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SUMMARY — Fundamentalism, integrism, islamism : a theoretical analysis —
Radical Islam or Islamism can be regarded as a political translation of Islam into a
radical ideology, emerging in several Muslim countries and creating a strong
political dynamic throughout the Muslim world. It is perhaps the end of the cold
war — which opposed two western ideological models — that stimulates the
growth of this first non-western and non-westernized ideology. This coincides with
the end of the ideological control of the western world over its ancient peripheries.
But it is also the deadlock of Arab nationalism which contributes to the rise of
Islamism, since the national ideological space is left empty.

On the national level, the rise of Islamism creates a tension between two
different cultural groups, rather than between social classes. The first group is
composed of the westernized power-elite and those parts of the population which
depend directly on the power-elite or which have integrated the western cultural
pattern relatively well. The other group is composed of the urban masses, suffering
from the disintegration of traditional solidarity relations (due to new urban living
conditions and the negative effects of social and economic development). But this
group is guided by a marginalized intellectual elite, which creates the radical
ideology. An economic and/or political crisis may bring the intellectual counter-elite
closer to the proletarianized and alienated masses to form a strong opposition to
the westernized power-elite. If the ideology of this opposition can gain political
power, it will result in a cultural project (the ’reislamization of Muslim society’)
which will satisfy the counter-elite (partly composed of members of the ancient
politico-religious elite who lost social power by the secularization of Muslim
society) and reintegrate the urban masses. It will also eliminate the negative aspects
of the western cultural and developmental pattern which are considered incompati-
ble with the values of Islam. Hence, it can be regarded as a process of decoloniza-
tion in the Muslim world, still continuing on the cultural level.

INLEIDING

De radicale islam is reeds lang geen nicuw gegeven meer. Dit is
algemeen gekend. Terwijl men zijn opkomst zowat na de zesdaagse
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oorlog tussen Israél en de Arabische landen (1967) situeert, werd
deze radicale ideologie gedurende de jaren ’70, en meer nog gedu-
rende de jaren '80 in heel wat islamitische landen een der protago-
nisten op het politicke spanningsveld. Met de revolutie in Iran wordt
deze ideologie vooreerst een staatsideologie. De andere islamitische
landen blijken dit historisch feit eerst te zullen onderschatten. Maar
de revolutionaire dynamick beweegt zich niettemin verder : het is
vooral rond het einde van de jaren 80 dat van deze ideologie een
bijna onweerstaanbare kracht uitgaat. Enkele recente gebeurtenissen
in Noord-Afrika bewijzen dit. Maar ook elders in de moslimwereld
zendt men ondubbelzinnige signalen uit.

Waarom deze radicale ideologie ? Gaat het wel om een ideolo-
gie 7 Zo niet, waarom dan deze heropleving van de islam ? We
willen hier enkele aspecten van deze vraagstelling nader onderzoe-
ken.

1. DE ISLAM EN DE ISLAMITISCHE POLITIEKE FILOSOFIE

De islam is niet zomaar een wereldgodsdienst. In werkelijkheid
betekent de islam veel meer. Hij is van godsdienst tot cultuur,
beschaving en maatschappijordening geworden : in de moslimsamen-
leving laat de islam niets onberoerd. Als normenstelsel omvat het de
politicke zowel als de economische, sociale, familiale en individuele
aspecten van de samenleving. Zo wordt de islam een sociaal organi-
satiesysteem dat de ledematen van het maatschappelijke organisme
geen autonomie verleent en hun evolutie nauwlettend controleert. De
islam heeft aldus een totaliserend karakter : niet alleen is zijn
politicke scheiding der machten onduidelijk (Badie, 1986), de islam
definieert, legitimeert, is z¢lf die politicke macht. De vorst verte-
genwoordigt God en politiek verzet is slechts legitiem van zodra de
vorst de goddelijke regels niet naleeft of overschrijdt. Om dit laatste
te vermijden, wordt de vorst door een corps juristen en theologen
(de 'Ulemma’s’) bijgestaan en gecontroleerd. De goddelijke wet die
de vorst vertegenwoordigt, naleeft en doet respecteren, is vervat in
de Sharia, een geheel van rechtsregelen dat uit twee rechtsbronnen
put (de Koran en de Sunna of de neergeschreven profetische tradi-
tiec) en meer plichten dan rechten omvat. Er bestaat geen onder-
scheid tussen de intermenselijke plichten en de plichten tot God. De
sancties voor het niet naleven van deze plichten zijn trouwens
dezelfde.

Maar het ontbreken van elk onderscheid tussen de wereldlijke en
goddelijke macht, zoals dit blijkt uit het zonet omschreven organisa-
tieideaal, verschijnt evenzeer in het gemeenschapsideaal. De ideale
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(geloofs-) gemeenschap, de 'Umma’, is een door Gods wet bestuur-
de samenleving. Maar het wereldse karakter van de menselijke
natuur dreigt voortdurend deze ideale, spirituele maatschappijorde te
vernietigen. Deze spirituele ordening moet dit gevaar dus indijken
door een permanente strijd tot onderwerping. Dit is de oorspronkelij-
ke betekenis van de heilige oorlog of ’Jihad’ (Balta, 1986). In de
private sfeer is de Jihad een morele strijd tegen het instinct en de
passionele onstuimigheid : het beoogt een evenwichtige zelfbeheer-
sing. In de publicke sfeer is de Jihad een inzet tot onderwerping
van de gemeenschap aan de goddelijke orde en de verdediging van
de gemeenschap tegen de externe vijand. Uiteindelijk kreeg de Jihad
een ruimere en expansieve zin : de Heilige Oorlog is de verdediging
van het islamitische grondgebied, vervolgens de uitbreiding ervan.
Meteen werd de Arabische expansie vanaf de zevende eeuw reli-
gieus gefundeerd. Met verbazingwekkende snelheid veralgemeent de
islam zich, via de expansie van de Arabische cultuur, en wordt het
fundament van een beschaving die zich uitspant van het Arabische
schiereiland over Noord-Afrika tot in Spanje en in Zuid-Frankrijk.

2. DE OPKOMST VAN HET WESTEN EN DE DOORBRAAK VAN DE
IDEOLOGIE IN DE ARABISCHE WERELD : DE NAHDA EN HET
ARABISCHE NATIONALISME

Na een hoogtepunt van culturele bloei kent het Arabische rijk
zijn verval : de islamitische geloofsgemeenschap of Umma wordt
opgedeeld in drie kalifaten (Kordoua, Kairo, Damaskus). De islamiti-
sche eenheid kent een dieptepunt.

Vanaf de vijftiende eeuw echter wordt de islam opnieuw geinte-
greerd tot een geloofsgemeenschap door de expansie van de Otto-
maanse cultuur. Maar na deze tweede uitbreidingsdynamiek en een
periode van culturele hoogbloei kent de Umma nogmaals haar
verval. Het Ottomaanse rijk kan zijn eenheid niet meer garanderen,
lokale vorsten richten autonome rijkjes op, het westerse imperialis-
me, in de negentiende eeuw vooruitgestuwd door de resultaten van
de industri€le revolutie, slaat zware bressen in de Umma. Een voor
een vallen de Ottomaanse provincies in handen van het Westen. In
1830 annexeert Frankrijk Algerije. In 1881 wordt Tunesi€¢ een Frans
protectoraat. Egypte komt onder controle van Groot-Brittanni€, op
zoek naar een doorgang tot de Indische Oceaan. In het Oosten
dringen de Tsaren door tot in de Balkan. Het Ottomaanse rijk wordt
teruggedrongen tot wat in de tockomst Turkije zal heten. De
moslimelites staan voor ecn dubbele vraag (Lewis, 1985). Eerst gaat
het om het verval van de Umma. Waarom wordt zij onderworpen
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aan het Westen ? Sedert Bonapartes expeditie in Egypte wordt de
islamitische wereld zich bewust van de technische superioriteit van
het Westen. Heel wat intellectuelen zoeken de oorzaak van dit
verval in de remmende invloed van hun godsdienst. Voor de eerste
maal in zijn geschiedenis wordt aldus de rol van de islam — die
geen reformatie heeft gekend — in de moslimsamenleving in vraag
gesteld. Deze intellectuele onrust, gevolg van de brutale confrontatie
met het Westen, welt in de negentiende eeuw op tot de Nahda, de
Arabische renaissance. Volgens sommigen van haar denkers moet de
islam zich modemiseren, volgens anderen moet die teruggedrongen
worden tot de private sfeer. De tweede vraag betreft het westerse
staatsmodel, uitdrukkingsvorm van de politicke eenheid der Europese
naties, dat met de westerse kolonisatie als een geloofwaardig alterna-
tief wordt voorgesteld. Met het stralend voorbeeld van de Duitse en
Italiaanse eenmaking in het geheugen, bedenken de lokale elites van
het desintegrerende Ottomaanse rijk de inplanting van het westerse
staatsmodel op hun eigen grondgebied. Turkije kiest resoluut voor
deze oplossing na de nederlaag in 1918. Mustafa Kemal (Attaturk)
schaft het kalifaat af, vormt Turkije om tot een gelaiciseerde,
constitutionele republick en dringt de islam terug tot de private
sfeer. Een liberaal burgerlijk wetboek wordt geintroduceerd, de
polygamie wordt afgeschaft, de echtscheiding wordt toegelaten. De
Turkse natie is geboren, aan de eenheid van de Umma komt een
einde. Maar de lokale elites van de Arabische provincies van het
vroegere Ottomaanse rijk hadden, aan het einde van de negentiende
ceuw, reeds een ideologisch alternatief voor de Umma : de Arabi-
sche natie (Lewis, 1985). Het Arabische nationalisme, dat zich tot
doel stelde de Arabische provincies te bevrijden van de Turkse
overheersing, werd door de westerse mogendheden handig gemani-
puleerd om de Turken definitief te overwinnen. Maar na de eerste
wereldoorlog en de Turkse nederlaag vestigen de Fransen en de
Engelsen hun mandaat op deze provincies : het Arabische nationalis-
me keert zich dan tegen de Europese mogendheden zelf. Na de
tweede wereldoorlog wordt het Arabische nationalisme een politicke
doctrine. De Baathpartij, belangrijkste vertegenwoordiger van het
panarabische project, komt in verschillende onafhankelijk geworden
Arabische staten aan de macht en legitimeert ideologisch deze
nicuwe staten. Is er slechts één Arabische natie, zo heet het, dan
dienen de afzonderlijke staten de ontwikkeling van hun volken te
bevorderen om zo als hefboom tot de Arabische eenmaking te
kunnen dienen.

Maar de panarabische utopie wordt geen werkelijkheid. Elke
integratiepoging loopt uit op een tegenslag. Nassers nederlaag tegen
Isra¢l in 1967 is een morele nederlaag voor de panarabische gedach-
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te (Henry, 1987). Met Sadat komt definitief een einde aan de
panarabische politick van Egypte : in 1981 betaalt hij daarvoor met
zijn leven. In 1975 verzinkt Libanon in een burgeroorlog : de
Arabische natie is innerlijk verscheurd. De joodse bres in Palestina
blijkt evenmin te dichten. In de Arabische wereld gaapt een ideolo-
gische leegte. Maar de politicke contestatic ontdekt een nieuw
ideologische circuit : de radicale islam of het islamisme.

3. DE ISLAM EN HET ISLAMISME : FUNDAMENTALISME OF
INTEGRISME ?

Rondom de helft van de jaren zeventig staan de Arabische
regimes dus voor een ideologisch dieptepunt. Wat voorheen het
Arabische nationalisme heette, blijkt nu wel de dekmantel van een
reusachtig politiek fiasco. De legitimiteit van heel wat regimes blijkt
uitgeput. Enerzijds ligt het dus aan de innerlijke verdeeldheid van de
Arabische wereld, in strijd met de ideologische belofte. Anderzijds
ligt dit evenzeer aan de ontsporing van het opgelegde ontwikkelings-
model (Khader, 1987). De massale industrialisering, de verstedelij-
king en de rurale emigratie gingen immers gepaard met de vemieti-
ging van de traditionele solidariteitsverhoudingen. De nieuwe ver-
bruiks- en leefgewoonten brachten een brutale breuk met de traditio-
nele samenleving en het godsdienstbeleven met zich mee. Deze
verscheuring van het sociale weefsel, de desintegratic van de samen-
leving, leidde aldus tot de vraag naar een nieuw integratiemodel.
Wat meteen verklaart waarom nu een nieuwe, ditmaal totaliserende
tot zelfs totalitaire ideologie een voedingsbodem vindt. Terwijl het
Arabische nationalisme het westerse staats- en ontwikkelingsmodel
overnam om zich van het Westen te emanciperen, verwerpt de
radicale islam dit model om zich van de gedelegitimeerde en
verwesterde elites, die na de onafhankelijkheid het roer in handen
namen, te emanciperen. Voor de radeloze en hulpeloze massa’s is
het trouwens een aanlokkelijk integratiealternatief.

Maar vooraleer in te gaan op deze ideologie, dienen we nog
even in de tijd terug te lopen. De verwarring is immers meer regel
dan uitzondering in deze materie. Zoals we voordien reeds zagen,
gaf de confrontatic met het Westen aanleiding tot de Arabische
renaissance. Sommigen beschouwden toen de islam als een remmen-
de factor op de ontwikkeling der moslimsamenlevingen. Onder
indruk van de Franse Revolutie en de Aufklirung nam deze stro-
ming een modemistische, sterk op het Europese model georiénteerde
wending om, ingelijfd in de panarabische doctrine, tot een puur
mimetisme te verworden. Deze symbiose leidde er bij voorbeeld toe
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dat de Baathpartij een totale secularisering van de moslimsamenle-
ving voorstond en soms ook daadwerkelijk doorvoerde. Nochtans
waren dit modemisme en het nationalisme niet de enige reacties op
de confrontatic met het Westen. Een andere stroming die opwelde
met de Nahda, het fundamentalisme, weigerde immers de islam als
oorzaak van het verval van de moslimbeschaving te beschouwen.
Voor deze stroming was wel een obscurantistische, bijgelovige en
conservatieve of zelfs gecorrumpeerde afgeleide van de ware islam
oorzaak van de stagnatic (Etienne, 1987). De islam zelf, voor het
fundamentalisme een vector tot modernisering, diende slechts her-
steld te worden in zijn oorspronkelijke vorm : daartoe diende de
huidige theologie aan een aggiornamento, een reformatie te worden
onderworpen. De islam moderniseren en tegelijkertijd uit zijn
oorspronkelijke, zuivere waarden putten, luidde de boodschap. Het
fundamentalisme is geen traditionalisme : niet de holle traditie is het
einddoel, wel een authentieke, islamitische modemiteit als tegenge-
wicht voor het westerse moderniteitsmodel. Het dissocieert aldus
modernisering en verwestelijking, dat het verwerpt (Lamchichi,
1989). Maar het fundamentalisme is een culturele stroming, geen
politiecke ideologie. Het streeft de macht niet na, buigt zich niet over
de economie, de politick, de staat. Het is aldus gedoemd, gedurende
de ganse twintigste eeuw, in de schaduw van het Arabische natio-
nalisme te vertoeven. Zijn institutionele vormgeving vindt het
oorspronkelijk bij de oprichting van de Moslimbroeders in 1928 (Du
Pasquier, 1988). Hassan al-Banna, stichter van de organisatie, hoopt
slechts het Egyptische regime te beinvloeden maar niet het direct te
controleren. Het fundamentalisme vindt vooral bijval bij de Ulem-
mas, moslimjuristen en theologen die later, te hulp geroepen door de
regimes om hun legitimiteitsdeficit te dekken, de belangrijkste
vertegenwoordigers worden van de stroming.

Een minoritaire fractie binnen de beweging, onder leiding van
Sayd Qutb, begrijpt echter de inherente zwakheid van een beweging
die zich wil beperken tot de theologic en de moraal. Zonder directe
controle van het staatsapparaat en de politicke macht lijkt, voor
Sayd Qutb, het fundamentalisme gedoemd om te verdwijnen. De
politicke macht en de controle van het staatsapparaat zijn de centrale
sleutelbegrippen van zijn denken : zijn interpretatie van het funda-
mentalisme wordt een integrisme dat, in zijn islamitische vorm, het
best door de term ’islamisme’ wordt weergegeven (Etienne, 1987 en
Burgat, 1988). Het islamisme is dus de gepolitiseerde extrapolatie
van het fundamentalisme. Maar in een periode van toenemende
westerse culturele impact, waarbij de nationale elites als motor van
de ontwikkelingsdynamiek een centrale rol hebben gespeeld, is het
een geradicaliseerde verderzetting van deze tendens tot culturele
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toeéigening van het moderniseringsproces. De fundamentalistische
Ulemma’s "dénoncent les choses immorales, mais ne vont pas plus
loin. 1ls ne parlent pas d’économie et de politique, alors que 1’essen-
ticl est qu’il existe un rapport trés étroit entre immoralité et un
systtme économique et politique. Nous (islamistes), nous revendi-
quons le pouvoir, c’est permis par la démocratie, c’est ce que nous
voulons" zegt Abdessalam Yacine, een vooraanstaand Marokkaanse
islamist (Burgat, 1988 : 28 e.v.). Elke islamist kan in zekere zin
worden beschouwd als een fundamentalist. Het omgekeerde is niet
noodzakelijk waar. Het islamisme is een politicke ideologie; dat
verklaart waarom het islamisme — en niet het fundamentalisme —
een ware bedreiging vormt voor de regimes : het verwerven van de
politicke macht is immers een der centrale doelstellingen. Meer nog.
Gedurende de jaren zeventig en tachtig zullen de regimes in de
islamwereld, waar de opkomst van het islamisme voelbaar wordt, de
Ulemma’s en andere fundamentalisten naar zich toe trekken om, via
deze recuperatiectechnicken, de radicale concurrent de pas af te
snijden. Nationale islamraden worden opgericht, de machthebbers
omringen zich met de Ulemma’s die een offici¢le godsdientsleer
dienen voor te schrijven en radicale interpretaties als fallacieus
mocten veroordelen, de religieuze symboliek wordt geintegreerd in
de politicke traditie, de vrijdag — gebedsdag voor de islam —
wordt een offici€le rustdag, de Ramadan wordt het voorwerp van
heel wat politicke initiatieven, ettelijke moskeeén worden opgericht,
in het onderwijs wordt de godsdienstleer gereintroduceerd en tijd
voor gebedsstonden vrijgemaakt.

Met deze gamma van politieke initiatieven poogt de staat zich
met de islam, waarvan in vele gevallen een pudieke afstand was
genomen, te verzoenen : zo hoopt men tenminste te beletten dat
vroeg of laat de islam, onder druk van het islamisme, de staat het
onderspit doet delven.

4. HET ISLAMISME : EEN SCHAKEL IN DE IDEOLOGISCHE
KRINGLOOP

Wenste het fundamentalisme de islam te modemiseren, het
islamisme gaat hicerin een stap verder : het modemiseringsproces
moet geislamiseerd worden volgens deze ideologie. De belangrijkste
bijdrage en de fundamentele originaliteit ervan is de intellectuele
arbeid van de fundamentalisten tot ideologie te hebben omgezet. De
factor tijd heeft hicrop een belangrijke impact gehad.

Werd, met de onafhankelijkheid van de Arabische en andere
moslimlanden, het westerse staatsmodel en zijn legitimatiemodel (via
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de politicke ideologie) in de moslimsamenlevingen geintroduceerd,
dan beschikte het eerste ideologische model, in ons geval het Ara-
bische nationalisme, dat zich via de politicke macht en het staatsap-
paraat kon opleggen, voor een onbeperkte duur over het ideologi-
sche monopolie. Een politiek-ideologisch alternatief dat uit de eigen
beschavingsbron putte, bleef, tot aan de opkomst van het islamisme,
afwezig. Vooraleer dergelijk alternatief zich kon formuleren, accu-
muleerde een sterk gepolitiseerde tegenelite een jarenlange intellectu-
ele arbeid om deze intellectuele grondstof uiteindelijk tot een ideolo-
gisch eindprodukt te kunnen omzetten. Zo werd het islamisme een
gepolitiseerde verderzetting van het fundamentalisme. Zoals gezegd,
streeft het islamisme de ’islamisering van het modemiseringsproces’
na (Lamchichi, 1989). Dit is een erg complex gegeven. In tegenstel-
ling tot wat men al te vaak beweert, gaat dit integrisme de vooruit-
gang of het modemiseringsproces niet uit de weg. Maar het wil
deze evolutie controleren en omkleden met de islamitische moraal
en de vreemde, aliénerende aspecten ervan uitstoten. Zo wordt het
institutionele, juridische, politicke en economische kader stellig
behouden, maar onder de islamitische verf gezet. Het staatsmodel bij
voorbeeld behoudt men, maar in plaats van het te funderen op de
modernistische, nationalistische ideologie wordt het een islamitische
republick met de islam als grondslag voor de staatsideologie. Het-
zelfde geldt voor het wetenschappelijk onderzoek, de technologie,
het onderwijs... Een ruimer maar minder abstract gegeven is de
"herislamisering van de moslimsamenleving’. Na de politicke dekolo-
nisatie is de culturele impact van het Westen niet altijd afgenomen,
wat uiteindelijk tot moeilijk houdbare paradoxen kan leiden. Het zijn
niet in het minst de nationale elites, vaak in het Westen opgeleid,
die na de dekolonisatic deze invloed hebben verdergezet en zo op
langere termijn hun contact met de populaire basis hebben afgesne-
den. Soms ging het opleggen van dit allogeen cultureel model niet
altijd zonder psychologisch geweld gepaard. Een voorbeeld betreft
de positie van de vrouw. Om kordaat komaf te maken met de
ondergeschikte rol die ze in de traditionele moslimsamenleving
kreeg toebedeeld, voerden verscheidene regimes modeme grondwet-
teksten in die de emancipatie van de vrouw dienden te bevorderen.
Te drastische verbodsbepalingen cre€erden evenwel het omgekeerde
effect. Zo werd het verbod op het dragen van de hoofddoek of de
hijab in de administratic en het onderwijs uiteindelijk als een
symbool van onderdrukking voor de vrouwelijke gelovige be-
schouwd. Soms werd met theatrale vertoningen een collectief
schokeffect gecreéerd. Dit was ondermeer het geval toen Bourguiba
in de straten van Tunis persoonlijk de hijab van het hoofd van
enkele vrouwelijke voorbijgangers afrukte (Hermassi, 1984). Een
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ander voorbeeld van de nog voortdurende culturele impact is het
gebruik van de taal. Zo wordt in verschillende Maghreblanden het
Frans nog intensief gesproken. Ondanks de arabiseringscampagnes,
gestart sedert de jaren zeventig, blijft het Frans in de administratie,
het onderwijs en het publicke leven een belangrijke voertaal. Jonge-
re generaties — in de drie centrale Maghreblanden (Marokko,
Tunesi€¢, Algerije) is meer dan de helft van de bevolking jonger dan
twintig jaar — die de dekolonisatie niet hebben gekend, begrijpen
niet altijd waartoe dit moet dienen, te meer daar de regimes zelf de
arabiseringscampagnes hebben doorgevoerd. Een deel van de politie-
ke elite beheerst vaak slecht het Arabisch en omgekeerd neemt de
graad van kennis van het Frans af naarmate men de sociale ladder
afdaalt. Dit vormt een belangrijke rem op de sociale mobiliteit van
de populaire klasse. Aldus wordt, met de opkomst van het islamis-
me, het gebruik van het Frans een politicke twistappel in de
Maghreblanden. Hetzelfde geldt er bij voorbeeld voor de televisie-
produktie. Zo is er in Algerije slechts één tv-zender die 2/3 van zijn
programma’s uitzendt in het Frans. Wel kan men Franse tv-uitzen-
dingen ontvangen met een paraboolantenne. Maar ook in dit geval is
het gebruik van deze antenne vaak gebonden aan de plaats die men
inneemt op de sociale ladder. Militante integristen laten dan ook niet
na veelvuldig tot de vemietiging van deze ’paradiabolische’ antennes
over te gaan. Controle van het gebruik van deze antennes is een der
programmapunten van de Algerijnse islamistische partij, de FIS of
"Front Islamique du Salut’.

Het islamisme is dus een politieke ideologie die, na het verwer-
ven van de politicke macht, een cultureel samenlevingsproject wil
realiseren.

5. HET ISLAMISME ALS CULTUREEL DEKOLONISERINGSPROCES
BINNEN DE MOSLIMSAMENLEVING

Maar dit is wel een uitzonderlijke situatie : voor het eerst is
men getuige van een ideologisch model dat zich helemaal niet
definieert volgens westerse beschavingsnormen. We durven hier zelfs
stellen dat het om de eerste authentiek niet westerse ideologie gaat :
daarom is het einddoel — via de politick — cultureel, maar we
komen hicrop later terug. Stelt zich echter nog de vraag wie baat
heeft bij de opkomst van deze radicale beweging. Zoals gezegd is
het islamisme een populisme. Maar door wie werd de ideologische
onderbouw gefundeerd ? Hij blijkt vooral het resultaat te zijn van
de intellectuele arbeid van een sterk gepolitiscerde tegenelite (onder
meer de politiek-religieuze elite), die met de verwestelijking en de
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