost, ki veruje v navodila enega
Alaha in Mohamedovo poslanstvo (Al Ahsan 2004, 28-29). Islamski prerok Mohamed je
oblikoval islamsko skupnost oziroma islamsko umo kot novo institucijo po begu iz Meke v
Medino. Ko je nekdo sprejel islam za svoj nacin zivljenja, je to pomenilo, da se ni ve¢ podrejal
zakonom in obicajem, ki so jih izvajali plemenski vodje. Z drugimi besedami, posameznik, ki je
postal musliman, je svojo primarno privrzenost svojemu plemenu nadomestil s privrzenostjo
novi islamski identiteti (Al Ahsan 2004, 31). Vzpostavitev islamske ume je torej povsem
spremenilo odnos posameznika do svojega plemena, posledi¢no pa je pleme izgubilo svojo mo¢

kot neodvisna in suverena druzbena enota (Al Ahsan 2004, 35).
Islam je tako od zacetka predstavljal napredno idejo. Plemenske in krvne vezi z vidika islama

namre¢ niso bile zdrava osnova za oblikovanje drzav, upravljanja ali politik. Islam je tako zelel

preseci etnicno pripadnost v imenu univerzalnega ideala enakopravnosti v okviru vere. Niso sicer
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redka opazanja, da se islam Se danes bori z ostanki plemenskega razmisljanja, ki naj bi
predstavljalo oviro za dobro upravljanje v vec¢ini dana$njega muslimanskega sveta. Uma kot
ideal presega nacionalno drzavo. Gre za teznjo k duhovni enotnosti, ¢eprav ne bi bila ta nikoli
dosezena v politi¢ni obliki (Fuller 2003, 19). “Uma je blagoslovljena s strani boga, nacionalna
drzava pa ni. To razlikovanje sicer ne izni¢i nujno zvestobe nacionalni drzavi, a gre za druga¢no
vrsto zvestobe, Se posebej, ¢e drzavo vodi represivni rezim. Tako obstaja pri islamistih ocitno
trenje med idealom ume in realnostjo nacionalnih drzav” (prav tam). To trenje je posebej
zanimivo v arabskem svetu, kjer prevladuje misljenje, da so bili Arabci umetno razdeljeni s
kolonialisticnimi mejami ter da je kljub nekaterim naravnim, zgodovinskim in geografskim

delitvam v arabskem svetu trenutno preve¢ drzav (prav tam).

Islamska identiteta naj bi tako prevzela primat pred nacionalno, etnicno oziroma plemensko
identiteto, kar pa ne pomeni, da je postala tudi edina identiteta. Medinska druzba pod
Mohamedovim vodstvom je tako priznavala tudi plemensko identiteto posameznika, vendar le
kot drugorazredno (Al Ahsan 2004, 35). Islam za vecino islamistov torej sicer predstavlja prvo in
kljuc¢no, ne pa tudi edine identitete (Fuller 2003, 17). Islam namre¢ priznava obstoj in vrednost
ostalih identitet, a islamska identiteta ostaja tudi na nacionalni ravni mo¢na zaveza dolocenim
politi¢énim in druzbenim dejavnostim z namenom zagotavljanja bolj zdravih moralnih temeljev
zivljenja in izboljSanja muslimanske druzbe. Dajati prioriteto islamski identiteti pomeni tudi
opredeliti naravo reSitev za izzive posameznikov in druzb (Fuller 2003, 18). Kljub
konkurencnosti identitet pa je islam kljuCen za arabsko nacionalno zavest. Bil je namrec
primarna sestavina arabske kulturne identitete dolgo pred pojavom islamizma, nanj pa se

sklicujejo tako vladajoce elite kot politi¢ni aktivisti (Shboul v Lahoud 2005, 173).

“V tem pogledu je torej islamizem kot politi¢na vizija nadnacionalen, ¢eprav v praksi deluje v
okvirih posameznih drzav” (Fuller 2003, 17). Tudi na tej tocki pa je razvidna posebna pozicija
radikalnih islamistov. Ti namre¢ zavracajo legitimnost drzav in si prizadevajo za univerzalno
revolucijo, s katero bi obstojeCe drzave spodkopali v imenu idealne ume. Na drugi strani pa
vecina islamistov sprejema realnost delovanja znotraj nacionalnih entitet, ne glede na njihovo

pomanjkljivost (prav tam). Islamisti¢na gibanja se tako zavzemajo za vzpostavitev islamske
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drzave, vendar si za to prizadevajo znotraj meja obstojeCih drzav. Njihov namen je tako
islamizacija drzav, ki Ze obstajajo, ne pa njihova zdruZitev v enotno entiteto'®. To jasno kaze, da
so islamisti kljub nekaterim izrazom zavracanja ponotranjili idejo mednarodnega sistema,
sestavljenega iz razli¢nih drzav (Ayoob 2008, 16—-17). Vlogo religije znotraj posamezne drzave
pa doloca tudi odnos med obema sferama. V akademskem diskurzu je razsirjena teza, da islam ne
pozna delitve med njima, vendar gre po mnenju Ayooba za mit, h kateremu so v veliki meri
prispevali tudi islamisti s svojo retoriko in poudarjanjem konceptov, kot sta islamsko pravo in
islamska drzava. Tako sta bili ustvarjeni podobi nedeljivosti religije in drzave ter glavne vloge

religije pri dolo¢anju politi€nega razvoja muslimanskih druzb (Ayoob 2008, 10-11).

Pravzaprav pa se razvoj odnosov med religijo in drZzavo v islamu glede delitve med obema
oziroma drzavne instrumentalizacije religije ne razlikuje veliko od tega razvoja v zahodnem
krs¢anstvu. Pomembna razlika pa je vendarle v tem, da predstavniki religije v islamskem svetu
niso predstavljali takSne ‘nevarnosti’ posvetnim oblastem kot v srednjeveski in zgodnji sodobni
Evropi, saj islam za razliko od krSCanstva pred reformacijo ne pozna ene same religijske
avtoritete, ki jo v krS¢anstvu predstavlja papez (Ayoob 2008, 13). “Ravno ta razprSenost
religijske avtoritete v islamu je praviloma preprecila neposreden spopad posvetne in religijske
oblasti, ki se je odvijal v srednjeveskem krs¢anskem svetu” (prav tam). Na drugi strani pa je
preprecila tudi popoln nadzor posvetnih oblasti nad religijskimi ustanovami in spodbujala
vzpostavitev loCenih religijske in politicne sfere, ki sta veCinoma vzajemno sposStovali
avtonomijo druge strani. To pa seveda ne pomeni, da drzava v islamu nikoli ni izkoriSc¢ala religije
za krepitev lastne politicne legitimnosti, vendar drzava ni bila zelo uspesna pri vdiranju v polje

religije. To je v veliki meri ohranilo svojo avtonomijo v odnosu do posvetnih oblasti (prav tam).

A o popolni logenosti religije in drzave v islamu vendarle ne moremo govoriti. Ze prerok
Mohamed in prvi Stirje kalifi, ki so mu sledili, poosebljajo tako posvetno kot religijsko oblast,

poleg tega pa kot v vsaki druzbi v sfero politike vdirajo moralna vprasanja, ubesedena z

1 .. . . . y . N . . e
% Pomembna izjema je povsem nov pojav t. i. Islamske drzave, radikalne oborozene skupine, ki je na ozemlju Sirije
in Iraka ustvarila ozemeljsko bolj ali manj celovito entiteto, pri ¢emer ne priznava meja nacionalnih drzav.
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religijskim besedis¢em. Ob tem se politicna in religijska identiteta pogosto v veliki meri
prekrivata, kar pripelje do tega, da je verska pripadnost tudi znak politicne identitete. To je
vzpostavilo Se eno vstopno tocko religije v politiko in obratno. Potrebno pa je poudariti, da islam
kljub poskusom muslimanskih vladarjev uporabiti religijo za legitimizacijo njihove vladavine ni
ni¢ bolj politiziran kot judaizem in kr§canstvo. Primerov povezanosti religije in politike je precej
tudi zunaj judeo-krscanske tradicije. V Indiji tako hindujske nacionalisticne organizacije odkrito
uporabljajo versko izrazoslovje za Sirjenje svojega sporo¢ila. Tudi budisti v Srilanki so odigrali
pomembno vlogo pri dolo¢anju nacionalne identitete. Kombinacija religije in politike se tako
kaze v razli¢nih verskih tradicijah, ne zgolj v islamu (Ayoob 2008, 14). Lahko reCemo torej, da je
to, da ideja religije v politiki naleti na dober odziv javnosti, preprosto znak, da religija ponuja
nekatere odgovore na vpraSanja, ki jih druge politi¢ne stranke ali ideologije ne ponujajo dovolj
ucinkovito (Fuller 2003, 44). Tudi zato ne preseneca, da se islamisticne stranke pojavljajo v
vecini muslimanskih drzav, v veliko izmed njih pa obstaja ze veC takSnih strank. Primeri so
recimo Alzirija, Jemen, Kuvajt, Pakistan, Indonezija, Iran, Malezija, Turcija, Libanon (Fuller

2003, 31).

2.9 Pomen Palestine za muslimane

Koncept islamske identitete, ki bi presegal in v ozadje postavil ostale identitete muslimanov, je
torej v Casu izvora, v 7. stoletju, predstavljala napredno in povezalno idejo. Uma je imela za
namen redefinirati odnos posameznika do plemenske skupnosti, s tem, ko je pleme izgubilo moc
kot neodvisna in suverena druzbena enota, pa je uma povzrocila globlje druzbene spremembe, ki
se danes odsevajo v trenjih pri islamistih med idealom ume in realnostjo nacionalnih drzav. Kot
smo ugotovili, se religijska in politicna identiteta pogosto prekrivata, religija pa ob tem vstopa v
politiko skozi prostor, ki ji ga odpre neucinkovitost drugih ideologij oziroma politicnih akterjev.
TakSen je tudi primer Palestine in konkretno Hamasa. Da bi ustrezno ocenili poziciji religijske in

nacionalisti¢ne identitete v Palestini, pa je potreben vpogled v zgodovinski kontekst.
Kot smo videli, Palestino izraelska okupacija leta 1967 tesno povezuje s ponovnim porastom
politicnega islama. Da je Palestina za islamiste izjemno pomembna, prica tudi dejstvo, da je

Muslimanska bratovs¢ina, klju¢no islamisti¢no gibanje, svojo prvo vejo zunaj Egipta ustanovila
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ravno v Palestini, in sicer v Jeruzalemu leta 1946, dve leti pred ustanovitvijo Izracla''. Palestina
ima namrec tako kot v kr§€anstvu in judaizmu pomembno mesto tudi v islamu. Njeno ozemlje so
muslimani zavojevali ze leta 638. Jeruzalem je tudi tretje najsvetejSe mesto za muslimane, po
Meki in Medini v Savdski Arabiji. Poleg tega se vecina zgodb o bozjih slih v Koranu geografsko
nanasa specificno na Palestino. Poti preroka Mohameda iz Meke v Jeruzalem, od koder se je po
islamskem verovanju povzpel v nebesa, kjer je srecal boga, je v Koranu posveceno celo poglavije
(Hroub 2010, 1-2). “Identiteta vladarja Palestine je v zavesti Stevilnih muslimanov tako znak
mo¢i oziroma $ibkosti islama in muslimanov” (Hroub 2010, 3). Ce Palestini vladajo oziroma jo
nadzirajo tujci in, kar je pomembneje, nemuslimani'?, muslimani islam in sebe dojemajo kot
Sibke in porazene (prav tam). Palestina ima torej morda celo edinstveno mesto v zavesti
muslimanov. “Nujno je vedeti, da je imela (ima) Palestina osrednje mesto v nastanku in obstoju
kolektivne muslimanske in arabske identitete” (Sterbenc 2011, 138). Palestinsko vprasanje je

tako najpomembne;jsi druzbeni dejavnik, ki vpliva na ob&utke Arabcev (Sterbenc 2011, 139).

Britanska vladavina je v nekaj desetletjih zaradi moéne prisotnosti sionizma'® prinesla tudi porast
priseljevanja Judov. Ceprav je Velika Britanija nadzor nad Palestino prevzela $ele leta 1922, je z
Balfourjevo deklaracijo'* Ze leta 1917 izrazila naklonjenost ideji, da postane Palestina nacionalna

domovina judovskega ljudstva. Judovsko priseljevanje v Palestino pod britanskim upravljanjem

' Gre za leto uradne ustanovitve. Muslimanska bratovicina je bila v Palestini prisotna in dejavna ze od let 1943/44,
in sicer v mestu Gaza, Jeruzalemu, Nablusu in drugod (Hroub 2010, 8).

12 Otomanski imperij je vladal Palestini od leta 1516 do konca prve svetovne vojne. Leta 1922 je nato nadzor nad
Palestino do ustanovitve Izraela leta 1948 prevzela Velika Britanija. Zaradi otomanske brutalnosti so po propadu
imperija za njim zalovali le redki v Palestini in drugod v arabskem svetu, vendarle pa je potrebno poudariti, da je
Otomanski imperij zaradi vkoreninjenosti v islamu Palestino drzal trdno znotraj arabskega in muslimanskega sveta
(Hroub 2010, 3).

13 Sionizem je evropsko judovsko nacionalno gibanje iz 19. stoletja, ki se je prelevilo v kolonizatorsko gibanje, ko
so se njegovi voditelji odlo¢ili svojo vizijo judovske nacionalne ozivitve udejaniti z naseljevanjem v Palestini
(Pappe 2006, 35).

" Lztaz Balfourjeva deklaracija se nanaSa na pismo, ki ga je britanski zunanji minister Arthur Balfour 2. novembra
1917 poslal Lordu Rotschildu, enemu tedanjih voditeljev britanskih Judov. V kratkem pismu je Balfour obljubil
podporo Velike Britanije ustanovitvi nacionalnega doma za judovsko ljudstvo v Palestini (Shlaim 2010, 4). Palestina
je glede na Memorandum britanske vlade, ki ga je Svet Drustva narodov odobril 16. septembra 1922, obsegala
obmogje med Sredozemskim morjem in reko Jordan (Sterbenc 2011, 138).
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se je zaradi bega Judov pred vedno bolj razsirjenim nacizmom v Evropi v 30. in 40. letih 20.
stoletja Se dodatno povecalo (Hroub 2010, 3—4), v tem obdobju pa so bili vzpostavljeni tudi
institucionalni in infrastrukturni temelji judovske paradrzave (Sterbenc 2011, 138). Kot smo Ze
prikazali, je islamizem tesno povezan z vpraSanjem boja proti kolonializmu in za nacionalno
osvoboditev, ta povezava pa je jasna tudi v primeru Palestine. Palestinci so se tako v 20. in 30.
letih 20. stoletja britanski vladavini upirali pod islamsko zastavo (Hroub 2010, 4). Med letoma
1936 in 1939 je potekala velika palestinska vstaja proti Britancem, ki je Se povecala zanimanje
islamistov za Palestino. Ob 20. obletnici Balfourjeve deklaracije leta 1937 je tako Muslimanska
bratovscina britanskemu veleposlaniku v Egiptu sporocila, da je “stvar Palestine stvar vsakega

muslimana” (Sterbenc 2011, 155).

Ne glede na Siroko nasprotovanje muslimanov pa ti ustanovitve drzave Izrael 14. maja 1948 niso
mogli prepreciti. Nastanek Izraela je v percepciji muslimanov sicer neloCljivo povezan z
evropskim kolonializmom-imperializmom in naj bi bil najvecji dokaz hinavsCine evropskih
kolonialistov ter njihove Zelje, da bi bili muslimani razdeljeni in $ibki (Sterbenc 2011, 137).
“Izrael je obravnavan kot evropsko-ameriska (zahodna) kolonija sredi arabskega sveta, kot
orodje zahodnega imperializma, ali kot mostiSce za projiciranje zahodnega vpliva, penetracije in
dominacije v arabskem svetu” (prav tam). Ustanovitev Izraela je vplivala tudi na palestinsko vejo
Muslimanske bratovsc¢ine, ki je bila fizi¢no razdeljena na dva dela. Njen del na Zahodnem bregu,
ki ga je pripojila Jordanija, se je zdruzil z jordansko vejo Muslimanske bratovscine, del v Gazi,
ki je bila med letoma 1948 in 1967 pod egiptovskim upravljanjem, pa se je Se dodatno priblizal
egiptovski Muslimanski bratovs¢ini. Prelomnica v razvoju islamizma, izraelska okupacija
palestinskih ozemelj leta 1967, pa je obe palestinski veji Muslimanske bratovsc¢ine spet zblizala,
saj je Izrael prevzel nadzor tako nad Zahodnim bregom kot obmoc¢jem Gaze. V 70. in 80. letih
20. stoletja se je Muslimanska bratovsc¢ina okrepila in utrdila v vseh vecjih palestinskih mestih,
Se posebej 80. leta pa so prinesla hiter razvoj te islamisticne organizacije (Hroub 2010, 9). S
hitrim razvoj pa je prisla tudi notranja preobrazba Muslimanske bratovscine v Palestini, katere

posledica je ustanovitev Hamasa 14. decembra 1987.
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3 HAMAS

3.1 Okolisc¢ine nastanka Hamasa

V nadaljevanju naloge prehajam v konkretnej$i odgovor na raziskovalno vpraSanje, pri ¢emer
bom skuSal spoznanja o karakteristikah islamizma in njegovem odnosu z nacionalizmom

uporabiti pri analizi Hamasove identitete.

Hamas je akronim za Islamsko uporniSko gibanje (arab. Harakat al-Mugawamah al-’Islamiyyah),
ki ima tudi lastni pomen, in sicer ‘gorecnost’. Gibanje je nastalo skoraj 40 let po ustanovitvi
Izraela'® ter dobrih 20 let po izraelski okupaciji preostalih palestinskih ozemelj. Hamas tako ni
pomenil novosti na podroc¢ju palestinskega upora proti okupaciji, saj je z nastankom zamujal za
sekularnimi uporniSkimi skupinami in gibanji, med katerimi je najpomembnejSe Fatah (arab.
Harakat al-Tahrir al-Watani al-Filastini) oziroma Palestinsko nacionalno osvobodilno gibanje,
ustanovljeno leta 1959. Se pred vojno in okupacijo leta 1967 je bila leta 1964 ustanovljena tudi
Palestinska osvobodilna organizacija, bolj znana pod svojo anglesko kratico PLO (ang. Palestine
liberation organization), katere hrbtenico predstavlja ravno Fatah. PLO je sicer sekularna krovna
organizacija, ki zdruzuje Stevilne palestinske politicne frakcije, neodvisno od njihove pozicije na

ideoloskem kontinuumu (Hroub 2010, 81).

Kot bomo videli, pa Hamas ni predstavljal novosti niti kot islamisticno upornisko gibanje.
Razlog za tako pozen vstop Hamasa na palestinsko politi¢no prizoris¢e se skriva v delovanju
njegove materinske organizacije, palestinske veje Muslimanske bratovs¢ine. Medtem ko je bila
bratovs¢ina kot gverilska sila dejavna v vojni leta 1948 in tik po njej, pa se je z vzponom
egiptovskega predsednika Naserja, panarabizma in PLO-ja pod nadzorom Fataha umirila
oziroma postala zacasno neaktivna. Po letu 1967 je prislo do revitalizacije bratovscine, vendar so
njeni aktivisti izrecno zavracali sodelovanje s PLO-jem. Menili so namre¢, da je nacionalizem, ki

je vodil to krovno palestinsko organizacijo, nasproten islamu in da se bo palestinsko trpljenje

15V arabsko-izraelski vojni v letih 1948 in 1949, ki jo je sprozila ustanovitev Izraela, je Izrael unicil 370
palestinskih vasi, okoli 700.000 Palestincev, ki so ziveli na ozemlju, ki ga Zdruzeni narodi leta 1947 namenili za
‘judovsko’ drzavo, pa je bilo pregnanih ali so pobegnili pod groznjo izgona. Nekaj tiso¢ Palestincev je bilo ubitih v
pokolih (Pappe 2006, 135-137).
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koncalo le z vrnitvijo k religiji. Zato se je bratovs¢ina posvetila predvsem misijonarskemu delu
(da’wa)'® in dobrodelnosti z namenom $irSe druZbene reorientacije. Z izogibanjem izrecnih
protiokupacijskih dejavnosti je to revitalizacijo organizacije olajSalo, saj se je s tem izognila tudi
izraelski represiji. Se veg, Izrael je Muslimansko bratovi¢ino videl celo kot potencialno silo, ki
bi lahko spodkopala PLO na zasedenih ozemljih, zaradi ¢esar ji je pomagal z izdajo dovoljenj za
njene dobrodelne dejavnosti in omogocanjem organiziranja (Lybarger 2007, 24-25). Izraelske
okupacijske sile so tako vzpon politicnega islama videle kot uporabno orodje za podpihovanje
nesoglasij znotraj palestinskega nacionalizma (Usher 1999, 19). Muslimanska bratovs¢ina se je
lahko tako mirno posvetila vzpostavitvi Siroke mreze socialnih sluzb, ki je temeljila na mosejah.

Ta mreza je posledi¢no postala strukturni temelj Hamasa (Lybarger 2007, 25).

Odlocitev za takSno delovanje Muslimanske bratovi¢ine lezi v njenem razmiSljanju, da so
muslimani tako v Palestini kot drugod porazeni in Sibki, ker so zasli s prave poti islama. Pravi
nacin za reSevanje nakopicenih tezav sta tako izobrazevanje muslimanov glede islama in njihova
predanost svoji religiji. Sprememba ljudi iz nevednih muslimanov v prave privrzence bi tako
rehabilitirala celotno muslimansko druzbo in jo pripravila na boj z njenimi sovrazniki. Ta proces
je Muslimanska bratovs¢ina imenovala ‘pripravljanje generacij’. Izraelu je to odlasanje z bojem
na cas, ko naj bi bili Palestinci nanj pripravljeni tako moralno kot duhovno, ustrezal (Hroub
2010, 13—14). Izraelska vojska je Ze od poznih sedemdesetih let z namenom spodkopavanja
politicne prevlade PLO-ja islamistom omogocala ve¢ prostora za delovanje in organiziranje,
dopuscala pa je tudi pritok sredstev iz Savdske Arabije in drugih Zalivskih drzav na zasedena
palestinska ozemlja. Islamisti so to s pridom izkori§¢ali in se primarno posvetili boju proti
sekularnemu nacionalizmu ter Sirjenju t. i. tujih kulturnih vplivov. To obdobje so ob tem
izkoristili za prevzem nadzora nad mosejami in vzpostavitev socialne mreze, Se posebej v Gazi,
palestinskem ozemlju, kjer je postal Hamas prevladujoce politicno gibanje. (Lybarger 2007, 59—
60).

16 Da‘wa pomeni v dobesednem prevodu klic oziroma poziv. Gre za misijonarsko delo, pridiganje in $irjenje
propagande med muslimanskim prebivalstvom (Fuller 2003, 122).
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Na drugi strani pa je strategija Muslimanske bratovsCine naletela na ostre kritike med
palestinskimi nacionalisti in levi¢arji, ki so jo smatrali za upravi¢evanje izogibanja pridruzitvi
nacionalnemu boju (Hroub 2010, 13-14). Preferencna izraelska obravnava delovanja
Muslimanske bratovs¢ine in njenih socialnih sluzb v odnosu do socialnih sluzb PLO-ja, ki jih je
Izrael prepovedal, je Se dodatno okrepila sume Stevilnih Palestincev, da je palestinska
Muslimanska bratovi¢ina orodje izraelske okupacije'” (Lybarger 2007, 82). Sekularno-
nacionalisticni del palestinske javnosti je menil celo, da je Izrael pomagal bratovs¢ini in Hamasu
z namenom razklati palestinsko nacionalno gibanje (Lybarger 2007, 59)'®. Ob tem je potrebno
biti previden, da se palestinskega islamizma ne zreducira zgolj na posledico izraelske
manipulacije. Islamisti so namre¢ delovali v skladu s svojo agendo in sprejemali svoje strateske
odlocitve ter navsezadnje dokazali svojo neodvisnost tako v odnosu do Izraela kot do PLO-ja

(Lybarger 2007, 60).

Omenjene dejavnosti Muslimanske bratovs¢ine na palestinskih ozemljih (in kasneje Hamasa) to
organizacijo sicer uvrs¢ajo v SirSo islamisti¢no tradicijo. Vodilne islamisticne skupine v zadnjih
petdesetih letih, bodisi v Egiptu, Alziriji, Maroku, Tuniziji, Iraku ali drugod v t. i. muslimanskem
svetu, so namre¢ v najvecji meri oznacevali ravno njihova socialna usidranost v nacionalno
okolje ter njihovi programi druzbenih reform, ki so bili izrazeni v ideoloskem in religijskem
jeziku. Tak$ni primeri so recimo Islamska osvobodilna fronta (arab. Al-Jabha al-Islamiya lil-
Ingadh) v Alziriji, ki je vzpostavila Siroko infrastrukturo socialnih sluzb v odgovor na
druzbenoekonomsko krizo v osemdesetih letih 20. stoletja, marosko gibanje Pravi¢nost in
reforma (arab. Al-Adl Wal-lhsan), prav tako zgrajeno na t. i. grassroots sistemu socialnih sluzb,
in libanonsko gibanje Hezbolah (arab. Hizbu'llah), katerega podobni programi so pogosto

prekosili uradne socialne programe libanonske vlade (Mohamedou 2011, 46-47). Taks$na

17 Gre sicer za socialne sluzbe Islamskega kolektiva (arab. Al-Mujamma’ al-Islami), krovne organizacije za razli¢ne
organizacije in dejavnosti, povezane z Muslimansko bratovscino. Islamski kolektiv so leta 1973 ustanovili Sejk
Ahmad Yasin in nekateri drugi islamisti. Yasin je sicer kasnejsi soustanovitelj Hamasa (Lybarger 2007, 81)

18 Vzajemno sumnji¢avost med Hamasom in PLO-jem je do dolo¢ene mere resda ustvarjal tudi Izrael. Medtem ko je
Izrael v zadnjih mesecih leta 1988, torej leto po nastanku Hamasa, zapiral ¢lane PLO-ja, je bil na izraelski televiziji
predvajan intervju z enim glavnih ustanoviteljev Hamasa Sejkom Ahmadom Yasinom. A Ze sredi leta 1989 je Izrael
voditelje Hamasa smatral za preve¢ tezavne, da bi jih lahko ignoriral (Juergensmeyer 1994, 74).
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strategija Muslimanske bratovs¢ine pa je imela tudi svojo ceno. Njeno “zavracanje podpore
PLO-ja in sodelovanja v nacionalisticnem odporu proti izraelski okupaciji po letu 1967 je
gibanju namre¢ onemogocilo pridobiti podporo onkraj svojega specificnega kulturno-politicnega
okolja” (Lybarger 2007, 81). Vendarle pa sta delo bratovs¢ine na izgradnji mreze socialnih sluzb
ter njen trud za nadzor nad mosejami, univerzitetnimi Studentskimi sveti, sindikati in raznimi
poklicnimi zdruzenji ustvarila temelj za bodoco transformacijo gibanja v glavnega tekmeca

PLO-ja (prav tam).

Ta transformacija pa se je zacela nekaj let pred ustanovitvijo Hamasa. Leta 1980 se je namrec
znotraj Muslimanske bratovs¢ine zgodil razcep, ki je vodil v oblikovanje Islamskega dzihada
(arab. Jihad Islami), skupine, ki jo je mocno navdihnila islamska revolucija v Iranu v letih 1978
in 1979. Islamski dzihad sicer ohranja podoben pogled na palestinski problem kot organizacija,

od katere se je odcepil”

. Vidi ga namrec¢ skozi religijska ocala. ReSitev tako lezi v islamski
osvobodilni vojni, katere namen je ustanovitev islamske Palestine (Jensen 2009, 17). Osnovna
ideja Islamskega dzihada je bila zgraditi most med islamom in Palestino, ki sta ju lofeno
predstavljala Muslimanska bratovs¢ina na eni in nacionalisti¢ni tabor oziroma PLO na drugi
strani (Hroub 2010, 10). Novi skupini je tako uspelo nekaj, kar ni uspelo tako bratovscini kot
PLO-ju, in sicer v boju proti sionizmu in posledicno drzavi Izrael povezati islamizem in
nacionalizem (Jensen 2009, 17). “Ce je bil torej PLO dovolj nacionalisti¢en, a mu je manjkala
islamska dimenzija, ter je bila Muslimanska bratovs¢ina dovolj islamisti¢na, a ji je manjkala

nacionalisticna dimenzija, je Islamski dzihad kombiniral obe komponenti in tako koncal, kot je

to videl sam, razkol med Islamom in Palestino” (Hroub 2010, 10)*. Tekom osemdesetih let je

1 Hroub postavlja nastanek Islamskega dzihada v zgodnja osemdeseta leta, vsaj pet let pred nastankom Hamasa,
torej najkasneje 1982. Ustanovni ¢lani sicer niso bili samo nezadovoljni pripadniki Muslimanske bratovs¢ine,
temvec¢ tudi nekdanji ¢lani Fataha in drugih nacionalisti¢nih in levicarskih palestinskih skupin (Hroub 2010, 10).

20 Se eno dokaj vidno islamisti¢no gibanje je bila Osvobodilna stranka (arab. Hizb al-Tahrir), ustanovljena leta
1952, ki je prav tako nastala s cepitvijo od Muslimanske bratovsc¢ine. Po njenem mnenju je vir vseh grehov v
muslimanskih druzbah izginotje kalifata (arab. khilafa), oblike muslimanske vladavine s kalifom (arab. khalifah),
osebo, ki predstavlja vrhovno islamsko oblast, na ¢elu. Vsi napori bi morali biti tako usmerjeni v obnovitev kalifata.
Osvobodilna stranka se je od Muslimanske bratovs¢ine sicer razlikovala po tem, da je smatrala, da bi moralo do
spremembe priti od zgoraj in da je postopna islamizacija brezplodna. Ko bi kalif prevzel oblast, bi bili tako reseni
Stevilni problemi, s katerimi se soofajo muslimani. V odnosu do izraelske okupacije pa je tudi ta islamisticna
skupina zagovarjala pasiven pristop in nasprotovala nasilju zoper Izrael (Hroub 2010, 11).
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Islamski dzihad izvedel serijo oborozenih napadov na izraelske vojaske tarCe, Se posebej dejavna
pa je bila skupina v letih 1986 in 1987. Stevilne akcije Islamskega dzihada je palestinska javnost
sprejela z navduSenjem in globokim spoStovanjem, kar se je izrazalo tudi z mnozi¢nimi
manifestacijami podpore. To pa je ogrozalo polozaj Muslimanske bratovs€ine znotraj
islamisti¢no usmerjenega dela palestinske druzbe, zaradi Cesar so Stevilni znotraj bratovscine, Se
posebej njeni mlajsi pripadniki, zaceli pritiskati in zahtevati dejavnejSo vlogo gibanja v boju
zoper izraelske okupacijske sile. Islamski dzihad je bil tako klju¢en v odlocitvi bratovscine za
dejavnejSe sodelovanje v odporu zoper okupacijo, kot pravi trenutek za to transformacijo pa se je
izkazala prva palestinska intifada oziroma upor, ki se je zacel 8. decembra 1987 in je trajal do
leta 1993%'. Intifada je tako povzro¢ila dokonéno spremembo strategije bratovi&ine, kar se je

odrazalo tudi z ustanovitvijo Hamasa (Jensen 2009, 17-18).

Vecanje vloge verskih Custev na palestinskih ozemljih sicer ni bilo nenadno. Ta proces je namrec
trajal vsaj desetletje. Medtem ko je SirSo regijo zajemala islamska revitalizacija in se je zaradi
izraelske okupacije in neucinkovitosti PLO-ja $iril tudi politi¢ni obup, so med letoma 1978 in
1987 islamisticne skupine na Studentskih volitvah dosegle 40-odstotno podporo na Zahodnem
bregu in med 65 in 75-odstotno v Gazi (Gunning 2007, vi—vii). Poleg omenjene iranske
revolucije je k vzponu palestinskih islamistov prispeval tudi poraz PLO-ja v Libanonu leta 1982.
Zacel se je zaton klju¢nega rivala islamistov, Fataha, in islam je bil zopet vmescen v samo srce
palestinske politike (Hroub 2010, 6). Teren za vecjo vlogo islamistov je bil tako pripravljen,
kljucna pa je bila intifada, ki je predstavljala najvecjo spodbudo za zasuk islamistov k bolj
odkriti nacionalisti¢ni usmeritvi (Lybarger 2007, 84). “Mnozi¢ne demonstracije so namrec Sirile
etos aktivizma in odpora, ki je dodatno okrepil nacionalisticno usmerjenost nove generacije

islamistov” (prav tam).

Nova palestinska islamisti¢na gibanja so sicer ohranjala osnovno idejo ustvarjanja islamizirane

2 prvo intifado je sprozil incident, v katerega so bili vpleteni aktivisti Islamskega dzihada, ki so pobegnili iz
izraelskega zapora in se zapletli strelski spopad z izraelskimi silami, zaradi ¢esar so postali junaki med Palestinci. To
je dodatno okrepilo obcutek zavisti med pripadniki Muslimanske bratov§¢ine (Hroub 2010, 13).
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avantgarde, ki bi pripeljala do ozivljanja islamske zavesti, a so se v boju zacela bolj osredotocati
na izraelsko okupacijo kot na notranjo druzbeno transformacijo. Tako so se oddaljila od prejsnje
usmeritve Muslimanske bratovs¢ine, za katero je bila sekularizirajo¢a druzba glavni problem.
Islamski dZihad in kasneje Hamas sta trdila, da pot do oZivljene islamske ume, te transnacionalne
islamske skupnosti, vodi skozi Jeruzalem oziroma osvoboditev Palestine. Novi islamisti so tako
ob bok PLO-jevemu nacionalizmu postavili islamisti¢ne strukture in ideologijo, s ¢imer so
transformirali islamizem, ki je postal mozna izbira za domoljubne aktiviste, pri cemer se ga je
dalo razlagati kot resnicno islamskega. (Lybarger 2007, 14). Sekularni nacionalisti so se na
izbruh intifade odzvali hitro in prevzeli nadzor z oblikovanjem novega organa, t. i. ZdruZzenega
nacionalnega vodstva upora, kar je predstavljalo groznjo, da bodo islamisti potisnjeni na rob
dogajanja in s tem postali nepomembni akterji upora. Kot odgovor so voditelji Islamskega
kolektiva dovolili vzpostavitev Islamskega uporniskega gibanja oziroma Hamasa®. Njegov
namen je bil uravnoteziti islamisticno pozicijo s pozicijo sekularno-nacionalisti¢nih sil z
zavzemanjem bolj militantne, protiokupacijske drze (Lybarger 2007, 84). Hamas je bil tako
odgovor Muslimanske bratovsc¢ine na dilemo, ki se je pojavila ob izbruhu intifade. Brez upora
okupaciji bi namrec izgubila podporo palestinske ulice, kjer je legitimnost bolj kot iz poboznosti
izhajala iz nacionalnega odpora. ResSitev je bratovscina tako videla v ustanovitvi Hamasa,
islamisti¢nega gibanja, katerega cilj je bila nacionalna osvoboditev (Usher 1999, 19). Kot smo Ze
zapisali, je bila intifada klju¢na za vzpon palestinskih islamistov. Brez nje bi bilo namrec
nemogoce vzpostaviti Siroko gibanje muslimanskih aktivistov zunaj PLO-ja (Juergensmeyer

1994, 72).

3.2 Islamizacija nacionalistov

Kot smo Ze ugotovili, so se novim islamisti¢cnim skupinam pridruzevali tudi palestinski levicarji
in nacionalisti. Pojav islamizma v palestinski druzbi je povzro€il premik v politicnih identitetah
aktivistov, ki so bili v prejSnjem obdobju ¢lani skupin v PLO-ju. Vkljucitev protoislamisticnih

aktivistov s sekularno-nacionalisticnim ozadjem pa je posledi¢no okrepila nacionalisti¢no

22 Odlogitev o ustanovitvi Hamasa so dan po izbruhu intifade sprejeli glavni ¢lani Muslimanske bratovséine - Sejk
Ahmad Yasin, Abdul ‘Aziz al-Rantisi, Salah Shedadeh, Muhammad Sham’ah, ‘Isa al-Nashar, ‘Abdul Fattah Dukhan
in Ibrahim al-Yazuri (Hroub 2010, 11-12).
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preusmeritev islamisticnega okolja. Ti aktivisti so tako v islamisticne kroge prinesli svoj
nacionalizem in ga integrirali v svojo novo religijsko-politicno usmeritev. Razlogov za prehod
nacionalistov iz tabora PLO-ja v islamisti¢ni tabor je na individualni ravni ve¢. Med njimi je tudi
razoCaranost nad, kot so to videli, skorumpiranostjo nacionalisti¢nih skupin, Se posebej po
ustanovitvi palestinski samoupravne oblasti (1994), ki jo je predvidel t. i. sporazum iz Osla®,
sklenjen med PLO-jem in Izraelom leta 1993 (Lybarger 2007, 119). Nezadovoljstvo s
palestinskim vodstvom sicer izvira Se iz ¢asa pred omenjenim sporazumom. Medtem ko se je ze
v zgodnjih osemdesetih letih vodstvo PLO-ja prevazalo z limuzinami in lastnimi vozniki ter
zivelo v razkosnih stanovanjih, so islamski aktivisti gradili vodovode, socialne centre, klinike,

bolnisnice in bivali$¢a za ljudi v njihovi okolici (Lybarger 2007, 115).

Poleg tega so bili nacionalisti nezadovoljni z obratom v smeri pogajanj in pristanek na reSitev
konflikta v obliki dveh drzav. Kot negativna sila je bil dojet tudi sekularizem, ki naj bi
spodkopaval enotnost nacije in osvobodilnega boja z napadi na temeljne institucije palestinske
druzbe, Se posebej patriarhalno druzino. Aktivisti, ki so se obrnili k Hamasu in Islamskemu
dzihadu so tako resitev iskali v neopatriarhalnem redu in islamskem pravu, boj proti Izraelu pa so
redefinirali kot kozmicni boj zoper sovraznike boga (Lybarger 2007, 119—120). Hamas in
Islamski dzihad sta tako odzirala podporo sekularno-nacionalisticnim skupinam, saj sta kon¢no
ponudila religijsko-nacionalisticno opcijo, ki je naletela na odobravanje protoislamisticno
usmerjenih aktivistov (Lybarger 2007, 97). Za nove generacije islam ni pomenil le islamskega
prava, ampak tudi nacionalno osvoboditev in koncanje izraelske okupacije. Hamas so tako
povezovali manj s sporocili ljudi, kot je Yasin, in bolj z drznimi vojaskimi akcijami njegovega
oborozenega krila Brigad Izedina al-Kasama, Islamskega dzihada in libanonskega gibanja

Hezbolah (Usher 1999, 29).

Priljubljenost je Hamas poveéeval tudi s tveganjem v okviru odpora. Cim bolj so islamisti tvegali

svoja zivljenja na barikadah, tem bolj so postajali sprejeti kot sestavni del SirSe, mobilizirane

» Sporazum iz Osla, natanéneje Deklaracija o nacelih glede (palestinske) za¢asne samouprave, je bil podpisan 13.
septembra 1993 v Washingtonu, predstavlja pa uradno medsebojno priznanje Izracla in PLO-ja. Imenuje se po
glavnem mestu Norveske, kjer so v tajnosti potekala pogajanja za oblikovanje sporazuma.
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druzbe, Ceravno je njihova vizija ‘muslimanske Palestine’ predstavljala bistven izziv za osnovne
vidike PLO-jevega pluralisti¢cnega nazora (Lybarger 2007, 35). Voditelji islamisti¢nih skupin so
sicer vztrajali na dolgorocnejSem cilju revitalizacije islamske skupnosti, a so se osredotocili na
osvoboditev palestinskih ozemelj in ustanovitev palestinske drzave na teh ozemljih kot prvi in
nujen korak na poti do svetovne islamske revolucije. Ta osredoto¢enost in njihova pripravljenost
na zrtvovanje za dosego tega cilja sta dala islamistom potrebno verodostojnost. Islamizem se je
tako ‘palestiniziral’, proces pa je potekal v obe smeri. Medtem ko so islamisti prevzemali
nacionalisticne teznje in pridobivali mnozi¢no podporo, so zagovorniki palestinskega
nacionalizma v svoj imaginarij vedno bolj zaceli vkljucevati islamisti¢ne ideje (Lybarger 2007,

9-10).

3.3 Cilji Hamasa

Kaksni so pravzaprav cilji Hamasa? Obicajno pri tovrstnih organizacijah takSne informacije
pois¢emo v njihovih ustanovnih listinah, vendar, kot bomo videli, to v primeru Hamasa ni
najprimernejsa pot. Devet mesecev po tem, ko se je Hamas pojavil, avgusta 1988, je bila resda
objavljena listina kot eden prvih osnovnih dokumentov, katerega namen je bil predstaviti gibanje
potencialnim podpornikom. Listina®* naj bi obsegala Hamasove cilje, vizijo in verovanja ter
smernice za njegove strategije in svetovni nazor. Glavni poudarek listine je, da je Palestina
arabska in muslimanska dezela ter da je Izrael tujek, vstavljen v Palestino s podporo zahodnih
velesil. Listina v angleskem prevodu obsega 24 strani, sestavlja jo pet poglavij in 36 ¢lenov,
napisana pa je v zna¢ilno religijskem jeziku. Poglavja so polna citatov iz Korana in hadisov? ter

vidnih verskih osebnosti, tako sodobnih kot iz preteklosti, vsebuje pa tudi odlomke klasi¢ne

24 Platforma Islamskega uporniskega gibanja (Broning 2011, 11).

%% Koran je islamska sveta knjiga, v kateri so zapisana razodetja, ki jih je prerok Mohamed prejemal med letoma 610
in 632. Sestavljena je iz 114 delov oziroma sur, te pa se nadalje delijo na verze, ki so temeljne enote razodetja.
Muslimani Koran obravnavajo kot samo boZjo besedo oziroma govor (arab. kalam) (Sterbenc 2011, 103—104)
"Hadis pomeni tradicijo in je porocilo o tem, kaj je prerok Mohamed izjavil ali naredil (ali pa tiho odobril dejanja, ki
so bila storjena, ali besede, ki so bile izre¢ene v njegovi navzocnosti). V¢asih so hadisi preroka dopolnjeni s hadisi
prerokovih spremljevalcev, predvsem najstarejSih in Se posebej prvih Stirih kalifov. Suna (norma ali standard
preroka: pravila, ki jih je s svojim zglednim ravnanjem postavil prerok) obsega celoten korpus hadisov oziroma je
izpeljana iz njih. Hadisi (suna) so v daljSem ¢asovnem obdobju pridobili status drugega najpomembnejSega vira
islamskega prava, takoj za Koranom" (Sterbenc 2011, 101).
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arabske poezije. U uvodu listina navaja, da je “struktura Hamasa sestavljena iz muslimanov, ki
so predani Bogu in Ga zelo Castijo” (Hroub 2010, 23-25). V prvem c¢lenu jasno pise: “Program
gibanja je islam. Iz njega gibanje ¢rpa ideje, na¢in razmisljanja in razumevanje vesolja, Zivljenja
in ¢loveka. K njemu se zateka po presojo v vsem svojem delovanju in v njemu i$¢e navdih za
vodenje” (Hamas Covenant 1988). Sesti ¢len nakazuje vkljuéujo¢o narava gibanja. Clen namred
navaja, da si gibanje prizadeva “dvigniti zastavo Alaha nad vsako pedjo Palestine, saj lahko pod
okriljem islama privrzenci vseh religij sobivajo v sigurnosti in varnosti, njihova zivljenja,

lastnina in pravice pa so spoStovani” (prav tam).

Listina kot cilje gibanja tako navaja “premagati zlo, uni¢iti in poraziti ga, da lahko resnica
prevlada, da se lahko dezela vrne na svoje pravo mesto in da se klic, ki oznanja Islamsko drzavo,
sli$i z minaretov. Od Boga se prosi pomo¢” (Hroub 2010, 26). “Alah je njegov cilj, prerok je
njegov zgled, Koran njegova ustava. Dzihad je njegova pot in smrt v imenu Alaha je najbolj
vzvisena med zeljami”, je Hamasov slogan, kot piSe v osmem ¢lenu (Hamas Covenant 1988). V
nadaljevanju listina nacionalizem smatra kot “sestavni del religijske ideologije”. V delu, ki se
nanasa na odnos do PLO-ja, listina pravi, da Hamas “ne more zamenjati islamske narave
Palestine za sekularno ideologijo” PLO-ja (Hroub 2010, 26-28). Dvanajsti ¢len locuje med
Hamasovim in ostalimi nacionalizmi. “Ce so druga nacionalistitna gibanja povezana z
materialisticnimi, ¢loveSkimi ali regionalnimi vzroki, ima nacionalizem Islamskega uporniskega
gibanja vse te elemente, a tudi bolj pomembne elemente, ki mu dajejo duso in zivljenje. Povezan
je z virom duha in podeljevalcem zivljenja, v nebo nad domovino pa povzdiguje nebesko

zastavo, ki z mo¢no vezjo povezuje zemljo in nebesa” (Hamas Covenant 1988).

A kot opozarja Hroub, omenjena listina ni ohranila osrednjega mesta v Hamasovem politicnem
razmisljanju. Stevilni voditelji Hamasa so menili, da je listina poenostavljena in polna trditev in
ocen, ki odsevajo naivno sliko Hamasa. Listino naj bi bila distribuirana hitro in brez predhodnih
posvetovanj (Hroub 2010, 24), napisala pa jo je ena sama oseba, in sicer zaupnik Hamasovega
soustanovitelja Ahmada Yasina, Abdel Fatah Dukhan, ki za to niti ni imel mandata (Broning
2011, 16). Listina sicer ostaja priro¢na referen¢na tocka za zahodne in izraelske opazovalce,

danes pa je verjetno bolj brana v Washingtonu ali Zahodnem Jeruzalemu kot na palestinskih
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ozemljih, kjer je politi¢no skorajda popolnoma zanemarjena (Broning 2011, 15). Da omenjeni
dokument ni merodajen vir za analizo Hamasovih ciljev in delovanja, opozarja tudi Ahmed
Yousef, visji politi¢ni svetovalec nekdanjega premierja v Gazi iz vrst Hamasa Ismaila Haniye.
Listine gibanje tako nikoli ni sploSno odobrilo. Njen namen je bil v ¢asu prve intifade navdihniti
mlade, ki so se uprli izraelskemu okupatorju, nikoli pa ni bila misljena kot instrument za

vladanje ali glavna smernica oziroma politi¢na vizija gibanja (The Guardian 2014).

Listina prav tako ni omenjena na Hamasovi uradni spletni strani, Hamasove izjave za javnost pa
je prav tako nikoli ne navajajo (Broning 2010, 15). Khaled Mishal, vodja Hamasovega
politi¢nega biroja, organa s sedezem v Gazi in v Dohi v Katarju (neko¢ v Damasku v Siriji), je
celo dejal, da “listine ne bi smeli smatrati za temeljni ideoloski referen¢ni okvir”, listino pa naj bi
zamenjale Hamasove praksa in politike (Mishal v Broning 2010, 16). Hamas se sicer oznacuje za
“nacionalno palestinsko gibanje”, ki sledi “zmerni islamski $oli”, katerega cilj je “upor proti
izraelski okupaciji, osvoboditev palestinske zemlje, Jeruzalema ter islamskih in krScanskih svetih
krajev, zagotoviti pravice palestinskih beguncev do vrnitve v njihovo domovino in ustanovitev
suverene palestinske drzave”. Svoj boj Hamas “omejuje zgolj na upor proti izraelski okupaciji”
in “se ne vmesava v zadeve drugih”. Ob tem v Hamasu poudarjajo, da njihovo pravico do vseh
nacinov upora, tudi oborozenega, “zagotavljajo bozji in mednarodni zakoni” (Hamas 2016). V tej
formulaciji se skriva ambivalentnost, ki pa na drugi strani razkriva Hamasovo ideolosko
fleksibilnost. V listini iz leta 1988 namreC piSe, da je Palestina za islam sveta dezela in da je
posledi¢no njena osvoboditev islamska dolznost. Sode¢ po Hamasu je torej zaveza palestinskemu
nacionalizmu povsem kompatibilna z zavezo ideji univerzalne ume (Ayoob 2008, 117). Listina
tako nedvoumno izjavlja, da sta “oCetnjava (arab. watan) in nacionalizem (arab. wataniyya)
sestavni del islamske vere” (Niisse v Ayoob 2008, 117). To jasno kaze, da Hamas kljub svoji
zavezanosti islamisticni ideologiji “sebe vidi kot naravno razsiritev palestinskega odpora

sionisti¢ni invaziji” (Hroub v Ayoob 2008, 117).
Hamas je kljub ob¢asnemu retoricnemu zatekanju k islamskemu univerzalizmu tako zavezan

ciljem, ki so jasno ozemeljsko omejeni (Ayoob 2008, 118). Hamas je torej kljub temu

univerzalizmu palestinski pojav. Njegov boj (in boj njegove materinske organizacije
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Muslimanske bratovscine) je namre¢ najprej doloCal upor proti sionisticnemu projektu v
Palestini in njegovi posledici, drzavi Izrael, po letu 1967 pa upor proti izraelski okupaciji Gaze in
Zahodnega brega ter Vzhodnega Jeruzalema (Ayoob 2008, 120-121). V novi, militantnejsi
islamisti¢ni perspektivi je osvoboditev Palestine postala nujen prvi korak na poti k revitalizaciji
ume, ta prioriteta pa je pomenila pomemben odmik od pravovernega islamizma (Lybarger 2007,
120). “Pri vpraSanju nacionalizma naredi Hamas Se bolj inovativen in neobicajen odmik od
islamske misli preteklosti. Palestinski fundamentalisti so zavrgli staro nekompatibilnost med
islamom, temelje¢im na ideoloskih temeljih, in zahodno idejo nacionalne drzave, temeljeCo na

ozemeljskih zahtevah.” (Niisse v Lybarger 2007, 120).

Ze zgolj pregled deklariranih ciljev Hamasa, tako tistih, ki so aktualni tudi danes, kot onih iz
listine iz leta 1988, nakazuje odgovor na raziskovalno vprasanje. Kot delno Ze sem, doko¢no pa
bom pokazal v nadaljevanju naloge, se Hamas tekom svojega razvoja vse bolj odmika od
religioznega k nacionalnemu. Pri tem pa nacionalizem vkljuuje Ze listina sicer vprasljive
relevantnosti iz leta 1988, ki se mo¢no posluzuje religioznega diskurza in kot program gibanja
jasno izpostavi islam. Listina nacionalizem tako sprejema, a ga predstavlja kot posebno,
nadgrajeno razli¢ico nacionalizmov drugih nacionalisticnih gibanj. Hamas je bil kot
nacionalisti¢no gibanje tako razumljen tudi v svoji zgodnji in, recimo temu, najreligioznejsi fazi.
Ta premik je Se jasnejsi ob pregledu ciljev, ki jih Hamas poudarja danes. Gibanje se oznacuje za
nacionalno, njegovi glavni cilji pa so povsem politicni, in sicer upor proti okupaciji, osvoboditev
palestinske zemlje, zagotavljanje pravic beguncev ter vzpostavitev ne islamske, temvec

palestinske drzave.

3.4 Hamasova nacionalizacija islamizma

V zavraCanju nekompatibilnosti islama in koncepta nacionalne drzave se tako povezeta islam in
nacionalizem. Ce je palestinski nacionalizem smatran kot del islamskega izrogila, bi odrekanje
vsakemu koSc¢ku Palestine pomenilo tudi odrekanju delu tega izrocila. Ocetje politicnega islama
za taks$no razmisljanje niso ponudili teoreticne osnove. Mavdudi recimo izrecno obsoja kakrsno
koli “nacionalno ali rasno” ne¢imrnost (Niisse v Lybarger 2007, 120). Islamisti, kot sta Bana in

Mavdudi, kot cilja bojev za neodvisnost niso videli nacionalne drzave, temveC vzpostavitev
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transnacionalne ume. Tako Islamski dzihad kot Hamas pa sta zaCela dajati manj$i poudarek na
tovrstno retoriko. “Nacionalizem in obramba ozemeljske domovine sta o€itno s ¢asom postala
sprejemljiva.” Ne samo, da je za te skupine nacionalizem postal sprejemljiv, ampak je “vprasanje
Palestine klju¢no v oblikovanju prihodnosti islamske ume” (prav tam). Brez osvoboditve
Palestine in vzpostavitve neodvisne drzave tako ne bo ozivitve transnacionalne islamske
skupnosti (Lybarger 2007, 120). Palestinske islamisti¢ne skupine, nastale v osemdesetih letih 20.
stoletja so se tako odmaknile od islamizma preteklosti, danes pa Zelijo palestinski islamisti
predstavljati celotno palestinsko ljudstvo. Posledi¢no je postal nedokoncan proces osvoboditve in

vzpostavitve lastne drzave njihova glavna skrb (Lybarger 2007, 14).

Hamas se je torej v Casu intifade Zelel ideolosko prilagoditi nacionalizmu, to pa je storil z
iznajdbo islamisti¢ne tradicije, ki jo predvsem generacije, ki jih je politicno oblikovala intifada,
dojemajo kot integralni del palestinske nacionalne identitete (Usher 1999, 29). Ob vsej
islamisti¢ni retoriki pa se Hamasov odpor proti okupaciji simbolicno bolj naslanja na
zgodovinsko relativno nedavne konkretne dogodke, povezane z osvobajanjem Palestine, kot na
obujanje ali vzpostavljanje abstraktnejSe transnacionalne islamske skupnosti. V zacetku 90. let je
namre¢ Hamas svoje oborozeno krilo poimenoval po Sejku Izedinu al-Kasamu, verskem
ucenjaku, ki je v 30. letih 20. stoletja vodil boj proti britanskim kolonialistom in vse bolj
militariziranim evropskim sionisticnim naseljencem, ki so mnozi¢no prihajali v Palestino.
Njegovo gibanje je bilo tedaj eno bolj priljubljenih, Palestince pa Se zdaj navdaja s ponosom

(Hroub 2010, 4).

3.5 Vstop v politi¢ni proces

Hamas je torej nastal v asu prve intifade®®, njegov prehod iz uporniskega v politi¢no gibanje pa
je terjal nekaj ¢asa. Pomembna lo¢nica v tej tranziciji je Ze omenjeni sporazum iz Osla, katerega
posledica je bila ustanovitev palestinske samoupravne oblasti leta 1994. To je namre¢ odprlo

novo polje politicnega boja in aktivisti Hamasa in Islamskega dzihada so po sporazumu zaceli

2% Medtem ko je prva intifada trajala od leta 1987 do 1993, je druga - imenovana tudi Al Aksa intifada po prizoriséu
v Vzhodnem Jeruzalemu, kjer se je zgodil incident, ki jo je sprozil - trajala med letoma 2000 in 2005.
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reinterpretirati njihov aktivizem na nacin, ki je nihal med ohranjanjem poudarka na nacionalni
osvoboditvi in oblikovanjem politi¢ne stranke, ki bi podporo iskala v nezadovoljnih beguncih?®’
in ostalih skupinah, ki so se cutile izkljucene iz sfere vpliva in moci, ki jo je poosebljala
palestinska samouprava (Lybarger 2007, 11). Kljub pojavi islamistov, so v ¢asu po sporazumu iz
Osla sekularni nacionalisti ohranjali mo¢ in Fatah je konsolidiral svojo mo¢ skozi novonastalo
palestinsko samoupravno oblast. Da bi islamisti postali verodostojna opozicija, ki bi lahko
tekmovala s Fatahovo politiéno hegemonijo znotraj nastajajoCih drzavnih struktur, so se morali
prikazati kot vkljuCujoc¢i za razline interese in odprti za razpravo in dialog. Ta premik je
impliciral pripravljenost na utemeljevanje islamisti¢ne legitimnosti na volilnih rezultatih in ne na
junaSkem trpljenju ali inherentni pravici Koranovega poziva, posledicno pa je impliciral

sekularizirajoco rekonfiguracijo islamisti¢nega nazora (Lybarger 2007, 121).

Hamas se je le pocasi in nejevoljno spuscal v politi¢ni proces. Na palestinskih splosnih volitvah,
na katerih je bil po sporazumu iz Osla leta 1996 izvoljen palestinski zakonodajni svet, katerega
lahko volijo in so vanj izvoljeni le prebivalci zasedenih palestinskih ozemelj, tako Hamas ni
neposredno nastopal. Ta odlocitev je odrazala Hamasovo stalis¢e, da so bile takratne volitve
posledica sporazuma iz Osla med PLO-jem in Izraclom, ki mu je Hamas ostro nasprotoval, saj ga
je dojemal kot kapitulacijo (Hroub 2010, 127). Kljub bojkotu volitev, je Hamas oznanil podporo
nekaterim neodvisnim kandidatom. Petim takSnim kandidatom je uspelo postati ¢lan 88-
Clanskega sveta. Poleg tega je anketa pokazala, da je na volitvah svoj glas oddali med 60 in 70
odstotki Hamasovih podpornikov. Tako je §lo za nekaks$no ‘neuradno sodelovanje’ na volitvah.
Hamas je nato januarja leta 2005 bojkotiral predsedniSke volitve, na katerih je bil izvoljen
Mahmud Abas. Pomemben prelom je bila Hamasova udelezba na lokalnih volitvah leta 2005, ki

so trajale med januarjem in majem, na katerih je Fatah zmagal v 50 od 84 ob¢in, Hamas pa v 28

27 Begunci predstavljajo pomemben, celo kljucen del palestinske populacije. V Gazi zivi okoli 1,8 milijona
Palestincev, od tega pa jih je kar 1,3 milijona beguncev oziroma potomcev beguncev. Na Zahodnem bregu je od
okoli 2,4 milijona tam zivecih Palestincev 750.000 registriranih beguncev (United Nations Relief and Works Agency
for Palestine Refugees in the Near East 2016a; United Nations Relief and Works Agency for Palestine Refugees in
the Near East 2016b). Po definiciji Agencije Zdruzenih narodov za pomoc¢ in zaposlovanje palestinskih beguncev na
Bliznjem vzhodu (UNRWA) je palestinski begunec vsakdo, katerega "kraj bivanja med 1. junijem 1946 in 15.
majem 1948 je bila Palestina in ki je kot posledica konflikta leta 1948 izgubil tako dom kot sredstva za prezZivljanje"
(United Nations Relief and Works Agency for Palestine Refugees in the Near East 2016c¢).

44



(Gunning 2007, viii). Pred tem je Hamas namre¢ sodeloval le na manj pomembnih volitvah v
Studentske svete (Broning 2011, 223)*. Hamas je tako prekinil svojo politiko zavratanja
sodelovanja na volitvah, ta udelezba pa je postala ob uporu izraelski okupaciji eden od dveh

stebrov Hamasovega programa (Gunning 2007, viii).

Pravi preobrat v politicnem zivljenju Hamasa pa so prinesle zakonodajne volitve januarja 2006
na Zahodnem bregu in v Gazi, na katerih je Hamas presenetljivo prepri¢ljivo zmagal. Udelezba
na teh volitvah je bila posledica Hamasove odlocitve, da bo igral vec¢jo politicno vlogo, Ceprav bi
s sodelovanjem v volilnem procesu legitimiziral samoupravno oblast, ki ji je zaradi okolis¢in
njene vzpostavitve (sporazum iz Osla) prej nacelno in odlo¢no nasprotoval (Hroub 2010, 138).
Manjsina znotraj Hamasa je sodelovanje na volitvah sicer oznacila za greh (haram) ravno zato,
ker je predstavljalo kompromis glede “islamske deZele Palestine in islamske suverenosti nad njo”
(Hroub 2010, 32-33). Ker je bila kontradiktornost med prejsnjim nacelnim zavracanjem posledic
sporazuma iz Osla in odlocitvijo za sodelovanje na volitvah o€itna, je Hamas poudarjal, da je
njegova udelezba na volitvah “del celovitega programa za osvoboditev Palestine in vrnitev
palestinskega ljudstva na svojo zemljo ter ustanovitev neodvisne palestinske drzave z
Jeruzalemom kot njenim glavnim mestom” (Hroub 2010, 140). Sodelovanje na volitvah je

postala tako del odpora.

S sodelovanjem v politiénem procesu in vstopom v zakonodajno telo pa je Hamas zelel tudi
za$Cititi svoje vojaSke zmogljivosti, ki jih je ustvaril v letih po drugi intifadi, pred policijskimi
silami samoupravne oblasti, ki so Stele ve¢ kot 10.000 pripadnikov. Hamas je podporo volivcev
pridobival z “Volilno platformo’, ki je pokrivala razlicna podrocja, od politicnega, socialnega,
izobrazevalnega in pravnega do okoljskega, ukvarjala se tudi z vprasanji korupcije, zunanje
politike, kulturne, medijske, stanovanjske, mladinske, finan¢ne, kmetijske in davéne politike.
Pomembna znacilnost platforme je namerna minimizacija Hamasove religioznosti, kar je

omogocilo bolj politien in nacionalisticen diskurz. Ve¢ina Hamasove predvolilne agende je bila

2 Ne gre torej za nacelno zavracanje volilnega procesa s strani islamisti¢nih skupin. Med letoma 1978 in 1987 so
tako islamisti na Studentskih volitvah na Zahodnem bregu osvojili 40 odstotkov, v Gazi pa med 65 in 75 odstotkov
glasov (Gunning 2007, vi).
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tako povsem primerljiva z razmisljanji katere koli druge palestinske sekularne skupine (Hroub
2010, 138-142). Kljub temu pa je Volilna platforma odsevala tudi zeljo po islamizaciji druzbe.
Kot izpostavlja Hroub, je Hamas tako ponovil, da je islam njihov “referen¢ni okvir in sistem
politi¢nih, gospodarskih, socialnih in pravnih vidikov Zivljenja”. Drugi ¢leni ob tem pravijo, da
“bi moralo biti islamsko pravo glavni vir zakonodaje v Palestini,” pri ¢emer pa ni jasno, ali naj
bo islamsko pravo le glavni vir ali tudi edini. Tudi v delu, ki govori o izobrazevanju in socialnih
vidikih, je Hamas poudarjal, da morajo biti vrednote islama spoStovane in vkljucene, saj naj bi

zagotavljale moc¢ za druzbo in bile zanjo koristne (Hroub 2010, 143).

Program je Hamasu na volitvah, ki so jih mednarodni opazovalci oznacili za poStene in
svobodne, prinesel zmago®. Po volitvah si je Hamas prizadeval oblikovati koalicijsko vlado in
objavil nov dokument s 40 ¢leni, v katerem je orisal svoja nacela kot vladajoce stranke na
palestinskih ozemljih. Med drugim je poudaril Hamasovo zavezo podpori razvoju civilne druzbe
in aktivni krepitvi poklicnih zdruzenj in sindikatov. Dejstvo, da dokument skorajda ni vseboval
verskih izjav, pomeni jasen odmik od Koranske retorike listine iz leta 1988 (Broning 2011, 21).
Povolilna platforma je bila namenjena ve¢ stranem. Z njo je zelel Hamas pomiriti palestinske
porazence na volitvah, Izraelu sporociti, da si sami ne Zelijo vojne, ostala islamisti¢na gibanja in
predstavnike politi¢nega islama na Bliznjem vzhodu in SirSe prepricati, da Hamas ostaja taksen,
kakr$nega so poznali, obenem pa z zmernim diskurzom omiliti Sok, ki so ga ob njegovi zmagi
dozivele Zdruzene drzave Amerike in evropske drzave. Morebitnih posledic Hamasove zmage na
svoje notranje razmere so se bali tudi regionalni arabski rezimi, tudi zato se je zelel Hamas po
prevzemu oblasti predstaviti kot odgovoren in zmeren. Dokument je tako predstavljal preobrat v
Hamasovem politicnem razmisljanju. Pomembna novost je, da je konflikt z Izraclom obravnaval
z jezikom mednarodnega prava, reSitve pa je iskal v okviru reSitve v obliki dveh drzav. Tako
nikjer nista omenjena ‘uni¢enje Izraela’ ali vzpostavitev islamske drzave v Palestini. Pod
dokument bi tako lahko bila podpisana katera koli druga palestinska politicna opcija, tudi

povsem sekularna (Hroub 2010, 152—153).

% Hamas je osvojil 56 odstotkov sedezev v Palestinskem zakonodajnem svetu (Broning 2011, 21).
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Hamasov pristanek na sodelovanje na volitvah in prevzem oblasti na palestinskih ozemljih v
mejah iz leta 1967 je pomenil de facto priznanje drzave Izrael, kar je povzro€ilo kontradiktornost
z nacelnim zavracanjem legitimnosti Izraela. Hamas je tako skuSal trenja omiliti z islamskima
konceptoma prekinitve ognja (arab. tahadiyah) in premirja (arab. hudna), kar je predlagal sicer
ze v zacetku devetdesetih let (Broning 2011, 23). V zgodnjih devetdesetih letih je namre¢ Ahmad
Yasin predlagal hudno. Kot je dejal, islam dovoljuje za¢asno premirje, &e je to potrebno. Ce bi se
Izrael umaknil z zasedenih ozemelj, umaknil svoje tamkajsSnje naselbine, iz zaporov izpustil vse
palestinske zapornike, Palestincem zagotovil varen prehod med Gazo in Zahodnim bregom ter se
ne vmeSaval v notranje zadeve palestinske drzave, pri ¢emer bi imeli Palestinci popolno
suverenost nad ozemljem in zracnim prostorom ter nadzor nad mejami in mejnimi prehodi z
arabskimi drzavami, bi Palestinci za doloCen Cas prekinili svoje vojaske operacije, da bi ljudje
lahko obnovili vsaj deloma normalno Zivljenje (Yasin v Jensen 2009, 34). Iz tega sledi, da je

lahko tudi takSen islamski koncept, kot je hudna, instrumentaliziran v realpoliti¢ne namene.

3.6 Verska in nacionalisticna os Hamasa

Prisli smo do klju¢nega poglavja, ki ponuja jasen odgovor na zastavljeno raziskovalno vpraSanje.
Kot smo videli, so islamisti¢na gibanja sposobna prilagajanja spreminjajo¢im se zgodovinskim in
politi¢nim okolis¢inam, ravno razvoj Hamasovega delovanja in razmisljanja pa je dober primer,
ki govori v prid tej tezi. Videli smo, kako se je njegova identiteta pocasi, a nezaustavljivo
spreminjala glede na dane okolis¢ine, med katerimi najbolj izstopa udelezba na volitvah leta
2006. Hamasova zmaga na teh volitvah je, kot receno, ve€ino opazovalcev dogajanja presenetila.
Hamas je namre¢ politi¢no nasilje izvajal tako proti Izraelu kot svojemu glavnemu politicCnemu
nasprotniku Fatahu, na omenjenih volitvah pa je nastopal z obljubami o zakonitosti, redu in
socialni drzavi. Zagovarja islamsko drzavo, a izvaja notranje volitve in zagovarja demokracijo.
Prizadeva si za islamsko pravo, vendar so Hamasovi voditelji bolj sekularni strokovnjaki kot
verski uCenjaki. Pozival je k uniCenju Izraela, a je pokazal sicer omejeno pripravljenost z
spostovanje predhodnih mirovnih dogovorov (Gunning 2007, 1). Gre za meSanico nacionalno-
osvobodilnega gibanja in islamisti¢ne verske skupine, kar pomeni, da je tudi njegov vzgib
dvojen, tako kot njegovo vsakodnevno delovanje in njegovi cilji. Hamas svojo moc¢ vidi ravno v

povezavi med osvobajanjem Palestine oziroma uporom proti izraelski okupaciji in sluzenjem
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islamu in njegovim S$irjenjem. Skozi boj za osvoboditev Palestine naj bi tako posameznik sluzil
islamu, s krepitvijo in Sirjenjem islama pa naj bi sluzil osvobodilnemu boju, saj naj bi bil bolj
pozrtvovalen. Ta formula naj bi bila eden glavnih razlogov za Hamasovo rast. Vsakodnevno
delovanje Hamasa se tako odvija na dveh oseh, verski in nacionalisti¢ni. Veliko truda vlaga v
izobrazevanje Clanstva glede na islamske ideale, kot jih razume sam. Predvsem preko mosej je
Hamas vzpostavil mocno generacijo mladih poboznih muslimanov (Hroub 2010, 29-31). Kot
opozarja Gunning, pa uporaba mosej ni nujno dokaz verske zavezanosti gibanja, ¢e so moseje eni

od redkih javnih prostorov, ki so na voljo (Gunning 2007, 11).

V svojem politicnem in intelektualnem razvoju si je Hamas od svoje ustanovitve prizadeval
usklajevati dve plati, nacionalno-osvobodilno in religijsko, pri ¢emer ti dve agendi same po sebi
nista kontradiktorni niti popolnoma harmonicni. Kdaj bo katera od njiju imela prednost, je bilo
odvisno od vsakokratnih politicnih okolis¢in (Hroub 2010, 137). Gre torej za religijsko-
nacionalisti¢no politi¢no gibanje, “katerega nacionalizem se kaze skozi islamisti¢ni diskurz in
prakso” (Usher 1999, 33). Ayoob pri tem opozarja, da je Hamas nacionalno uporniSko gibanje,
katerega primarni cilj je koncanje tuje okupacije, obenem pa je tudi politicna stranka, ki sodeluje
na nacionalni volitvah z namenom vplivanja na notranjo in zunanjo politiko svoje dezele (Ayoob
2008, 129). Ceprav je islam pomembna sestavina njegove strategije za mobilizacijo podpornikov,
pa njegova dejanja poganjajo bolj nacionalisticni kot verski pomisleki (Ayoob 2008, 21), ze od
srede devetdesetih let pa je jasno, da je “ideja osvoboditve Palestine dobila vecji pomen kot

splosni islamski vidik™ (Hroub v Ayoob 2008, 126).
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4 ZAKLJUCEK

Kot sem pokazal v prvem poglavju, je politicni islam tezko definirati. Izraz se obi¢ajno nanasa
na politicno aktivne skupine, ki se v svoji retoriki in delovanju sklicujejo na islam. Religija
islamizmu namre¢ sluzi predvsem kot vir legitimnosti, kar sicer ni novost. Sterbenc tako
poudarja, da je zgodovinsko gledano religija "najbolj razSirjen in ucinkovit instrument
legitimiranja". Islamizem sicer ima nekaj karakteristik politicne ideologije, a ga ni smiselno
razumeti kot specificno ideologijo, tako ga tudi ni mogoce jasno umestiti na ideoloski
kontinuum. Islamisti namre¢ odvisno od ¢asa in prostora zagovarjajo razlicne programe, ki so
med seboj pogosto kontradiktorni. Druzi jih predvsem islamsko besedisce, saj politi¢ne ideje in
prakse artikulirajo z jezikom islama kot avtenti¢énim jezikom oziroma z "domacimi" islamskimi

kategorijami razmisljanja. Njihova staliS¢a pa se oblikujejo predvsem v politicnem kontekstu.

Tako je repolitizacijo islama oziroma uporabo islamskih simbolov v politicnem procesu potrebno
umestiti v konkretne zgodovinske okolis¢ine, kot prva in klju¢na izmed njih pa je evropska
kolonizacija Bliznjega vzhoda oziroma t. i. muslimanskega sveta po propadu Otomanskega
imperija na prehodu iz 19. v 20. stoletja. Islamizem je tako nastal ob sre€anju muslimanov z
evropsko nadvlado in evropskim kulturnim rasizmom, zato ga ob protikolonialnemu boju
zaznamuje tudi upor proti percipirani vesternizaciji. Kot eno od posledic evropskega
kolonializma muslimani na Bliznjem vzhodu in SirSe razumejo tudi nastanek Izraela leta 1948.
Ce je bila evropska kolonizacija kontekst, v katerem se je politi¢ni islam razvil, pa je izraelska
zasedba palestinskih ozemelj (ter egiptovskega Sinaja in sirske Golanske planote) leta 1967
dodatno spodbudila njegovo priljubljenost in rast. Ta poraz je bil namre¢ tezak udarec za
(pan)arabski sekularni nacionalizem, zaradi Cesar se je kot preostala alternativa ponujal
islamizem. Le vrnitev k tradicionalnim vrednotam naj bi lahko reSil muslimane pred

nemuslimanskim zatiranjem in okupacijo.
V primeru Palestine je dvajset let po okupaciji, torej s pridruzitvijo islamisti¢nih skupin odporu

proti Izraelu, islamizem tako prevzel tudi nacionalisticni obraz. Boj palestinskih islamistov je

namre¢ kljub tradicionalni retoriki o univerzalni, transnacionalni islamski skupnosti omejen na

49



osvoboditev palestinskih ozemelj. To je primarni cilj tudi Hamasa, danes glavnega palestinskega
islamisti¢nega politicnega gibanja. Hamas spretno uporablja mobilizacijski potencial religijskega
jezika. Kot gibanje, ki se klicuje na palestinsko etni¢no pripadnost, hkrati pa tudi na verske
zaveze, ob tem pa se identificira s Palestino kot dolo¢eno geografsko pokrajino, ga lahko

oznacimo za religijsko-nacionalisti¢no gibanje.

V desetletjih po nastanku in po vstopu v palestinsko politicno areno pa je Hamas razvijal svoje
politicno razmisljanje. Medtem ko je ob ustanovitvi v sicer Siroko referirani, a precej manj
relevantni, listini z namenom pojasnjevanja svojih ciljev, Hamas uporabljal religijsko mocno
zaznamovan govor, pa v zadnjih letih takSen jezik postavlja na stranski tir. Ni ve¢ napovedi o
ustanovitvi islamske drzave in navanj Korana. Posebna prelomnica v politicnem Zzivljenju
Hamasa je sodelovanje in posledi¢na zmaga na volitvah leta 2006. To je namre¢ pomenilo odmik
od desetletnih nacel zavraCanja priznanja Izraela in premik od religijskega k nacionalnemu.
Ustanovitev neodvisne Palestine je tako prevzel primat pred abstraktno ozivitvijo

transnacionalne islamske skupnosti.

V skladu s tem - pa tudi Fullerjevim razmisljanjem, da je politi¢ni islam koristno dojemati kot
nacionalisticno gibanje - lahko recemo, da Hamas kljub tesni prepletenosti njegovih obeh
identitet zaznamuje predvsem palestinski nacionalizem, ki pa se izraza z islamistiénim
diskurzom. Njegov primarni cilj je tako osvoboditev Palestine kot nacionalnega ozemlja
Palestincev. Medtem ko predstavlja islam za vecino islamistov prvo in klju¢no, ¢eravno ne edino
identiteto, pa Hamasu islam sluzi predvsem kot mobilizacijsko orodje za krepitev podpore med
palestinskim prebivalstvom. Njegova dejanja tako pogajanjo bolj nacionalisti¢ni kot verski
pomisleki. Kljub mo¢ni religijski retoriki, ki se z razvojem SirSih politi¢nih okolis¢in v zadnjih
desetletjih mo¢no kr¢i, lahko torej v odgovor na zastavljeno raziskovalno vprasanje naloge, ki se
glasi: “Ali je Hamas predvsem versko gibanje, ki obenem sluzi kot upornisko, ali pa gre
primarno za nacionalno-osvobodilno gibanje palestinskega ljudstva zoper izraelsko okupacijo, ki
mu predstavlja islam kot religija zgolj glavno mobilizacijsko in kohezivno orodje”, recemo, da je
Hamas predvsem nacionalno-osvobodilno gibanje, ki pa v duhu tradicije zmernega politi¢nega

islama religijski jezik izkori$ca za artikulacijo in Sirjenje svojih politi¢nih ide;.
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