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L'Islam dans I'histoire.
Mohammed Arkoun

Y r.oEo.ﬁ de cette étude est double : d'une part, en mettant
en évidence les thémes organisateurs et les postulats
ﬁ.o:amﬁm_._a des «discours islamiques contemporains »
I'auteur désigne les voies d'une analyse des Smams_m_.:mm_

. par _oma.co_u la Révélation coranique et les modgles héri-

A.mm. no._ « Age inaugurateur » de I'lslam s'inscrivent dans

I'Histoire qu'ils in-forment, tout en étant I'objet en retour

de q.m.m_mco:.zo:m successives répondant aux besoins

mno,n:_..u:mm des communautés qui s'en réclament v

Plus loin, & partir de I'analyse de ces mécanismes, __.m.mm:

surtout pour l'auteur de s'interroger sur les ocrn_:_o:m

:&m:n:au et méthodologiques d'une histoire, d'une

mon_o_o.n_.P d’'une anthropologie et m8me d'une »r.oc_onmm

du M;m: islamique » refusant toute réduction de I« Islam »

m I'une ou Fautre de ses dimensions: « remembrer»

'analyse du fait islamique signifierait par exemple

Sc_._zm.q .3332:.» un Islam des « doctes », correspond

une religion des masses, ou encore, comment, aux fonc-

tions de domination des Islams officiels, w.c_umomm:. des

«lectures» plus radicales du message transmis aux

hommes par l'intermédiaire de Muhammad.

Régime foncier et classe rurale en E

te. ibuti f
« nature de classe n du régime :nauo;ﬂw_... e Contibution & Vétude de ln
John Waterbury

La « classe moyenne rurale » a-t-elle engendré V' i

geante de I'Egypte d'aprés 1952 ? r.m:mmcq mM._._M_‘_wM m__“_m
_o._‘au_ao actuel n'est pas issu de cette classe qui appa-
rait plutdt comme une fraction de classe m__wo.ao_..:mo a
la ?.E.dmc_u_m d'Etat et A ses alliés du secteur privé a
dominante urbaine. II évalue I'importance quantitative de

ratte clacea nni n'aet nlie « macanna o el PO N}
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Cisjordanie et B
Antoine Mansour

surtout politique. Statistiquement, tout semble prouver
que la classe moyenne (11 a 50 feddans) et celle des
petits propriétaires (6 2 10 feddans) ont fait preuve d'une
grande stabilité pendant plusieurs décennies. Si cette
interprétation est contestée sur la base d'analyses diffé-
rentes qui montreraient le déclin quantitatif du groupe
des exploitants de propriétés au-dessus de 10 feddans,
Varticle maintient cependant, sous bénéfice d'inventaire
plus fiable, ‘hypothése de la continuité de la classe
moyenne devenue la nouvelle classe supérieure rurale.
S'ensuit-il pour autant qu’elle pése d'un poids important
dans la politique égyptienne 7 Elle a certes fait la preuve
de sa capacité d'action collective, mais I'élite est loin de
se recruter principalement dans ses rangs. Cette classe
n’est pas dominante et elle n'a jamais été légitimée poli-
tiquement. L'Etat d'aprés 1952 n'a pas été au service de
ses intéréts. Ni l'origine sociale et familiale des dirigeants
politiques ni celle de I'élite bureaucratique ne permettent
de prétendre que I'élite égyptienne provient principale-
ment de la bourgeoisie rurale, encore moins de soutenir
qu'elle a un systéme de valeurs morales ou culturelles la
poussant & défendre les intéréts de celle-ci. Le régime a
fait de la classe moyenne rurale un instrument de contrb-
le social dans les campagnes, manipulable et soumis. En
dix ans, de 1959 a 1969, les deux tiers de celle-ci ont
perdu au moins temporairement feur influence politique.
En échange elle a bloqué le processus de redistribution
des terres dés que le régime a eu besoin d'elle, dans la
période de troubles qui a suivi 1967. Les succés ou
échecs de cette classe dans la défense de ses intéréts
n‘ont pas dépendu des intéréts de classe de I'élite politi-
que, mais du jeu de balance entre les différents centres
de pouvoir du régime {Armée, Union socialiste arabe,
Nasser et son entourage) dans un combat politique ou
V'intérét de la classe rurale n'a jamais été déterminant.

ande de Gaza : domination et résistance économiques.

Auteur d'un ouvrage sur 'économie des territoires occu-
pés, A. Mansour brosse ici & larges traits un tableau des
effets de la domination exercée par Israél dans tous les
secteurs de I'activité économique, en Cisjordanie et a
Gaza : dans I'agriculture, par les expropriations de terres,

fe contrble des ressources en eau, la spécialisation impo-

sée de la production ; dans Iindustrie, par les freins mis
au renouvellement des structures, et A teur développe-
ment ; dans le secteur monétaire et financier, par I'exis-
tence d'un dualisme monétaire et I'absence d’'un systéme
hannaire adéauat (partiellement corrigées par I'activité
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qualifiée — d'émigrer vers les pays du Golfe ou ia Jorda-
nie. La p ce des q avec ce
dernier pays constitue, selon I'auteur, un obstacle sérieux
& l'intégration compléte recherchée par I'Etat hébreu
Celle-ci :wu_::o«:m. s‘accrolt sans cesse, et sila ne:mc_:“
EE_QJ privée a augmenté dans les territoires occupés, le
taux d'épargne y a baissé, et leur économie est mxuam.nm
au taux d' élevé qui ise I ie Israé-
lienne. Peut-on donc parler d’'une résistance économi-
que ? Elle reste faible et peu organisée, et I'aide exté-
rieure, qu’elle soit palestinienne, arabe ou internationale

est davantage destinde & des projets sociaux ou d'i ?my.
structure qu'a la mise en place d'activités productives.
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Etudes

L‘Islam dans I'Histoire

« Dieu a promis & ceux d’entre vous qui ont la foi et accomplissent des
ceuvres pies de leur conférer la lieutenance sur la terre, comme Il le fit
pour ceux qui vécurent avant eux. (Il leur a promis aussi) d'affermir leur
religion qu’ll Lui a plu o leur donner et de substituer la sécurité & leur
crainte. lls m‘adoreront et ne m‘associeront rien. Ceux qui, aprés cela,
seront infidéles, ceux-13 seront les pervers »

(Coran, 24, 55).

‘Islam dans I'Histoire (*) : de prime abord, on pense a un développement
trés simple, que reproduisent un grand nombre d'auteurs musulmans et
islamisants. | suffirait, en effet, de suivre le cours chronologigue des
&vénements, depuis la premiére révélation faite a la Mekke au Prophéte
Muhammad en 610-612, jusqu'aux péripéties souvent violentes que
traverse le monde musulman contemporain. On retracerait ainst 14 siécles
d'histoire en mettant I'accent sur quelques grandes figures religieuses, intel-
lectuelles et politiques, sur tels moments déterminants dans le déploie-
ment du destin collectif de 'Umma (Communauté des croyants). On
parlerait, bien s0r, des débuts de I'lslam et de la Cité musulmane
{610-632), du Califat de Médine (632-661), des deux grandes dynasties
omeyyade (661-750) et abbaside {750-1258) ; du long processus de
dispersion, d'éclatement politique et de rétrécissement culturel de 'Em-
pire ou Mamlaka classique (XI1°-XIX® s}, malgré la relative reldve assu-
rée par la puissance ottomane aux XVe-XVii® s, ; de la période coloniale
{1800-1950) et, enfin, des luttes de libération en cours.

\I est sOr, cependant, qu'un exposé statique des faits décevrait autant les
hommes d'action que les chercheurs en quéte d'informations neuves et
d'explications scientifiquement fondées. Ces deux objectifs sont difficiles
a atteindre ensemble ; on trouve le plus souvent soit des exposés érudits
sans ouverture théorique, soit des théorisations rapides inspirées par des
interprétations hétives de ce qu‘on continue de nommer globalement
«Flslam» avec une majuscule (1). Conscient de ces insuffisances, je
tenterai de conduire simultanément une recherche et une réflexion sur le
poids de I'islam dans I'histoire et les marques imposées 3 lislam par

{*) Cette &tude est le texts d'une conférence donnée 3 Salzburg, le 3 ot 1983, dans le cadre du
i lonal pour sous V'égide du ministére autrichlen des Affaires étrange-
res, Je n'al pas cholsl le titre de cet exposé ; je I'al accepté tel que les orgenisateurs de cette impor-
tanta rencontra me |‘ont proposé. On verra que mon propos est surtout de penser I'historicité dans le
cadre de la pensée I s s'agitd iser ot de p {c'est le sens tras fort ici de
la p ion « dans ») des if ot des répétées et Imp: — notam-
ment dans le discours Islamique contemporain - comme des données indiscutables de la fol.
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I'histoire. Je souhaite dépasser, A Ia fois, la vision apologétique des
musulmans qui soumettent |a totalité historique a I'intervention de Dieu,
c’est-a-dire a la Loj religieuse (Charr'a) élaborée & partir du Coran (c’est le
sens du verset cité en épigraphe) ; la vision éclatée et extérieure des isla-
misants qui tantét privilégient I'lslam 3 [a maniére des musulmans,
tantdt le réduisent 3 de simples faits de civilisation.

Ainsi, plutét que de partir des origines chronologiques pour suivre le
cours d'événements sélectionnés jusqu'a nos jours, on considérera
d'abord les thémes les plus récurrents du discours islamique contempo-
rain. On verra comment ils renvoient avec insistance, selon un mode
mythique de connaissance, aux phases les plus significatives de l'interac-
tion islam-histoire. On examinera successivement cing grands sujets : [e
discours islamique contemporain ; I'Age inaugurateur ; Je fait islamique ;
I'expérience humaniste ; religion ‘et société du Ve gy xve {= X1°-XXe)
sidcle. .

Le discours islamique contemporain

La naissance et I'expansion de ce que j'appelle le discours islamique
contemporain remontent aux années 1970 seulement. Avec la mort de
Nasser en septembre 1970, l'islamisme va vite remplacer I'arabisme
comme théme mobilisateur des forces sociales les plus actives. L'arabis-
me développé par I'idéologie nassérienne depuis 1952 avajt remporté
des victoires politiques Spectaculaires, mais éphémeres. La période de
enchantement de |a conscience arabe coincide avec la libération po
tique du Maghreb (Maroc et Tunisie en 1956, Algérie en 1962), la natio-
nalisation du canal de Suez (1956), 1a proclamation de laRépublique arabe
unie (Syrie et Egypte), le 22 féy. 1968, la construction du barrage
d'Assouan (1964), La guerre des Six jours, en juin 1967, entraine I'effon-
drement brutal des espérances nourries pendant 15 ans par le discours
de la Révolution arabe \m\.Sms\E-\..mSEES\. La défaite a été d’autant
plus douloureuse qu’on avait laissé croire 3 un triomphe ; elle révéla Ia
portée mythologique du discours de la Thawra ‘arabiyya et, corrélative-
ment, le poids des réalités politiques et économiques. Concurremment
avec la- Libye du colone| Kadhafi, I'Algérie du président Boumédiene a
tenté de prendre la reléve du nassérisme. Ainsi, jusquen 1975 environ,
'Algérie a réussi 3 donner quelque crédibilité au théme de la révolution
socialiste arabe et islamique, mais elle a favorisé dans le méme temps le
développement d'un islam fondamentaliste pour restaurer les « valeurs
islamiques » de la Nation algérienne (2). Les deux versions rivales du
Ba'th continuent de favoriser en Syrie et en Irak, I'expression arape de’la
Nation, mais elles doivent faire face I'une et l'autre 3 I3 pression crois-
sante de la revendication islamique.

Au-dela du monde arabe, I'expansion du discours islamique est partout 3
la mesure de Ia croissance démographique, de |a pression politique et
des immenses besoins économiques : en Indonésie, en Inde, au Bengla-
desh, au Pakistan, en Turguie des millions de croyants trouvent dans
Iislam un refuge et/ou un repaire. Mais c'est sans conteste, la victoire
politique de la Révolution istamique de Khomeiny qui consacre la substi-
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tution d'une thématique religieuse aux tendances wmnc_m.:mm:.mm du
discours de la Révolution arabe et socialiste. Je ne reviendrai pas sur _m.m
raisons immeédiates et lointaines de cette importante évolution ﬁ:... je
rappellerai seulement que I'active politique Q.:.mawm:o-.. et %, sécularisa-
tion de la société menée par le Shah, _dsam:"m mo__amq.;m _amo_omscm. de
cette politique avec les stratégies de domination nm _.Onn._nm_._r avaient
abouti 4 un divorce total entre I'Etat et la bourgeoisie d'affaires d’'un cote,
le peuple et les classes moyennes de ['autre. )

Quels sont les axes, les postulats et les »:m:.m.m mamz_mm"m.:_‘m du a._mno:a
islamique contemporain (4) ? Avant de les définir, on précisera qu'ils sont
également présents dans tous les discours ﬂm::m. amcm les diverses
langues islamiques : des Philippines au Maroc, amm. immigrés en Europe
aux Black Moslems d’Ameérique, des citoyens soviétiques ou yougosiaves
aux populations d'Afrique noire, on retrouve les mémes mmumﬂmaomm. les
mémes contestations, les mémes affirmations. Etendu dans I'espace,
nous verrons que ce discours ne I'est pas moins dans le temps : de
proche en proche, on peut remonter de Khomeiny aux Frares musul-
mans, puis aux réformistes wm_mﬂ Mc xc.h. sidcle, puls mduﬁmwwww%ﬁm

uis aux grands penseurs r ormateurs comme i 4

ﬂ:. 728-1 mwnmv. O:Smﬂ (m. 505/1111),Shafi’i (m. 204/820), Ja'far al-Sadiq
(m. 148/765), Hasan al-Basri (m. 110/728]... )

On retiendra aussi que le discours islamique contemporain est collectif ;
par lui, en lui s'exprime, se reconnait, se produit la moo_mwm amzm ses
composantes les plus dynamiques. If y a bien des clercs {‘u/am4’) qui
savent mieux que d'autres articuler les attentes nouvelles aux *ozsc_m.
tions, aux enseignements, aux principes consacrés par _.m tradition ; mais
les axes, les postulats et les thémes sont recus et utilisés par tous : ils
commandent les sensibilités, les modes de perception, les langages et
les conduites collectives. Voila pourquoi on peut les définir sans référer a
un auteur particulier ; on les trouvera a I'ccuvre dans les journaux, les
revues, les radios, les congrés, les conférences, les sermons, les cours de
lycée et d'université, les essais, etc. |l mmn._‘mam«n:.m.c_m que méme les
intellectuels qui devraient redoubler de vigilance critique 4 I'égard d'un
i essence idéologique, en adoptent plutdt les cadres et les

exigence critique : rapporter le DIC dans les termes E.Emm.m par les
acteurs sociaux ne suffit pas pour rendre compte de son :_m-o:cmm.:wmm.
de son impact psycholinguistique et de son statut épistémologique ;
nous commencerons donc par en démonter les mécanismes cachés (5).

Les axes du discours islamique contempoarain

Nous nommons axes les orientations permanentes ou _‘m.n::m..;mw que
les musulmans assignent 4 leur pensée et 3 leur volonté h

communes aux esprits les plus cultivés et gux croyants les plus simples.
On retiendra les axes suivants :
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J Dieu Un, Transcendant, Vivant, Juste... a eu plusieurs initiatives a
yégard des hommes dont 1l a fait ses lieutenants sur cette terre ;

o Chagque initiative restaure un mé@me schéma de la communication :
Dieu choisit un prophéte ou envoyé pour annoncer Ses volontés aux
hommes ; ceux-ci sont alors divisés en deux catégories irréductibles : les
fidéles touchés par la foi et les infidéles enracinés dans le refus ;

o |l s'ensuit une division du temps de ['histoire terrestre en un Avant et
un Aprés la Révélation (cf. les éres juive, chrétienne, musulmane) ; l'es-
pace est de méme divisé en un territoire ot s'applique la Loi de Dieu et
un territoire qui n'y est pas soumis ;

e Le Coran contient I'ultime Révélation; il n'y en aura plus d’autre
jusqu’a la Résurrection et au Jugement dernier ; chaque verset du Coran
est un axe pour la pensée et la conduite ;

o La vie de Muhammad et la Cité-Etat de Médine créée par lui de 622 &
632 (1-10) sont des modales a reproduire dans la vie individuelle et la
vie collective ; les Compagnons de Muhammad (Sahdba) forment une
mm:m«mzo: privilégige, car ils ont recueilli fidélement la Révélation cora-
nique et les enseignements du Maitre ;

® La religion, I'Etat (ou le politique), le monde (= Din, Dawla, Dunyé)
constituent trois instances indissociables de I'existence humaine ; cepen-
dant, la religion in-forme, au sens le plus fort, le politique et le monde
profane selon I'équation théologique : (R =V) - ht—» HS ou R = Révéla-
tion : V = Vérité ; ht = histoire terrestre ; HS = Histoire du Salut {6);
® La Vérité &tant tout entiere contenue dans la Révélation et I'Expé-
rience de Médine, I'ordre social et historique acceptable dans le présent
doit &tre nécessairement conforme 2 celui qu'a connu I'Umma a ses
débuts, «in illo tempore»: c'est la définition de I'attitude réformiste
(Isl6h)_pronée dés la_1* sigcle de I'Hégire, reprise avec force au XIX®
Si6cle par le courant de pensée dit salaff (= tourné vers les pieux Ancé-
tres). Ce regard mythique sur I'histoire domine plus que jamais le DIC.
Nous verrons, cependant, qu’il est de plus en plus corrigé par des condui-
tes historiques concrétes.

Tous les axes qu‘on vient de définir déterminent la conviction islamique ;

" celle-ci présuppose, 3 son tour, dans toutes ses manifestations, les

postulats suivants :

Les postulats du di. islami ii

‘Nous nommons postulats des principes qui continuent de produire tout

le savoir dit islamique, mais qui échappent encore a tout contrdle épisté-
mologique. La totalité historique est censée 8tre produite par I"'équation
(R=V) —» ht - HS; or, la Révélation est entidrement inscrite dans le
Coran, un corpus d'énoncés oraux devenus texte (Mughaf} ; il est done
nécessaire n._a lire ce texte pour produire un savoir vrai et, notamment,
cette Loi religleuse qui va régir aussi bien les actes du culte rendu & Dieu

Sm&mc que les relations sociales (mu'smalét) (7). La pensée islamique
classique a fondé une science spéciale pour s'interroger sur les condi-
tions linguistiques et historiques d'une herméneutique correcte des
textes sacrés (Coran et Hadith) ; il s'agit de la science des Sources-Fon-

h
|
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dements (Usd/} de la théologie et de la Loi. Outre que cette science est
pratiguement tombée en désuétude aprés le <_:<=.\X=a.x=._.. siécle
{moins chez les shi'ites cependant),elle a renforcé plutdt que critiqué les
postulats suivants :

o Lauthenticité historigue {8) du Corpus coranique (Mushaf) est défin
vement assurée depuis la recension effectuée sous le régne du Calife
‘Uthmén (23-35/644-656) ; toute remise en question du texte regu est
qualifiée d’hérésie majeure et punie en conséquence ;

e Les enseignements de Muhammad ont également fait I'objet d'une
transmission fidéle grice a la mémoire et a l'intégrité mz.mu_.oo:mu_.m.amm
Compagnons, puis des Suivants jusqu'a la fixation par écrit des traditions
ainsi conservées. On a ainsi les Corpus de Bukh8ri {m. 256/870), ou
Muslim (m. 261/875) pour les sunnites, d'at-Kulini (m. 32/940) et d'lbn
Babaye (m. 381/991) pour les shiites ;

o La loi religieuse est entiérement fondée sur l'autorité sacrée, indiscu-
table des textes rassemblés dans les deux corpus précédents ; elle est
fondée soit directement sur des textes explicites, soit indirectement .»
I'aide du consensus des musulmans ou du raisonnement par analogie
(qgiy4s) (9) ;

o Les docteurs responsables de yélaboration de la Loi {a’mma BE.EE.‘
d0n) maitrisaient toutes les sciences techniques (grammaire, lexicogra-
phie, philologie, rhétorique, stylistique, sémantique, logique, histoire)
indispensables a la détermination du sens unique et vral de o:m.n:.m texte
sacré ; ils ont pu ainsi élaborer des Sommes théologiques et juridiques
qui explicitent la législation divine pour la cité des hommes ; ils ont
assuré pour tous les temps V'application du principe selon lequel la légis-
lation n'appartient qu'a Dieu (/4 hukma ill§ li-Itah), le chef de la Cité
{calife, sultan, émir ou président) devant seulement veiller a I'application
stricte de toutes les dispositions de la Loi;

o Les sciences instrumentales de I'exégése classique ne peuvent pas
connaitre de coupure mummaam_.ccicm qui_reléguerait dans un savoir

dépassé les procédures, les définitions, les méthodologies et les conclu-

sions de ladite exégese Jla raison jslamique &C 3ppe ai PSTOFICITE, 9
Le mode de présence de I'islam dans I'histoirg est e au TIETIME L -1 e

postulats, malgré les démentis les plus catégoriques que leur opposent ie
réel et la critique scientifique moderne. On va voir comment les themes
les plus récurrents du DIC leur redonnent force et actualité.

Les thémaes du discours islamique contemporain

Nous nommons thémes les sujets de revendication, ..u_m no:.pomﬂmzc?
d'espérance, de croyance qui ont mobilisé 1a conscience islamique
depuis le XIX°® sigcle. Retenons les plus marquants et les plus constants :
o Seul lislam offre une base de résistance efficace et un systéme de
valeurs opposable & 'hégémonie politique, économigue et culturelle de
I'Occident ;

o La domination exercée par Y'Occident sur les sociétés musulmanes ne
s'explique pas par la faiblesse doctrinale de l'islam, encore moins par une
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opposition au progrés, 3 ta raison moderne, & la science comme I'avait
affirmé superbement E. Renan ; I'islam est une religion ouverte 3 toutes
les conquétes de la civilisation contemporaine ; mais les musulmans se
sont détournés trop t8t des purs et riches enseignements de I'islam des
origines ; la solution historique aux déchéances entrainées parle colonia-

lisme et l'imr périalisme, c’est la restauratior m dans sa premiér
tal ti de {'istam di
d p €

® La justice, la fraternité, la démocratie, les droits de I'h i

" . . Y . omme, la libéra-
tion de la femme, Ja tolérance, le juste usage de la propriété, la diffusion
dela culture..., tout ce que les révolutions modernes ont mis en honneur,
et ont fait espérer aux hommes, sont déja proclamés, définis, exigés uu__

I'islam depuis I'Age inaugurateur. L'islam est I'insti S, exIs
du monde : 9 st l'instituteur de |'Occident

* Les idéologies matérialistes aum._:u:mm "Occi i
ol par I'Occident détruisent les
valeurs spirituelles de l'islam ; il faut donc lutter contre elles et tous ceux

' . !

qui s'en réclament (orientalistes et chercheurs m i

C A usulmans a

idées occidentales) ; caus aux

® Les sciences élaborées en Occident sont inadé

" ) quates pour rendre
compte oEmoc<mam:n des enseignements et de I'histoire aﬂ I'islam ; il
faut donc s’en tenir 4 la méthodologie des Usd/. M&me la philosophie

grecque adoptée par les penseurs musulmans de I' i i
i i époque classique doit

¢ La séparation des instances du politique et du religi i

: tio s ] gieux est I'une de
ces idées J:.m.Ecm inventées par I'Occident ; I'islam maintient la hiérar-
chie entre I'Autorité |égitimante (la Parole de Dieu et ses interprétations
autorisées) et toutes les formes de pouvoir;

® Toutes les na:@mm découvertes de la science moderne sont déja
annoncées ou explicitées dans le Coran, les savants musulmans ont

précédé et informé les savants europé
R 1o péens, notamment au Moyen-

¢ Les constructions nationales en cours aprés les indépendances politi-

ques ne peuvent s'accomplir sans le recours I'islam, encore moins
rs a a
3 I

La simple lecture de tous les énoncés qui i

: ] 4 qui précedent révéle a quel point le
a_moo:qm islamique contemporain combine des traits propres mcx.w%o_o.
gies modernes et certains ressorts de la construction mythologique.

e S . Que ”w
faire devant ce massif de certitudes qui_habitent une jeunesse impatien-

te, dynamiqué; frustige et, cependant trés sollicitée ¢ Faul- N ter

la vérité sociologique gue restituent nos formulations ucaamﬂmmwmﬂm«%
tives ou se reconnaitront aisément les musulmans contemporains ? Ou
%oo:m::__,m-?c.:. le systéme de représentations du DIC pour mettre a nu
son statut cognitif, ses niveaux d'élaboration, ses fonctions de travestis-
sement du réel, de mobilisation des consciences, de structuration de
Vimaginaire social ? Faire comprendre les usages que chaque société
développe a partir' de ses héritages sémantiques et symboliques est une
des tdches essentielles de la. recherche scientifique moderne : il est

temps de faire bénéficier les sociétés musulmanes des nouveaux modes : _

d'intelligibilité qu'autorise la pensée contemporaine.
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L’Age inaugurateur

It ne s'agit plus de disqualifier 'ancien, le passé, la religion, les croyances,
la tradition au nom d’une science enfin assurée de ses fondements, de
ses démarches et de ses résultats ; I'opposition rigide entre tradition et
modernité n'a été qu'un moment du rationalisme scientiste qui imposait
ses définitions et ses qualifications. Les sociétés parlent sur différents
registres ; il importe de recevoir chaque discqurs au niveau cognitit et
dans les catégories Gul §8TVi 3 son articulation. Ainsi, le DIC n'a pas
encore conquis la distinction entre mythe et histoire ; il méle les deux
modes de connaissance et passe de I'un & I'autre sans aucune géne €pis-
témologique. H n'est pas juste de dire qu'il ignore totalement I'histoire ;
mais il est trés loin de I'historicisme du XIX® siécle européen qui a fini par
marginaliser, voire évacuer 'étude du religieux, du spi ituel, du transcen-
dant globalement rejetés dans I'dge des sociétés primitives. Inversement,
en concentrant tous les paradigmes de I'histoire terrestre dans le court
temps de la Révélation coranique — érigé en Age inaugurateur —, ce
méme DIC se prive d’'un concept essentiel a I'analyse critique tant de fa
connaissance mythique que de la connaissance rationnelle : je veux
parler de Thistoricité ou conditions, sociales, politiques et culturelles
d'utilisation P maythe, du sacré, du transcendant, de I3 Taison, etc.

Car, ce que veut restaurer ce discours, ce n'est pas, certes, la Cité-Etat de
Médine au temps du Proph@te, mais les conditions religieuses idéales de
sa production. |l réalise ainsi sans le savoir —ce qui est le propre du ¢
discours mythologique et idéologique — plusieurs opérations de travestis-
sement du réel : — il transforme une action concréte de symbolisation de
I'espace social-historique par Muhammad en théme de représentation
mythologique d'un moment créateur ; - il laisse croire que nous connais-
sons parfaitement les conditions idéales visées, ou du moins qu’elles
sont historiquement connaissables : ce qui est loin d'étre le cas ; - il passe
sous silence toutes les évolutions historiques qui, depuis 632, ont, en
fait, éloigné de I'Expérience de Médine ; — celle-ci est présentée 2 la fois
comme singulidre, supra-historique et répétable aujourd’hui.

Si I'Age inaugurateur est difficile a saisir dans un espace social-histo-
rique délimité, il est possible, en revanche, de le cerner en tant gue cons-
truction collective ou des générations de croyants jusqu’au 1ve/Xe sigcle
au moins, ont investi leurs demandes de perfection humaine, d'ordre
politique idéal, de justice absolue, de fraternité agissante, en projetant le
tout sur la Figure symbolique de Muhammad et |'univers de significations
de la Parole de Dieu. Les témoignages interprétatifs de la Communauté
croyante ont.gonflé démesurément les contenus sémantiques des actes
et des messages du Prophete et de ses Compagnons pour les sunnites,
des ImAm pour les shi‘ites ; ainsi se sont formées deux traditions vivantes
(celle des Kharijites a souffert d’un rétrécissement progressif de sa base
sociale), qui justifient la récurrence de I'appel & un retour aux Sources.
Ce qui se donne 3 lire et & comprendre dans cet appel, c’est donc le
processus historique de formation de ce qu'on nomme une tradition rel
gieuse ; c'est aussi le vouloir-étre d'une Communauté saisie par un
Message plus que par que, économique ou
culturelle (11). En regardant de prés la vie quotidienne des groupes parti-
culiers qui composent la Communauté, on découvre qu'ils sont enracinés
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dans un «sens pratique » (12) fort éloigné du Message dont ils conti-
nuent 3 se réclamer dans une perspective de salut. Il'y a Ia un rapport
occulté par le U_n entre le Message qui renvoie a I'Age inaugurateur et le
capital symbolique propre 3 chaque groupe et qui rive a des échanges,

des équilibres, des conduites trés contraignants.

vc._:. bien faire comprendre les oppositions que je tente d'introduire ici, je
vais donner un exemple un peuslong a exposer, mais trés éclairant.

L:.mn..._.m:x années 1950-1960 (T3), il a existé dans tout le Maghreb,
principalement dans les oasis du Sud, une institution socio-économique
appelée khammésa : le quint. C'est une forme d'exploitation agricole qui
assenfit & un propriétaire terrien une main-d'ceuvre payée exclusivement
en nature : soit le 1/5 de toute récolte (principalement des dattes). Le
khammés ne doit pas seulement un travail agricole ; il accomplit égale-
ment des tiches domestiques chez son maitre dont il regoit, en retour
quelques dons supplémentaires et une protection. '

Les conditions serviles d'un tel statut expliquent des ruptures de contrat
par Q.m.m tentatives de fuite du khammds. Parmi les moyens de contrainte
qu'utilise alors le maitre, il y a ce que le discours social nomme la fan4-
na : le don compatissant. Cette dénomination est plus qu'un euphémis-
me ; elle travestit une pratique oppressive, violente, sous une référence a
une conduite morale hautement appréciée dans le systéme des valeurs
symboliques du groupe. En effet, la hanéna consiste a ne pas remettre au
»}m\.xﬂmm en une seule fois le 1/5 qui lui est d ; le maitre en retient une
partie en permanence pour payer, & un taux encore plus dérisoire, le
travailleur recruté a Ia place du khammds si celui-ci prend la fuite : ¢’est
la nco:mo ainsi utilisée qui est nommée ‘hanéna. On voit que du point de
vue de I'analyste des rapports de production et d'exploitation, la handna
représente une double spoliation : mais du point de vue de I'économie
.,m_.:___m_m..arau les groupes oasiens, il s'agit avant tout d‘assurer,sans
rupture, _axw_oxmzo: de la propriété, unique levier de pouvoir du maitre
qui impose jusqu'au vocabulaire social destiné a perpétuer la légitimits
d'un systéme d'inégalités.

Ce systéme, et le code m_..:r.uo._::&ncm qui en assure le fonctionnement,
relévent de ce que P. Bourdieu a décrit sous le nom de « sens pratique » :
ensemble des rapports réels d’échange et de production

Aﬂbwl.mv dans les secteurs soumis au pouvoir central (Califat, Sultanat
ma..:wr. mnm»m modernes ; il faut une sociologie du pouvoir central uo:m
déterminer I'extension effective de la Loi religieuse par rapport aux régles
imposées par le sens pratique).

U.m:m tout espace politique et socio-économique qualifié globalement
d mm_mi_n:.m. méme par le discours savant d’'un certain « orientalisme », il
ya en 3.;. amcx....?mm:x trés distincts, mais en interaction, Q.c_.um:mmm.
tion et umxuamm_o: de chaque groupe social : le niveau primaire, ou
socle o..__E.a_ millénaire 3 base « écologique », transfigurée par I'usage
constant n.:: code symbolique ; Ie niveau plus apparent, parce que plus
récent, surimposé par I'Etat islamique centralisateur depuis I'Age inaugu-
rateur, Cela veut dire que, partout, coexistent deux traditions de statut
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anthropologique différent: la tradition primaire, que le Coran déja a
disqualifiée avec insistance sous le nom de Jéhiliyya (littéralement, I'age
de l'ignorance), pensée, culture et pratique « sauvages» de fa société
arabe {surtout bédouine, sans &criture, sans pouvoir centralisateur, sans
Loi commune, sans langue unifiée) ; la tradition islamique inaugurée par
le Coran et I'Etat de Médine, fondée sur une écriture (au double sens
d'Ecriture sainte et de recours 2 la fixation graphique, qui entraine la
constitution d'archives et le triomphe de « la raison graphique » (15]), une
Loi universelle rassemblée dans un corpus officiel, une langue codifiée et
une culture savante produite et contr8lée par une élite lie aux stratégies
de pouvoir de I'Etat. On comprend, dans ces conditions, que les deux
traditions aient été et demeurent partout en compétition ; leurs interfé-
rences, leurs oppositions définissent précisément la dialectique
social-historique des sociétés touchées par le fait coranique.

En cherchant a réenraciner I'histoire actuelie de ces sociétés dans I'Age
inaugurateur, le DIC tend a consacrer une double rupture historique et un
impensé philosophique. En effet, il appelle 3 une rupture irréversible,
tant avec les traditions primaires qui cherchent, au contraire, a revivre en
tant qu'identités culturelles irréductibles (cf. les problémes kurde ou
berbére), qu'avec la civilisation impérialiste, matérialiste de I'Occident.
Les inconséquences pratiques et l'irréalisme historique, sociologique,
culturel de.ce double refus sont trop évidents pour 8tre détaillés ici s ils
signalent |'étendue de I'impensé qu'impliquent les postulats du DIC,
L'Age inaugurateur est, en effet, maintenu hors des conditions d'échan-
ge, d'exploitation, d'expression qui, dans chaque phase historique signifi-
cative, définissent les mécanismes réels de production de toute société.
En tant que moment historique de la société du Hijaz, ce qui, aprés la
mort du Prophéte, s'est imposé a la conscience musulmane comme
I'Age inaugurateur, ne saurait échapper a I'analyse historique, sociolo-
gique, anthropologique et philosophique. C'est dire que, fonctionnelle-
ment, I'Age inaugurateur exercera un impact socio-idéologique d'autant
plus puissant que le refus de le penser scientifiguement le perpétuera.
Pourtant, les sciences de I'homme et de la société ouvrent des perspecti-
ves plutdt enrichissantes sur « la pensée sauvage », la conscience myt|
que, le discours religieux ; ces perspectives, loin de disqualifier de telles
instances de la signification — comme le faisait la science positiviste du
XIX® sigcle — ouvrent sur un remembrement du savoir, une révision des
statuts, des définitions, des catégories, des procédures de la connaissan-

ce hérités des systdémes théologiques et philosophiques classiques. Ainsi a\gv
une relecture du Coran peut y déceler un statut _.-Bn‘:oz‘u_m du _msmmwm

religieux, qui imposerait sa validité m8me dans 16 cadre de Ia sclentHici
fie. On rendrait possibles des interrogations neuves qui intégre-
raient la fonction mythique au lieu de I'opposer arbitrairement & une
rationalité conquérante. On se demanderait, par exemple, pourquoi le
langage religieux illustré dans le Coran, la Bible ou les Evangiles, est
possible dans telle société, telle conjoncture historique seulement ?
Quelles sont les conditions concrétes de la récurrence de ce langage ?
Quelles sont ses fonctions effectives dans les sociétés en voie de
développement (16) ?
En ouvrant le champ d'une telle recherche, la pensée islamique actuelle
commencerait 3 combler le gouffre qui la sépare de la scientificité sous -
jacente a toute la civilisation contemporaine.
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Le fait islamique

De méme qu'on a tenté de distinguer le fait biblique ou évangél
fait juif ou chrétien, de m8&me il est possible de parler d’'un fait coranique
et d'un fait islamique (17). Dans la mesure, cependant, ot cette distinc-
tion est proposée par des théologiens soucieux de sauvegarder les Sour-
ces-Fondements de la foi, il est nécessaire de la justifier par des considé-
rations objectives. .

It ne s’agit nullement de mettre le Coran a I'abri de toute détermination
historique ou sociologique pour mieux affirmer son statut de Parole
transcéndante de Dieu. Le fait coranique se distingue du fait islamique
par les conditions linguistiques, sémiotiques et historiques de sa genése.
Linguistiquement, il est facile de montrer que le discours coranique est
irréductible 3 tout autre discours en langue arabe, non pas dans le sens
ou I'a affirmé la théorie de I'/4z (18), mais en vertu de données morpho-
logiques, syntaxiques, sémantiques, rhétoriques, stylistiques, rythmiques
parfaitement repérables. La métaphore, en particulier, joue un r6le déter-
minant dans l'organisation de I'ensemble du discours; c'est elle qui
permet la transfiguration, la sublimation des situations existentielles les
plus banales pour mythifier, symboliser I'univers de la nouvelle conscien-
ce religieuse qu'il sagit d'imposer. -
Sémiotiquement, le discours coranigue est entierement construit a I'aide
d'un schéma de la communication ol les fonctions dominantes sont
exercées par un méme actant : Dieu, qui entre en relation avec des desti-
nataires divisés en deux catégories — croyants et infidéles - par I'intermé-
diaire d'un destinataire a la fois privilégié et passif : Muhammad.

Historiguement, les énoncés coraniques ont accompagné pendant vingt
ans I'action politique, sociale, culturelle du Prophéte. Tandis que celui-ci
exprimait directement et concrétement les processus et les objectifs de
cette action, le Coran transcendantalise les m@mes faits vécus en les
rapportant systématiquement a I'Absolu, 3 la Volonté inscrutable (bad4)
de Dieu. Les dates, les lieux, les noms propres, les événements singuliers
sont gommés, alors que la conscience — nommée galb = coeur, Jubb =
centre vital, ‘ag/ = raison, shar = sentiment... — est invitée avec insistance
a mettre en rapport.{‘agala) toute manifestation dans ce monde avec
Dieu, le Créateur Tout puissant. Le Coran structure une conscience
spécifique du monde, de I'histoire et de la signification ; c’est pourquoi il
nM:_a onnera ultérieurement toute perception et toute expression du
reel.

Il en va différemment du fait islamique. Aprés la mort du Prophéte, le
discours coranique cesse de fonctionner comme une force organisatrice,
qui.instaure une conscience en train d'émerger dans les événements
vécus par le groupe des «croyants»; il devient progressivement un
espace de références et de projections : on y référe pour désigner la
Norme sémantique, éthique, politique, rituelle, juridique qui doit régir

désormais la pensée et la conduite de chacun ; mais on y projette en
méme temps toutes sortes de représentations, de conceptions, d'idées,

de déterminations q
nouveaux centres urb:
s'opére 4 deux niveaux distincts et inséparables 3 la fois: 1) celui de

'surgissent dans les milieux cosmopolites des

s. Le passage du fait coranique au fait islamique .
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I'Etat, des institutions, de V'intégration idéologique des groupes et des
sociétés ; 2) celui de I'affirmation doctrinale, des réalisations culturelles,
des psychologies individuelles et collectives. Dans les deux cas, l'islam
est I'agent des transformations, mais se laisse aussi transformer par des
agents et des apports extérieurs a lui; plus il s'éloigne de sa source
premiére, plus s'exaspérent la nostalgie de la pureté perdue, la transfigu-
ration d'un moment historique en un Age mythique ol se concentrent les
vraies valeurs et les moyens efficaces du Salut éternel (19).

Le niveau de I'Etat et des institutions est le plus connu parce qu'il a trés
t8t retenu I'attention des historiens musulmans eux-mémes : ¢'est I'objet
principal des recueils d'annales, puis de I'histoire événementielle chez les
orientalistes. Dans ce type d'ouvrages, on énumére les dynasties qui ont
régné au nom de «I'islam » utilisé, en fait, comme source de légitima-
tion ; c'est ainsi que s'est imposé le principe de la solidarité entre le
pouvoir politique et la religion. En considérant I'histoire & partir de ces
deux instances, les historiens ont renforcé la vision officielle en rejetant
dans I'oubli les secteurs insoumis de chaque société. Voild pourquoi il est
indispensable, aujourd’hui, de réécrire toute I'histoire liée au fait isla-
mique en articulant le regard historigue sur les changements au regard
anthropologique sur les structures.

Au Maghreb, si I'Etat musulman a joui d'une continuité au Maroc et en
Tunisie, il n'en a pas 6té de méme en Algérie ; et I'on peut dire que,
partout, il est demeuré précaire, sans cesse menacé par les forces socia-
les dites insoumises qui ont représenté, jusqu’au XIX® siécle, la partie la
plus étendue de la société globale. L'Etat n'a jamais renoncé au projet
d'intégrer I'ensemble de la population & I'aide de ses trois grandes puis-
sances : I'écriture opposée 2 la tradition orale des sociétés segmentaires,
la culture savante produite par les clercs, opposée aux cultures dites
populaires, I'orthodoxie définie par les “ulamé’ pour condamner les
croyances dites hérétiques. Mais jusqu’aux indépendances récentes, les
solidarités tribales, les cultures et les coutumes locales, les croyances
antérieures 2 l'islam ont résisté aux forces officielles d'intégration ; eiles
ont méme contribué 3 la formation de ce que nous nommons globale-
ment la civilisation islamique (20),

Le niveau doctrinal, culturel et psychologique a été également exploré,
mais avec les présupposés de I'histoire et de la pensée officielles. On
g'intéresse, en effet, aux personnalités et aux ceuvres les plus éminentes
répondant a la demande de I'élite politique ou économique ; on construit
ainsi une histoire glorieuse, spécifique, exemplaire, dont R.Garaudy,
aprés G. Lebon, vient de donner une illustration qui remporte un succés
trés significatif auprés du public musulman. Le poids idéologique de ce
succés oblige plus gue jamais a distinguer la vérité visée par la pensée
scientifique de la vérité psycho-sociologique imposée par des mouve-
ments de masses. Toute société sollicite son passé en fonction des luttes
idéologiques qui s'imposent dans son présent ; le danger que courent les
sociétés musulmanes contemporaines est qu'elles laissent de moins en
moins de place a la critique philosophigue et scientifique des forces, des
conduites, des mécanismes qui commandent leur destin historique (21).
La véhémence de I'affirmation d'une rationalité d’essence divine, orien-
tant, fécondant de fagon continue ce qu'on nomme I'histoire de I'islam,
n'a d'égal que I'expansion de l'imaginaire collectif nourri précisément
des Images idéales inlassablement reprises par des discours mobilisa-
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teurs : sermons dans les mosquées, conférences publiques, articles de
journaux et de revues, essais, discours officiels, écrits complaisants d'oc-
cidentaux aux motivations multiples...

La question de I'imaginaire n’a pas encore acquis droit de cité dans I'his-
toire de la pensée islamique ; I'usage trés particulier qu'en a fait H. Cor-
bin pour la pensée iranienne a surtout le mérite d'attirer I'attention sur
une dimension essentielle de toute culture et de toute société (22). On
ne reviendra pas ici sur un immense débat philosophique qui reste
ouvert ; on retiendra seulement que I'imaginaire qui nous intéresse inter-
vient dans la totalité social-historique : il ne se limite ni au Monde imagi-
nal de la « philosophie orientale », ni 3 cette « folle du logis » exclue par la
raison classique, tant en chrétienté qu’en islam sunnite (23). G. Duby et
C. Castoriadis ont montré, le premier pour le Moyen-Age, le second pour
les sociétés contemporaines, le rble de I'imaginaire dans I'institution d'un
ordreret d'une vision qui cimentent I'unité d'un groupe, d'une commu-
nauté, d’'une nation. Réceptacle de toutes les représentations, de toutes
les significations mentalement opérantes, bien qu'elles ne soient ni d'un
pergu concret (réel), ni d’un pensé articulé par la raison, I'imaginaire est
plus réel que le réel puisqu'’il active les conduites individuelles et collecti-
ves les plus décisives (24).

En chrétienté comme en islam, la pensée théologique et philosophique
classique a imposé une organisation du pensable selon des dichotomies
simplificatrices telles que bien/mal, vrai/faux, rationnel/irrationnel,
beau/laid, croyant/incroyant, orthodoxe/hérétique, etc. On a ainsi cons-
truit des cohérences longtemps recues comme des expressions achevées
de la rationalité, alors qu’elles sont fortement liées a 'imaginaire. Toutes
les sciences dites religieuses, en islam, doivent étre réexaminées dans ce
sens quant & leur genése et a leur statut : c'est la tche que j'ai entreprise
en parlant d’'une Critiqgue de la Raison islamique.

Considérons bridvement I'exemple trés riche de la biographie du Prophe-
te (sfra). Une des relations écrites les plus anciennes qui nous soient
parvenues est celle d'lbn Ishaq {m. 150/767), reprise et corrigée par lbn
Hishdm (m. 218/833). La construction de la Figure symbolique idéale de
Muhammad s‘est ainsi poursuivie pendant plus d'un siécle dans les
milieux croyants, sous l'influence de plusieurs facteurs, et selon les
procédés de la culture orale. Le passage 3 la tradition écrite avec lbn
Ishdq n'a pas éliminé tous les traits de la créativité orale ; mais il repré-
sente un nouveau stade des rapports des musulmans avec I'Age inaugu-
rateur. Ibn Hishdm introduit un contrle « historique » des récits que son
prédécesseur ignorait ; 'ensemble des épisodes obéit, cependant, davan-
tage aux mécanismes de production du sens qui définissent la narrativité
qu'aux régles de I'historiographie. Des amplifications imaginaires typi-
ques des récits dits populaires sont utilisées indistinctement sur le méme
plan de signification et de vérité que des &léments que nous qualifions
d’ « historiques » dans notre division moderne du savoir.

L'historien positiviste du XIX® siécle a lu la Sira en éliminant systémati-
quement tout ce qui, dans sa définition arbitraire, relevait de la légende ;
il a écrit ainsi des Vies du Prophéte « scientifiques », ¢’est-3-dire asepti-
sées, épurées de toutes les transfigurations, les sublimations du réel qui
continuent d'enflammer jusqu'da nos jours 'imaginaire islamique
commun. La partie « légendaire » de la Sira est finalement la plus éclai-
rante pour une étude de la gendse historique et psychologique de la
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conscience islamique. Au lieu de s’en tenir & une opposition stérile entre
une histoire positiviste et réductrice et des croyances « populaires»
vidées de leur vérité, il devient possible aujourdhui de remembrer le
champ du savoir en relisant la Sira du Prophéte, de "Ali, des Imam, des
Mahdi, des Saints (25), dans les trois directions suivantes :

1) Gendse psycho-socio-culturelle, fonctions et productivité de I'imagi-
naire islamique commun (par productivité, j'entends la puissance mobili-
satrice des représentations collectives dans les grands mouvements
historiques comme la Révolution abbaside, ou le mouvement des Fréres
musuimans, ou la Révolution « istamique » d'lran).

2} La narrativité comme espace de production de toute signification
nourrissant, en particulier, I'imaginaire {sémiotique du récit ; mise en
scéne et mise en intrigue de faits réels pour construire une vision, renfor-
cer des croyances, rehausser des valeurs, transfigurer un passé de fagon
a l'intégrer dans le nouveau systéme de croyances et d'action historigue :

c'est ce que fait la Sira, aprés le Coran pour la Jéhiliyya).

3) Les conditions historiques et culturelles de transformation d'un
imaginaire collectif : processus, légitimité et sens du passage de la
«légende », du « mythe », du rite a I'histoire, de la 1égende regue et vécue
comme une histoire vraie 3 I'histoire vraie regue et vécue comme une
idéologie. Ce dernier point vise évidemment la situation actuelle des
sociétés et de la pensée islamiques (26).

L’expérience humaniste

Deux raisons m'incitent & parler ici de I'expérience humaniste pour mieux
situer islam dans I'histoire. La premiére est que cette expérience est
oubliée par la pensée islamique elle-m&me depuis la réaction dite sunnite
au Ve/XI° sidcle ; elle est non seulement oubliée, mais doublement niée:par
un’ certain orientalisme, qui refuse d’étendre & I'islam une expérience
déclarée spécifique de I'Occident aux XVI®-XVil® sidcles ; par le courant
fondamentaliste contemporain, qui veut mettre I'accent sur V'origine et la
visée strictement divines du message islamique. La seconde raison est
philosophique : les réussites technologiques de I'Occident ont rendu déri-
soires et désuets le discours et I'attitude humanistes ; ’lhomme est mort
aussi bien que Dieu ; il reste les volontés de puissance collectives, les
stratégies de domination par le progrés technique et la productivité
économique. Dés lors, réfiéchir & nouveau sur I'expérience humaniste
pour dépasser les deux refus, apparalt comme une nécessité de la
pensée contemporaine.

Entre 236-442/850-1050 environ, I'lran-lrak 3 V'Est, 'Andalousie a
I'Ouest ont 6té des espaces privilégiés ol émergérent une culture et une
civilisation neuves, ouvertes, créatrices, conquérantes au meilleur sens
du terme. Toutes les branches du savoir ont été cultivées, illustrées par
des esprits critiques, audacieux, mobiles, accueillants a des traditions de
pensée variées : hindoue, iranienne, syriaque, juive, chrétienne, naba-
téenne, grecque. L'arabe était I'instrument linguistique commun et
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I'islam, concurremment avec le judaisme et le christianisme, fournissait |e
cadre métaphysique et la perspective spirituelle qui définissent tout I'es-
pace mental médiéval. La métaphysique biblique reformulée par le Coran
connait une remarquable expansion philosophique grice a des extraits
des Ennéades de Plotin traduits en arabe sous le titre de Théologie
dAristote. Des liens encore mal élucidés se tissent ainsi entre I'enseigne-
ment coranique, le platonisme-plotinisme et I'aristotélisme. Das le
I11°/1X® sidcle, les traductions du grec, directement ou par I'intermédiaire
du syriaque, connaissent une notoriété suffisante pour inspirer de riches
oeuvres congues et écrites en arabe. On ne peut citer ici tous les grands
ibué au développement d'une attitude humaniste ; on

aprés, Tawhidi (m. 414/1023), reprend et approfondit le méme projet
avec une omm_m._dmz;mm de la langue arabe, de la rationalité philosophi-
que, de I'actualité politique et de |a spiritualité islamique. Les tableaux
vivants, cinglants qu'il a lalssés sur les milieux savants, intellectuels, reli-
gieux, politiques de I'lrak-Iran sous les Blyides, permettraient 3 eux
seuls a.mno&.n:m.. I'émergence d'un humanisme arabe. C'est Tawhidi, un
des rares écrivains-penseurs révoltés au nom de I'homme et pour I'hom-
me, qui a eu cette formule moderne : « I'homme est un probléme pour
'homme ». _.u_:m généralement, ce que i'ai appelé la génération de Miska-
wayh-Tawhidi (340-400/951-1009) représente la pointe la plus avan-
cée d'une pensée ouverte et relativement libre, encouragée et pratiquée
par de hauts responsables politiques comme Ibn al-'Amid pere ef fils,
Sahib ibn ‘Abbad, Adud al-Dawla... La prise de pouvoir par les Blyides

décentralisation et une certaine sécularisation de la vie politique, avec,

capable de produire une connaissance vraie, de dépasser les luttes
confessionnelles, de réconcilier I'homme avec lui-méme {sagesse), de le
situer dans I'Univers {cosmologie, astronomie, géographie, histoire, bota-
nique, zoologie), .

:._m.mazcuqmvr_m‘ branche cruclale du savoir islarhique, franchit avec
Miskawayh "(m.421/1030) une étape analytique qu'lbn Khaldon
(m. m.ow\;om_ reprendra et amplifiera plus tard ; contre ce qu'il nomme
_mm. histoires de vieilles femmes, les mythologies trompeuses, Miskawayh
affirme et montre la supériorité de la critique politique et de I'analyse
économique ; de méme qu'il libére 'Ethique et la Politique des simples
mn_um_mbmmm:m:n:mm du discours religieux pour imposer la problématique
philosophique. Ibn Sina, contemporain plus jeune (m. 428/1037), déve-
loppe ces tendances en élaborant une majestueuse construction philoso-
phique ou I'imaginaire iranien sallie avec fécondité a Ia rigueur de la
pensée grecque et aux données de I'observation clinique (‘fyén). On
évoquera aussi la somme de théologie mu'tazilite de ‘Abd al-Jabbar
(m. 415/1025), le programme de recherche, de connaissance et d’action
des Ikhwéln al-Saf8, la riche réflexion linguistique des Ibn Jinni
(m. mmw:oomr Ibn Féris (m. 395/1004), Sirafi (m. 368/979), les irrem-
plagables bilans du savoir d'lbn al-Nadim (m. 385/995) et d’Al-Khw4-
rizmi (m. aprés 391/1000), la géographie humaine dont A. Miquel
continue d‘explorer les richesses... (28).

j
I
i
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En rappelant ces noms, ces ceuvres et ces grandes percées de la raison
en lutte contre les servitudes de la condition humaine, je veux montrer
comment une tradition culturelle peut s'infliger 3 elle-méme des mutila-
tions en exercgant des pressions de sélection sur ses propres conquétes.
Pourquoi les sociétés islamiques ont-elles progressivement occulté,
oublié, éliminé aprés le Ve/XI® siacle, les tendances humanistes affirmées
précédemment ? Pourquoi assiste-t-on, en ce XX® sidcle finissant, & une
montée massive, exclusive d'un islam clos, dogmatique, véhément,
mythologique ? Immense guestion d'histoire inapergue, impensée ou trés
mal posée par tous ceux, spécialistes et idéologues opportunistes, qui
multiplient, aujourd'hui, les bavardages sur « I'lslam ». Pour y voir plus
clair, il nous reste & examiner les rapports entre religion et société juste-
ment aprés le V*/XI° sidcle.

Religion et société

Le probléme des rapports entre religion et société n‘est évidemment pas
restreint & I'exemple de I'islam ; toutes les sociétés ont besoin d’un syste-
me de croyances, de valeurs, de connaissances pour fonder et maintenir
leur « ordre ». Jusqu'a I'apparition des idéologies séculidres, c’est la reli-
gion qui a partout fourni ces fondements et rempli la fonction inévitable
de légitimation. On a montré jusqu'ici comment le fait coranique et e fait
islamique ont fonctionné comme un modele d'action historique auquel
se sont référés les mouvements socio-politiques et les ‘ulamd’, A partir
du Ve/XI® sidcle, on continue d'invoquer le Modéle, mais & travers des
corpus déclarés « orthodoxes » et résultant, comme on I'a vu, d'un lent
travail de sélection, d’élimination, de systématisation développé par
différentes écoles. Aux écoles de théologie et de droit (Sunnites, Shi‘ites,
Khérijites, Malikites, Hanafites, Shéfi‘ites, Hanbalites) issues des luttes
politiques et doctrinales de la période classique vont s'ajouter des
confréries dites religieuses qui vont prendre, en fait, la reléve des
pouvoirs centraux (sultanats, émirats) défaillants. Chaque école et
chaque confrérie développe une tradition particulidre en reproduisant par
un enseignement scolastique et une ritualisation sévére Ia lettre plus que
V'esprit des enseignements du Maitre-fondateur. C'est le triomphe de la
méthode scolastique et de la surenchére mimétique entre des chefs de
confréries rivaux qui, pour étendre leur influence politique, cherchent a
accréditer dans la croyance populaire, I'image 'd'une orthodoxie plus
épurée, c'est-a-dire d'une plus grande proximité au message coranique
et & I'Expérience de Médine (29).

Il faut se garder d'imputer ces changements a des dispositions
inhérentes a Fislam en tant que religion et systéme doctrinal. C'est ce
que font tous ceux qui répatent paresseusement que «la porte de I'ijti-
héd y (=effort libre d'élaboration, d'explicitation, de justification de la Loi)
est fermée par on ne sait quelle autorité. La religion n’est qu'un facteur
parmi d'autres dans |'évolution historique des sociétés. || importe donc
de considérer la redistribution des forces qui commandent, & partir du
Ve/XI® siécle, le devenir du monde islamique. On a vu comment I'ambi-
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tion unificatrice de I'Etat califal a disparu avec I'avénement des Bayi-
des ; les Turcs seldjukides militent pour une orthodoxie sunnite sans
restaurer le prestige du califat ; les Mongols mettent fin & Finstitution
elle-m&me en 656/1258 et détruisent les fragiles équilibres urbains sur
lesquels reposait la culture classique. Simultanément, 1a concurrence de
I'Occident pour le contrle du commerce maritime, la « Reconquista »
espagnole, prélude aux conquétes coloniales, achévent d'isoler, d'affai-
blir, puis d'asservir I'espace musulman. Depuis la premiére croisade
jusqu’a I'actuel conflit israélo-arabe, il existe une étroite corrélation entre
I'irrésistible ascension de la puissance occidentale et le recul des socié-
tés musulmanes. Il serait injuste, cependant, de ne pas considérer aussi
les facteurs internes de cette évolution. Ibn Khaldan a.été un des rares
penseurs arabes 3 engager une réflexion critique dans ce sens ; plus
récemment, de nombreux essais, de portée conjoncturelle, ont 6été
publiés aprés la débacle arabe de 1967. Plus I'affirmation nationaliste
est exacerbée, moins I'analyse critique des sociétés est tolérée. Pourtant,
les drands sujets d’enquéte ne manquent pas : je pense & la part long-
temps prépondérante des esclaves dans les armées musulmanes et
jusque dans la garde du calife, aux incidences négatives des structures
de la parenté, du statut de la femme, du statut de Fenfant, du systdme
éducatif, de la religion comme systéme de contrfle social, du régime des
terres (igtd’, waqf), du pouvoir sacralisé, des rivalités tribales, des antino-
mies entre citadins, ruraux, nomades... ; & ces problémes anciens, il faut
ajouter aujourd’hui ceux du développement importé, des idéologies
mimées, des Etats plus ou moins coupés de la nation, elle-mé&me en
gestation, de la démographie, des économies dépendantes, etc.

C'est & partir de ces données concrates toujours laissées dans I'ombre
qu'on peut réévaluer les fonctions réelles de | slam d'hier et d’aujour-
d’hui. Il s’agit, on le voit, d'inverser totalement la démarche qui part de la
religion pour « expliquer » toutes les manifestations de I'existence sociale
et historique. Je ne dis pas qu'il faut subordonner dans tous les secteurs
de la société et dans toutes les conjonctures, le facteur religieux aux
facteurs économique, politique, démographique pour rendre compte de
toutes les évolutions ; on sait comment les marxistes eux-mémes ont été
obligés de réviser leur dogme devant le réle grandissant du fait islamique
depuis une dizaine d’années. || reste que l'analyse sociologique du jeu
complexe des divers facteurs est un préalable a toute désignation éven-
tuelle, dans un secteur et une conjoncture données, de ce quon pourra
nommer le facteur dominant. Le mode de présence de I'islam a toujours
varié selon les groupes ethno-culturels et les régions : il dépend du degré
de proximité avec la capitale et le pouvoir central, du rayonnement d’'un
centre d'enseignement ou d'un maitre spirituel, de la diffusion de I'écritu-
re arabe (pour I'accés 2 la pensée classique), de la résistance des institu-
tions, des coutumes et des cultures locales antérieures a I'islam, de I'im-
pact de la modernité aprés le XIX® siécle, de la démographie, du style de
gouvernement et de développement aprés 1950,

Dans le puissant enchantement religieux qui souldve les jeunes généra-
tions nées aprés 1950, il est nécessaire, mais difficile, de distinguer : — la
dimension proprement spirituelle, vécue selon Ihumilité, les étapes et la
discipline intérieure enseignées par les mystiques ; - la dimension socia-
le qui exprime un besoin de solidarité et de sécurité devant I'effondre-
ment des systémes traditionnels de protection (notamment fe puissant

LISLAM DANS L'HISTOIRE 21

code de I'honneur = “ird) : - la dimension politique militante qui vise la
prise du pouvoir ; - la dimension idéologique, d'autant plus expansive
qu’elle s'adresse a des populations déracinées, souvent analphabétes ou
privées de toute vision historique et qui cherchent cependant 3 affirmer
leur identité, dans une conjoncture politique et économique trop forte-
ment marquée par I'Occident.

On mesure I'extréme complexité des fonctions et des valeurs que I'on
confond si couramment en se contentant de parler d'islam | On a vu
comment le discours islamique contemporain favorise cette confusion en
répétant dogmatiquement que I'islam est a Ia fois religion, Etat et monde
(Din, Dawla, Dunys§). Slogan efficace chez les militants, cette affirmation
n'a jamais fait I'objet d'une recherche théologique neuve. La pensée clas-
sique s'en est occupée sous l'angle éthique et juridique plus que
théologique (30). Une approche théologique de ce probléme aujourd’hui
ne manquerait pas de rencontrer de sérieuses objections de I'historien,
du sociologue et du philosophe. Je crois utile d'ouvrir ici quelques voies
dans I'espoir de modifier tant la vision conformiste des occidentaux que
le refus musulman d’'aborder une nouvelle région du pensable.

La séparation de I'Eglise et de I'Etat, les combats entre laicité et clérica-
lisme expriment, en premier lieu, I'affrontement de deux conceptions de
la connaissance et de I'action historique correspondante. De ce point de
vue, les musulmans qui refusent ce débat sous prétexte qu'il serait parti-
culier & I'Occident, expriment tout simplement une incapacité de penser
leur propre histoire. Il est vrai que les luttes politiques et sociales qui ont
abouti 3 la séparation des instances du religieux et du politique, présen-
tent un caractére propre aux sociétés occidentales. Mals il est essentiel
justement de bien distinguer I'enjeu philosophique du débat (voies,
modes et niveaux d'intelligibilité du réel, historicité de tout acte de
connaissance) et les solutions pratiques imposées par la victoire de la
bourgeoisie capitaliste et industrielle sur I'Eglise. Le succes de I'attitude

et des valeurs laiques en Europe est largement d0 a 1a montée continue
et, finalement, a la suprématie politique et économique de la bour mb.....il!]ﬂuy

sie ; en islam, au contraire, la bourgeoisie marchande qui avait soutenu
I'humanisme laicisant des Il1°-IVe/IX-X* siécles, n'a connu qu'une exis-
i ive. toujours précaire (31). La base militaire, socialement et
cUTturellement étrangdre, des multiples dynastigs.guimont régné partout
depuis les BQyides, imposait le recours 3 des gapables de légiti-
mer, par des références islamiques, des pouvBireverrfait séculiers, issus
de coups de force. On pense au rdle d’'un Ghaz8li au temps des Seldjuki-
des, ou plus tard d'lbA TAYIYYE a5 TanEco s BRIETED 8 BT IEs TEHE R
intérieures ont renforcé le rGle de la TR ESMmS Toree de mobilisation
et de résistance {jihdd sous les croisades, en Espagne, contre le colonia-
lisme...), comme ciment de I'identité, comme espace de projection des
espérances messianiques et eschatologiques, comme systdme de
croyances et de connaissances adaptables a tous les niveaux de culture.
C'est par ces fonctions multiples que l'islam a imprégné les sensibilités
collectives pendant toute la période scolastique ; les schémes de percep-
tion et de jugement diffusés par une théologie populaire durant cette
période, agissent, aujourd’hui, comme des obstacles épistémologiques
difficiles & franchir,

On comprend maintenant qu'il n'est pas plus légitime d'imputer au Coran
la non séparation des instances qu'a Jésus I'éclatement, en Occident, de
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ces mémes instances. C'est I'action des hommes en société, la fagon
dont ils ont traduit les messages initiaux au cours de I'histoire, qui ont
imposé, de part et d'autre, des conceptions, des définitions, des
institutions divergentes. Le rdle joué par la bourgeoisie est surtout
I ne la désigne ni comme une classe modéle qui doit appa-
raitre partout pour répéter la méme conquéte, ni comme le pdle d'une
vérité transcendante qui s’opposerait A la vérité religieuse, La compéti-
tion ouverte depuis 1917 avec le prolétariat révolutionnaire est en train
de mettre en lumigre la contingence radicale des plus grandes conquétes
de I'histoire des hommes. Dans cette conjoncture de crise des idéologies
« modernes », les religions monothéistes croient pouvoir reprendre I'ini-
tiative de I'histoire sans procéder, elles non plus, & une révision radicale
de leurs sources, des principes d'intelligibilité qui ont commandé leur
genése, inspiré leurs interprétes, fixé leurs dogmes. En défendant la
notion de Coran créé, les penseurs mu'tazilites avaient pressenti la
nécessité de rendre compte des modes d'insertion de la Parole de Dieu
dans Fhistoire ; si la pensée islamique reprend aujourd’hui cette idée
pour élaborer une théologie moderne de I'histoire, elle se donnera les
meyens d'affronter avec plus de crédibilité et d'originalité des problémes
qui assaillent toute la pensée contemporaine.

On me pardonnera d'avoir souvent évoqué par de simples allusions des
noms, des ceuvres, des notions, des événements qui, pour un public non
averti, demanderaient des présentations plus détaillées. |l s'agit ici d'une
réflexion plutdt que d'un exposé didactique. Je sbuhaite que le lecteur
prenne la peine d'élargir son information, pour reprendre ensuite avec
profit, une réflexion indispensable dans le climat de guerreidéologique ou
nous enferment de plus en plus des forces aveugles. Les sociétés musul-
manes actuelles ont besoin de ce retour critique sur elles-mémes, dans la
mesure ou elles veulent effectivement atteindre ce niveau de vérité, de
grandeur morale et de qualité d'existence auquel le Coran les a invitées 4
s'élever.

Mohammed ARKOUN

Professeur d'histolre de la pensée islamique
2 la Sorbonne Nouvelle (Parls li1)

.NOTES

(1) Deux exemples de théorisation rapide sur I'ensemble de I'histoire de
«'lslam » et 3 partir du probléme des esclaves gue nous rencontrerons, viennent
d'étre donnés par Daniel PIPES : Slave Soldiers and Islam, The Genesis of a
Military System, Yale University Press 1981 : Patricia CRONE : S/aves on
Horses, The Evolution of the Islamic Polity, Cambridge University Press 1980.
En francals, on citera aussi M. LOMBARD : L ‘slam dans sa premiére grandeur
(VHI®-XI* sicle), Flammarion 1871 ; le méme : Espaces et réseaux du Haut
Moyen Age, Mouton 1972.

(2} P. BALTA et Cl. RULLEAU : La stratégie de Boumediéne, Sindbad 1978,

w
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(3) Cf. Shahrough AKHAVI : Religion and Politics in Contemporary Iran, Cler-
gy-State Relations in the Pahlavi Period, State University of New York Press,
Albany 1980 ; Madern Iran, The Dislectics of Continuity and Change, edited by
M.E. BORINE and Nikki KEDDIE, SUNY, Albany 1981; D.SHAYEGAN :
Qu'est-ce qu'une révolution religieuse ? Les Presses d'aujourd'hui, 1982,

(4) On écrira désormais DIC.

(5) Dévoiler ces mécanismes, expliciter les postulats impiicites qui comman-
dent un discours sont des opérations indispensables a toute analyse critique ; les
islamologues continuent malheureusement a s’en tenir 4 la simple transposition
en langues occidentales des discours islamiques d’hier et d’aujourd’hui ; cf.
M. ARKOUN : Religion et société d'aprés I'exemple de I'istam, in Pour une
critique de la Raison islamigue, Malsonneuve-Larose 1984.

(6) Pour le commentaire de cette formule, cf. M. ARKOUN : Lectures du Coran,
Maisonneuve-Larose 1982, et Le Concept de Raison’ islamique, in Critique,
op. cit. .

{7) Cf. Le Concept de Raison Isl, op. cit. .

{8) A distinguer de I'authenticité divine, cf. Lectures du Coran, op. cit., p. 27-40.
(9) Ct. Le Concept de Raison isl,, op.cit,

(10} Tous les ouvrages qui exploitent ce thame apologétique sont assurés
aujourd’hui d’'un’ immense succds : c'est le cas de M. BUCAILLE : La Bible, le
Coran et la Science, Les Ecritures saintes indes & la lumiére des A
sances modernes, Seghers 1976 ; R. GARAUDY : Promesses de I'lslam, Seuil
1981. Cf. M. ARKOUN: Le probldme des influences en histoire culturelie
d'apraés I'exemple arabo-islamique, in Lumiéres arabes sur I'Occident médiéval,
Anthropos 1878, p. 147-154,

{11) On notera que les ‘ulaméd’, pour mieux exercer leur magistére, évitent de
participer au gouvernement : cf. D. PIPES : Slave soldiers, op. cit. et J, BER-
QUE : Ulémas, fondateurs, insurgés du Maghreb, Sindbad 1982,

{12) Titre d'un ouvrage de P. BOURDIEU, &d. de Minuit, 1980.

{13) Ce sont les années de lutte de libération et des indépendances.

{(14) Sur la.handna, cf. Khalil ZAMITI : Sociologie de la folie, Introduction au
Shamanisme maghrébin, Sidi Hammadi Soltane EI Jaane, Tunis 1982,
p. 169-205 ; sur la notion importante de capital symbolique, cf. P, BOURDIEY,
op. cit.

(15) Titre d'un ouvrage de Jack GOODY, trad. et présentation de J. Bazin et
A. Bensa, éd. de Minuit, 1979.

(16) Cf. Lectures du Coran, op. cit.

.a:- Sur cette distinction, cf. M. ARKQUN : La pensée arabe, P.U.F., 2° &d.
979.

{18) L'un des arguments utilisé par la pensée classique pour établir I'origine
divine du Coran est sa forme linguistique qui n'a aucun équivalent dans la
production littéraire arabe : cf. Encyclopédie de I'slam, 2° éd., s.v. 1782,

(19) La nostalgie de I'Age mythique est déja fortement exprimée au 1Ve/X®
sigcle : cf. AbQ Talib AL-MAKKI : Qa¢ al-quidb, éd. Le Caire, 2 vol., 1932,

(20) Je pense aux soclétés d'Asie et d'Afrique converties a I'islam ; mais déja en
Proche-Orlent, I'lslam a d0 s'insérer parmi les nombreuses et riches civilisations
qui s'y étalent développées depuis Sumer, Babylone, Marl, etc, Ainsi, les légen-
des de Gllgamesh, Alexandre le Grand, les sept dormants d'Ephase trouvent des
échos tras nets dans le Coran : sans parler, bien sQr, de la Bible, des Evangiles,
des Sabéens, de V'antliquité arabe... Cf. Lectures du Coran, op. cit., p. 69-86.

(21) C'est ainsi que la notion d'orthodoxie est toujours utilisée théologique-
ment, mais jamais encore penséde historiquement ; il est pourtant aisé de
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montrer qu’elle résulte d'un lent processus historique de sélection, d'élimination
et de diffusion de noms, d'ceuvres, d'écoles, d'idées selon les objectifs visés
dans chaque cas, par le groupe, la communauté, le pouvoir en place. Ainsi se
forme la tradition qui fonctionne comme un systdme de sécurité pour la commu-
nauté religieuse, ou nationale. Une sociologie de la lecture dans les soclétés
musulmanes actuelles montrerait clai 1t qu'une sélection rigoureuse est
opérée soit par le pouvoir officiel, soit par une opinion conditionnée par le
discours dominant.

(22) Cf. Chr. JAMBET : La /ogique des Orientaux, H. Corbin et la science des
formes, Seuil 1983.

(23) Convergence significative des magistéres doctrinaux qui visaient une
cohérence conceptuelle, logique - sous I'influence, notamment, d'Aristote —
pour définir une orthadoxie excluant les « fantaisies », les Iimages, les allégories,
voire les métaphores qui abondent effectivement chez les partisans du sens
ésotérique (bafin) en Islam. Le débat sur le béin et le 28hir (= sens obvie) en
islam doit 8tre entidrement repris 4 la lumidre des recherches récentes en
linguistique (métaphore et concept), en sémiotique (discours religleux), en
anthropologie (mythe et symbole).

(24) Ctf. G. DUBY : Les Trois ordres ou l'limaginaire du féodalisme, Gallimard
1980 ; C. CASTORIADIS : L imaginaire de la iété, Seuil 1975.
(25) Les appeliations différent, mais le principe et Is processus psycho-social de
production collective de Figures symboliques, sont les mémes. Cf. M. GODE-
LIER : La production des grands hommes, Gallimard 1982.

(26) Je développe tous ces probldmes dans un ouvrage en préparation sur Sira
et Histoire.

(27) It Wexiste pas encore d'étude qui envisage cet auteur exceptionnel sous
I'angle évoqué ; on a 13 un bon exemple du retard considérable de la recherche
sur le domaine arabe et islamique. Cf. provisoirement, Ch, PELLAT : The Life and
ﬁo%wm of Jéhiz, translated by D.M. Hawke, Londres 1969 ; &d. frangaise, Zurich
1 5

(28) A. MIQUEL, La géagraphie h ine du monde It Jusqu’au milieu

. du XI* siécle, 3 vol. parus, Mouton, 1973-1975-1980.

Sur 'ensemble de cette IV® partie, on pourra consulter mon Humanisme arabe
au IV*/X® siécle, 2° éd. J. Vrin 1982,

(29} Le concept de surenchére mimétique est une clef pour I'histoire politique,
sociale et culturelle en climat islamique : tout chef, tout auteur qui veut s'impo-
ser A I'attention des croyants doit s'ingénier & mimer la conduite du Prophéte ou
d'une autre Figure déja consacrée dans F'imaginaire collectif. Cf, I'exemple du
Mahdi Ibn Tumert qui s'est dressé contre les Almoravides au Maghreb au nom
d’'un monothéisme plus pur; voir aussi les compétitions entre les Chorfa au
Maroc et ailleurs.

(30} Voir par exempte AL-MAWARDI : Adab al-dunyé wal-din, éd. M. Saqq$, Le
Caire 1955 ; Al-Ahkam al-sultéiniyya, 2° &d. Le Caire 1966 ; trad, fr. E. Fagnan,

-Alger 1915, Sur I'ensemble du probléme, cf. Ann K.S, LAMBTON : State and
- Government in Medieval Islam, an Introduction to the Study of Islamic Political

Theory : the Jurists, Oxford University Press 1981 ; M. ARKOUN : Lectures,
op. cit,, p. 146-156 ; « Autorité et pouvolr en Islam », in Critique, op. cit.

(31} D. GOITEIN : « The Rise of the Middle-Eastern Bourgeoisie in Early Islamic

- Times et The Mentality of the Middle Class in Medieval Islam » in Studles in /s/a-

mic History and Institutions, Brill 1966,
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Régime foncier i
et classe rurale en Egypte

CONTRIBUTION A L'ETUDE DE LA « NATURE DE CLASSE »
DU REGIME NASSERIEN (*)

« (La Révolution] voulait libérer le fellah en abolissant la grande propriété
fonciére ; mais lorsqu'elle définit le fellah, dans son lexique Um:agmm.

celui qui | éde vingt feddans ou moins, elle remit la direction poli-
tique, économique, sociale et culturelle des campagnes égyptiennes entre
les mains, non des fellahs, mais de la bureaucratie d’Etat et de la classe des
petits gros-propriétaires ou des gros petits-propriétaires ».

Louis Awad, Al-Ahram, 10 novembre 1974

Ceux qui étudient la société égyptienne contemporaine sont presque
unanimes - quelles que soient par ailleurs leurs opinions — 3 attribuer un
grand poids politique a la bourgeoisie agraire.

On a appelé cette classe de diverses fagons : classe moyenne rurale,
deuxiéme couche, « koulaks », propriétaires fonciers moyens, classe capi-
taliste rurale, et ainsi de suite. Aux yeux de certains, elle a engendré I'éli-
te dirigeante en Egypte depuis 1952, d’autres I'ont dépeinte comme la
seule force politique majeure du pays. Je voudrais montrer, pour ma part,
que s'il existe bien une bourgeoisie rurale —ce qu'on peut aisément
observer — le régime actuel n'en est pas issu ; elle apparait plutdt comme
une fraction de classe subordonnée 3 la bourgeoisie d’Etat et 3 ses alliés
du secteur privé, 3 dominante urbaine.

Réforme agraire et régime foncier

La classe que nous allons examiner maintenant ne peut plus ou ne
devrait plus 8tre qualifiée de moyenne. Par I'effet des plafonds successifs
imposés 3 la propriété en 1952, 1961 et 1969, elle est devenue la
couche supérieure dans les campagnes. Ses membres, dans le contexte
€égyptien, sont les gros propriétaires terriens ; on comprend cependant le
terme de « moyen » utilisé par certains auteurs, puisque la loi égyptienne

(*) Ca texte est la traduction d’un chapltre de I'cuvrage de John WATERBURY, professeur au dépar-
tement de i de I't de , Intitulé The Egypt of Nasser and Sadst.
The Political Economy of Two Regimes, Princeton University Press, New Jersey, 1983, 475 p.,
Index, tabl,, bibl. Cet ouvrage comprend cing parties : I. « The State’s Room for Manoeuvre n ; II. & -
The Shifting Fortunes of State Capltalism » ; 1li. « The Impact of Social m:.n_:cm::n »; IV. « Pol

without Participation » ; V. « Reglonal and D »la trds comple-
te, recense un nombre Important d'ouvrages et d'articles en arabe. John Waterbury a publié précé-
demment, entre autres : Egypt’s Burden of the Past. Options for the Futurs, 1978 ; Hydropolitics of
the Nile Vailey, 1979.




