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ISLAM ET POLITIQUE 
AU BANGLADESH 

par Bernard HOURS* et B. K. JAHANGIR** 

L‘Islam est depuis quelques annkes - et B nouveau - l’objet de reprbsen- 
tations extrêmement passionnees en Occident. Un recent dbbat sur les signes 
d‘appartenance religieuse B l’bcole publique a montré l’extrême confusion qui 
regne dans l’opinion, tandis que les medias transforment allegrement la religion de 
1’Islam en une somme de pratiques culturelles plus ou moins condamnables aux 
yeux d‘une morale universelle qui est évidemment nkcessairement -ethnocen@ée. 

Si la dimension politique de l’Islam n’est pas nouvelle, h travers des formes 
diffkrentes, selon les tpoques et les conjonctures, le caractere radical et subversif 
de certaines prises de position formulees au nom de l’Islam oblige h se pencher 
encore sur l’Islam pour tenter d’y reconnaître la part de la religion, celle de la poli- 
tique, celle de la culture. 

La premiere approche est celle des islamologues qui, par l’exbghe des textes, 
montrent la gestion historique de cette contradiction essentielle et constitutive 
de toutes les religions rkvv81Ces : la rkvblation s’inscrit dans une societe historique 
et un contexte culturel. 

Une autre perspective consiste B montrer de maniere synchronique en quoi 
l‘organisation de l’injustice à l‘bchelle mondiale constitue la dynamique essentielle 
d’une nouvelle lecture de l’Islam sous la forme d‘une revendication potentiellement 
planetaire où communalismes locaux et moralismes universels se justifient reci- 
proquement. 

Notre orientation ici est differente. II s’agit, ?i partir du Bangladesh, d’essayer 
d’analyser des conjonctures nationales et regionales afin d’y relever le sens et la 
port& d’un certain nombre de concepts parfois utilises sans nuances, tels que 
fondamentalisme, traditionalisme, islamisme. 

Au prealable, on situera la place historique de l’Islam et ses transformations 
au cours de l’histoire moderne du sous-continent indien, au Bengale en particulier. 

* Anthropologue, Paris, ORSTOM. 
** Anthropologue et politologue, Centre for Social Studies, Universit6 ,de Dhaka (Bang- 

ladesh). 
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H&RARCHIES SOCIALES ET RELIGIEUSES DANS L’HISTOIRE DU BENGALE 
I 

C‘est aux mve et xvC siècles que le Bengale passe sous le contrôle de gouver- 
nants musulmans après plusieurs siècles d‘influence de l’Islam à travers des 
commerçants et soufis. Justice et tolerance sont mises en avant par les conqué- 
rants. En 1757, la bataille de Plassey sonne l’heure de l’entrée en sdne  des Apglais 
et de la dbintégration de l’Etat musulman du Bengale. Les musulmans sont Ccartés 
des affaires pour plus d’un siècle. 

Contemporain du wahhabisme arabe, Shah Wali Allah dès 1740 parlait de 
corruption des os de l’Islam, manifestant l’existence précoce d‘un courant réfor- 
miste puritain et revivaliste, se rbférant A un bge d‘or passé. Des révoltes Matent 
durant la seconde moiti6 du x v W  sible. Elles sont connues sous le nom de rkvoltes 
des Faqir et Sanyasi. 

On peut penser que l’aliénation ,coloniale provoque en partie l’émergence des 
divers mouvements réformistes au xue sitcle. Ceux-ci traduisent une crise 
profonde de l’Islam confronté au colonisateur anglais et à la marginalisation de 
l’influence sociale des musulmans. Dans les années 1820, se développent les 
mouvements Faraidi initiés par Shariat Ullah et Tariqah i Muhammadiyah dirigé 
par Titu Mir, ainsi que les mouvements Taaiyuni et Ah1 i Hadith. Tous ces 
mouvements revivalistes revendiquent un retour aux sources pures de l’Islam, 
qui serait en mesure de s’opposer à l’intrusion des Britanniques dans le sous- 
continent. 

Pour Geertz : (( Ironie de l’histoire, un engagement intense avec l’Ouest rend 
la foi religieuse plus proche du centre de l‘autodéfinition de nos peuples qu’aupa- 
ravant. Avant, les hommes étaient musulmans par accident; maintenant ils 
étaient de plus en plus musulmans comme un fait politique. )P 

Ces tentatives pour dynamiser les musulmans du Bengale se heurte au syncré- 
tisme religieux d‘une large partie de la paysannerie. Rafiuddin Ahmed note : 
(( Ainsi un amalgame de pratiques syncrétiques bouddhistes, hindoues et locales, 
combiné avec un Islam d‘inspiration soufi et de pratiques chiites, transforma le 
monde culturel des musulmans bengalis et sa vision de la religion et donna 
naissance à la subculture des Bengalis musulmans. D? L‘échec de la mutinerie 
de 1857 dite rkvolte des Sepoy )) manifeste l’incapacite des musulmans à mettre 
en œuvre une stratégie politique. Elle sonne le glas des revivalismes et l ’en tk  en 
scène des modernistes qui ouvriront les musulmans B l’influence de l’Occident et 
B l‘kducation. 

. . Abdul Latif, Syed Ameer Ali pr6nent une idéologie séculibre B base de 
nationalisme et d‘éducation. Un penseur comme Delwar Hossain, moderniste, 
rationaliste et séculier, fait figure de pr&urseur du nationalisme laïc bengali. I1 
est l’un des premiers B defendre la langue des Bengalis, contre l’usage de I’urdu. 
Contrairement aux revivalismes islamiques rivoquris, d’origine rurale, non aristo- 

i! “ 1: Geertz, Islani observed, p. 65, notre trad. 
2. Rafiuddin Ahmcd, H a m  In Bangladesh, Dhaka, 1983, p. v, notre trad. 
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cratique, qui se présentent comme la réponse des uldmas (les savants de la religion) 
aux changements, une génération de musulmans modernistes et kduquks, issue 
d‘une élite couphe de la paysannerie, appelle de ses vaux I’ucceS des musulmans 
à l’administration et aux diplômes. 

Les dichotomies sociales et culturelles entre l’élite aristocratique parlant 
urdu et les paysans utilisant le bengali apparaissaient vives, tout comme deux 
visions de l’Islam, l’une syncrktique et paysanne, l‘autre puriste de tradition 
arabe et aristocratique. (( L‘Islam fut de plus en plus identifié avec la traduction 
de l’Islam en Arabie produisant un changement dans la conception des masses 
musulmanes du Bengale N ~ ,  note Rafiuddin Ahmed. 

Les dimensions de classes présentes dans les revivalismes à base largement 
rurale font place avec les modernistes à une vision consensuelle et communautaire 
de l’Islam. L’idée d’une solidarité islamique, avec des droits, apparaît progressi- 
vement. L’Islam, identité Ctrangbe pour le peuple, tend à devenir le bien 
commun, au détriment de la culture bengalie, jugée vulgaire. Plus exactement, 
tel est le discours idéologique implicite de l’élite politique musulmane. En accep- 
tant lalangue anglaise, en fondant la Mahoinedan Literary Society, des membres de 
I’klite musulmane comme Abdul Latif et Ameer Ali veulent defendre les musul- 
mans en &ant loyaux aux Anglais. Ils provoquent une renaissance politique 
qui s’exprime en 1877 par la National Muhammadan Association, ou la Moslem 
Defence Association. Cette élite moderniste, sans réelle base sociale, parvient 
néanmoins à imposer une certaine reconnaissance de (( la communauté musul- 
mane 1) fictivement unie pour cause de réhabilitation. Les mullahs, ces docteurs 
exorcistes implantts en milieu rural, jouent un grand rôle pour joindre les 
reprtsentations de l’aristocratie musulmane et celles du peuple. Cette unification 
largement illusoire derrière une (( solidarité islamique D, toutes classes confondues, 
debouche sur la partition du Bengale en 1905 et la création de la All India Muslim 
League en 1906 à Dacca, par Nawab Sahimullahi. 

Le développement d’un (( nationalisme hindou )) provoquerait un (( nationa- 
lisme musulman B. Plus précisément peut-être, le communalisme manipulé fonc- 
tionne comme une machine identitaire : il unifie politiquement les musulmans 
derrière leurs représentants. Cette stratégie est tempérée apr& 1912 par Faml 
Haq qui s’allie avec les hindous contre les Anglais. La (( Muslim League )) 

subsiste au Bengale, mais subit des échecs électoraux face au parti des paysans 
de Fasul Haq. Le dbpart des Anglais remet en selle le separatisme musulman qui 
aboutit A la création du Pakistan, après que la résolution de Lahore eut demandé 
en 1940 un home land sépare pour hindous et musulmans. 

Les aristocrates (ashraf) ont toujours affirmé leur proximité avec un Islam 
arabe, trts distant de la culture populaire des paysans et de leur religion large- 
ment syncrktique (folk islam). Dans ce contexte, l’importance politique croissante 
de l’Islam vers la fin du me sihcle s’exprime par une (( manipulation de symboles 
politiques )) selon Rafiuddin Ahmed4, qui produit l’idée d’une solidarité entre 

3. Rafiuddin Ahmed, ouvrage cite, p. v m  
4. Rafiuddin Ahmed, The Bengal Muslims, 1871-1906, Dehli, 1988. 

, 
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musulmans de toutes origines et l’illusion d‘une communauté de musulmans, 
cela malgré la ségrégation sociale entre l’élite et les, paysans. Cette unification 
rend possible un développement politique qui veut se fonder sur les (( Bengalis 
musulmans D. En exploitant tour à tour la haine de l’occupant colonial, le 
communalisme anti-hindou, une communauté de Bengalis musulmans devient 
pensable. Elle votera comme telle, sauf dans les périodes de doutes ou de crises 
où le nationalisme linguistique et culturel bengali s’affronte à l’Islam. 

Ainsi des revivalismes islamiques du XW sitcle qui s’appuyaient sur des 
classes paysannes imprégnées de culture bengalie, à l’activité politique de la 
Ligue musulmane, qui parvient temporairement à réunir des musulmans ayant des 
intérêts fort divergents dans la société, traditionalistes et fondamentalistes 
passent de la confrontation au consensus selon Rafiuddin Ahmed6. 

Ces concepts de traditionalisme, de fondamentalisme méritent d’être replacés 
dans l’histoire politique contemporaine du Bangladesh où l’Islam, comme 
l’armée, jouent un rôle déterminant dans la gestion de cette double identité : 
bengalie et musulmane qui provoque une perpétuelle oscillation entre nationalisme 
linguistique et culturel, et islamique, c’est-&dire revendication d‘un Etat islamique. 

La création du Bangladesh arrachée en 1971 au Pakistan après une guerre de 
libération entre musulmans permet la création d’un Etat laïc dirigé par Sheik 
Mujibur Rahman. Son successeur, Zia Rahman, permettra un retour modéré de 
l’Islam tandis qu’avec le général Ershad se confirme un mouvement d’islamisation 
progressif de l’Etat qui s’exprime en 1988 par la reconnaissance formelle de 
l’Islam comme religion de 1’Etat et tout un rituel médiatique gouvernemental. 

I 

1 

. 
’ 

. 

FONDAMENTALISME, TRADITIONALISME, ISLAM AU BANGLADESH 

La volonté de geler la société au nom de la mémoire d‘une société passée définit 
le traditionalisme. Religion et coutumes sont liées et I’historicitt sociale est 
oblitérée en faveur d‘une société imaginaire hors du temps, soumise aux attaques 
pernicieuses de la modernité. Le traditionalisme n’offre aucun projet politique. 
XI vit dans la nostalgie et tend au conservatisme politique. I1 s’accommode du 
développement économique s’il est profitable et sa nostalgie du passé est plus 
moraliste qu’elle n’est guidée par un besoin de justice sociale. Les soucis des 
traditionalistes, ce sont les voiles pour les femmes, l’éducation des filles, la piété 
filiale, le respect des hiérarchies. 

LR fondamentalisme se fonde sur Ia nécessité d‘un retour au texte fondateur, 
traversant la tradition qui l’a adapté et déformb. Le fondamentalisme est un 
retour, une re-lecture, la quête des origines. L‘ennemi n’est plus la modernité, 
mais la tradition, c’est-à-dire, dans le contexte musulman, la tradition du Prophète 
(Sunna). Le réformisme est central dans cette perspective. Le fondamentalisme 
n’est pas en soi une position politique, car le (( retour N peut prendre des formes 

5. Rafiuddin Ahmed, ouvrage cite, p.’72. 
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diverses. I1 y a le retour à une pratique religieuse stricte souvent not6 chez lea 
immigrés, ou le retour l’observance du texte (Coran et haddiths), qui est le 
fondamentalisme des écoles coraniques, ou encore le retour A la loi religieuse, la 
pratique de la shä’ria, qqi constitue le fondamentalisme des ulémas : ce retour au 
texte est mis en ceuvre par l’installation d’une nouvelle tradition et d‘un corps 
d‘exégètes qui dissimulent autant qu’ils révtlent le texte. 

Ainsi, ce retour n’a pas le même sens pour un alimG qui suit la tradition 
scolastique d‘interprétation et un jeune intellectuel à la recherche d‘un modkle 
politique dans la société au temps du Prophkte. Non seulement la définition du 
fondamentalisme varie, mais ses connotations politiques aussi, selon le contexte 
culturel. En Afghanistan, où le rythme de la vie quotidienne est rtglé par la 
pratique de l’Islam, et où la loi coutumitre hors des zones tribales est imprtgnk 
par la shü’ria, il n’existe pas de rupture entre fondamentalisme et traditionalisme. 
A l’inverse, quand le fondamentalisme apparaît en milieu urbain, ou dans des 
pays modernisés, il prend une connotation oppositionnelle et se rapproche de 
l’islamisme. 

Ceci conduit à se pencher sur la question du cléricalisme. Ironie du sort, les 
bénéficiaires du retour au texte sont précisément ceux dont le texte ne prévoit 
pas l’existence, à savoir le clergé. L’institution cléricale est une invention du 
Moyen Age. L’application concrtte de la shä’ria est le résultat d‘un millénaire de 
commentaires et de relectures. Trois points sont à souligner. D’abord il n’existe 
pas de clergé constitué dans l’Islam sunnite. Le clergé n’est pas un corps social 
d6fini par une somme d‘intérêts précisés. I1 n’est pas accidentel que, dans l’Islam 
chiite, ces clercs aient pris le pouvoir. Dans le monde sunnite, les ulémas 
n’ont pas assumé le pouvoir, même en Arabie saoudite. La position des ultmas 
sunnites face à la politique est plus stculitre qu’i1 n’y paraît, car ils reconnaissent 
l’existence de l’autorité légitime, à l’inverse du clergé shi’ite. Dans le mouvement 
du Pakistan, si au même moment le fondamentalisme est basé sur un retour au 
texte, les problèmes de canon et d‘interprétation subsistent. Pour Kadhafi, le 
seul texte est le Coran. A l’inverse pour un classique alima, les textes fondamentaux 
(Coran et haddiths) peuvent difficilement s’apprécier sans un corps d’exéghtes, 
les ulémas. Ainsi le fondamentalisnie des alim est essentiellement juridique et non 
politique. 

Par ailleurs, le fondamentalisme des ulémas postule l’existence d’une socikté 
régie par la loi : l’espace social est régulS par des normes objectives indkpendantes 
de la volonté du prince. La shü’ria est un systkme de lois qui contient des normes 
Ccrites en termes généraux, interprétées par un corps de juristes. La sftä’ria ne 
définit pas un Etat fondé sur la loi, quoi qu’en pensent les ulémas et les islamistes. 
C‘est dans cet espace, derrière la sociétb civile, que la pende politique islamiste 
se déploie, laissant l’administration judiciaire de la socibtt civile aux ul6mas. 
L’application de la shü’ria à la sociétk civile offre une garantie contre des inter- 
ventions trop brutales des gouvernants. La shã’ria se fonde donc sur un consensus 
reconnaissant qu’une société de droit suppose un sens de la Ibgalité, une sphkre 

6 .  Alim, docteur, lettrb, dans le domaine de l’Islam. I 
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privée et une limite B l’arbitraire. Particulièrement en zones rurales, l’espace juri- 
dique ouvert par la shü’ria est perçu comme une protection contre les injustices 
kconomiques; même si cette tâche est mal assumke. Par exemple, contre la cor- 
ruption, cela procure aux paysans un langage pour répondre aux injustices et, 
en cas de révolte, leur offre à travers l’Islam un outil d‘organisation politique, et 
un programme compatible avec leur univers culturel. De Shariatullah íi Maulana 
Bhashani, cette veine a kté utilisée au Bengale. 

Le fondamentalisme est-il la négation de la tradition d‘une spiritualité propre 
des Bangladeshis musulmans? Au Bangladesh, les grandes figures du nationa- 
lisme : Fazul Haq, Bhashani, Sheik Mujibur Rahman, ont traduit dans leur 
idiome l’Islam populaire sous la forme d‘un projet politique. Les slogans poli- 
tiques : (( sel et riz )) de Fazul Haq, (( riz avant vote )) de Bhashani, (( sonar 
Bangla )) de Sheik Mujib, le prouvent. 

Enfin, ?i propos du terme d’islamisme au Bangladesh, ses militants proviennent 
des secteurs urbains modernes de la société : écoles d’ingénieurs, université, 
collèges. Ils sont plus orientés vers une idéologie islamique que vers la religion 
stricto sensu. Leur problème est de tirer de l’Islam un modèle politique capable 
de s’opposer aux grandes idéologies occidentales. 

Ils affrontent la question de l‘Etat, ont une théorie du parti et un sens de 
l’histoire politique et militaire. L‘administration de la société civile est moins 
leur problème que celui des ulémas. Ils veulent reconstruire la société en commen- 
çant par 1’Etat. Les grands leaders nationalistes se situent hors de leur tradition. 

Les relations entre les islamistes (Jamati i Islam, Tabligh) et les ulémas sont 
marquées par une méfiance réciproque. Le fondamentalisme des islamistes est 
plus radical que ceIui des ulémas. Pour les premiers, le retour B Ia shä’riu est 
un moyen plutôt qu’une fin, pour parvenir à reconstruire des relations politiques 
conformes au modMe de la communaute musulmane initiale. Le légalisme fait 
place B l’utopie, au millknarisme (tubligh), à la rkvolution (Jamati i Islam). La 
reconstruction de la société, même en conformit6 avec le modèle original, révèle 
un (( nouveau clergé )) : l’intellectuel. L’intellectuel islamiste, B l’inverse du lettré 
religieux, est concerné par 1’Etat. Le lettrt5 religieux (ulim) est pour sa part 
indiffkrent à 1’Etat. 11 concentre son activitd sur le canon et les interprétations 
B l’usage de la communauté des croyants musulmans (umma). 

Dans l’univers des musulmans bangladeshis, la société civile est une société 
de droit fondée sur la loi. C‘est 1’Etat qui apparaît spécifique et particulier. La 
personnalisation du pouvoir rendue ainsi possible prend la figure des prières de 
l’actuel prksident Ershad, au milieu de la congrégation lors de la prière du 
vendredi. Cette représentation du discours politique manifeste l’intervention, 
qu’on peut considérer comme illégitime, du pouvoir militaire dans le champ 
religieux de la communauté musulmane. 
e’’3 Si l’on veut dresser un bilan partiel des transformations de l’Islam bengali, 

$jpparaPt tout d‘abord que durant le mo siècle 1’Islam devient l’idéologie de la 
&stance populaire contre les Anglais. La seconde transformation voit l’Islam 
restaur6 par le mouvement pakistanais et I’Etat colonial, lors d‘une vaste entreprise 
d‘unification qui occulte des divergences culturelles, linguistiques, religieuses 
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parmi les Bengalis. Celles-ci ressurgiront lors de la guerre de libération qui remet 
en question les pseudo-acquis de l’hégémonie idéologique réaliske grâce íi l’Islam. 
Lors de sa troisième transformation l’Islam se prbsente comme un alli8 des rbgimes 
militaires qui sucddent au socialisme skulier de Sheik Mujibur Rahman. 

Les représentations éthiques, telles qu’elles ont ét8 produites au Bangladesh, 
s’actualisent dans une série de rapports sociaux diffkrents; elles se voient légitimkes 
dans des termes religieux, et d‘une maniere gCnérale l’éthique est dérivke de la 
notion d‘Islam. Ces représentations ne rentrent pas en contradiction avec le 
développement du marché : elles permettent d‘occulter les rapports antagonistes 
entre différentes fractions de la société. La doctrine sociale de l’Islam est détermide 
par les relations inter-humaines. La sociétk est considérée comme une somme de 
relations interpersonnelles, dans la perspective de la construction d’une sociét8 
fraternelle où les classes collaborent entre elles. Dans ces conditions, toute morale 
construite sur une analyse des structures de classes est rejet&. La pens& natio- 
naliste développée durant les conflits coloniaux insiste au contraire sur les struc- 
tures des classes sociales antagonistes. Reprise par les partis du centre et de la 
gauche, cette penste nationaliste se focalise sur les rapports économiques, réin- 
terprétés B travers une éthique des relations interpersonnelles. Le socialisme 
devient alors inacceptable puisqu’il se fonde sur l’idke de la lutte des classes et le 
capitalisme, skduisant dans la mesure où les reprbentations religieuses sont margi- 
nalisées dans la pensée nationaliste qui a émerge de la période coloniale. 

Dans la situation politique actuelle, l’opposition entre la religion - telle 
qu’elle est définie par les régimes militaires de Zia7 et d‘Ershad - et les conflits 
de classe devient, au plan philosophique comme au niveau pratique, ambigu6 
et difficile à gbrer. Les partis du centre et de la gauche tendent en effet B se rkférer 
à la notion de (( lutte des classes M. Le pouvoir cherche par ailleurs A mobiliser 
une base sociale susceptible de soutenir les politiques institutionnelles qu’il met 
en place. 

Sheik Mujibur Rahman voyait les racines d’une cohbion sociale dans un 
ordre social qui d’aprks sa définition expliquait la force des reprksentations reli- 
gieuses. U. croyait avoir trouve les bases authentiques et sdculaim do l’ordre 
social et de la cohésion dans l’émancipation de (( la culture bengali0 )) des chaincs 
coloniales. D’une certaine maniere Bashani était en accord avec Sheikh Mujib : 
il concevait que les rapports sociaux étaient fondamentaux, mais que la digion 
jouait un róle essentiel dans ces rapports. Zia Rahman et M. Ershad comidhrent 
eux que Ia religion est en quelque sorte autonome et se suffit B ellcm8mc : ils 
définissent les musulmans comme une entite unifike contro 1- non-musulmans. 

Cette unification par la religion, corroborke par UR@ C d t W  hp&@b do 
traits religieux, constitue pour Zia et Ershad I’esswco du ]Bangladah, CU qui 
apparaît totalement incompatible 

Ainsi, la fracture profonde qui 
nement actuel devient intelligible, 
determinante dans l’histoire politique 

7. Zia Rahman, dcuxitmo phidant du Banglrdsjh, 
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rural et anticolonial, l'Islam s'affirme aussi puriste et aristocratique. A la fin du 
m a  silde, il parvient Ir prksenter une façade unifiée, communaliste, antibritannique, 
revendiquant ultérieurement un territoire : le Pakistan. La fragilite de cette 
unification derrière la bannière de l'Islam se révèle en 1971, lors de la guerre de 
libération des musulmans du futur Bangladesh contre les musulmans du Pakistan. 
Les différences linguistiques et culturelles minent la religion commune. 

La chute de Sheikh Mujib signale un retour de l'Islam au politique. Rendu 
nkessaire par la fragilite de l'Etat et de la légitimité des gouvernements, le recours 
ZI l'Islam dans le champ politique du Bangladesh apparaît toujours et encore comme 
une tentative d'unification symbolique pour affronter des adversaires imaginaires 
et reels, souvent Changers. 

Dans un tel contexte, on conçoit que le Bangladesh, second Etat musulman 
du monde par sa population, soit le lieu d'une vive concurrence entre l'Arabie 
saoudite, l'Irak, l'Iran, voire la Libye. Vivier de frustrations liées au sous- 
développement, riche d'une classe moyenne inférieure kduquée au chômage ou se 
recrutent partout les troupes fondamentalistes, le Bangladesh pourrait aisément, 
au moindre faux pas de l'occident, tomber dans le camp d'un islamisme universel 
face auquel l'éthique universaliste et néo-IiMrale de l'occident d'aujourd'hui 
paraît singulièrement fragile. L'examen des rapports de l'klam et du politique 
au Bangladesh, symbole d'une nation aussi avide d'autonomie qu'elle est assistée 
et dépendante, conduit Ir réfléchir sur la crise des rapports Nord-Sud, telle qu'elle 
6volue actuellement. 

Les attaques néo-libkrales contre le tiers-mondisme, l'effondrement de certains 
temples idéologiques placent les radicalismes islamiques en position de relais 
idéologique exclusif pour capter et lancer au reste du monde la protestation de 
cette partie de l'humanit6 d6possédk et exclue par Nconomie du march6 
intemational. 

La tiers-mondisation de l'Europe centrale et le ' desengagement relatif qui 
pourrait s'ensuivre dans le (( vieux Tiers Monde )) ne manqueraient pas d'être 
exploités par les politiques de l'islamisme mondial. L'unification symbolique 
relevée au Bangladesh, et dont l'Islam est l'agent, pourrait constituer le modhle 
réduit d'une unification plus vaste de la (( cornmunaut8 )9 réactivée des musulmans 
qui, scrupuleusement, tient l'occident pour responsable de ses frustrations et 
comptabilise l'injustice qui lui est faite depuis les croisades en passant par le 
colonialisme, le néo-colonialisme, et l'6conomie mondiale libkrale. 

1 ' Cette conjoncture place donc face B face deux processus d'unification irré- 
ductiblement opposés : l'un, par l'konomie, c'est-&-dire par la production, la 
circulation et la consommation des biens ; l'autre somble en train d'eitre organis6 
autour d'une certaine lecture de la morale universelle rdvkl6e par l'Islam, qui 
s'adresse h des milliards d'hommes qui protestent contre l'inf8riorit8 globale h 
laquelle les condamne 1'8conomie de l'occident. 

j3.c , ' 
i , '  
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