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R. frang. sociol., XIX, 1978, 497-523

JeaN-Pierre DIGARD

Perspectives anthropologiques
sur I'islam*

Quelle anthropologie ? Quel islam ?

11 a jusqu’a présent été fort peu traité des rapports entre anthropologie
(ou ethnologie, comme l'on voudra) et islam. Ou, quand cela a été fait
(Chelhod 1969) (1), c’est, me semble-t-il, sans qu'on se soit suffisamment
attaché a dégager toute la signification et les ambiguités de ces rapports,
ni surtout & situer leur étude dans une problématique solide, aux limites
bien définies. Je crois donc difficile pour ma part de faire I’économie,
avant d’entrer dans le vif d’un tel sujet, d’un certain nombre de précisions
et de développements. Premier point : ce que cet article se propose
d’examiner, c’est la question de savoir pourquoi, comment et dans quelle
mesure Uanthropologie peut apporter une contribution spécifique, originale
& la connaissance de Uislam, autrement dit a Uislamologie. Cette question
en appelle immédiatement deux autres, auxquelles il convient de répondre
préalablement : qu’entend-on ici par anthropologie ? de quel islam et de
quelle islamologie veut-on parler ?

Pour maintenir cet exposé dans des limites raisonnables, je donnerai
au terme anthropologie son acception restreinte, seule compatible avec
le sujet traité ici. Cette acception, rappelons-le, recouvre a la fois une
méthode, un objet et une perspective propres. La méthode, c’est 'enquéte
directe fondée sur l'observation et l'entretien ouvert (Gutwirth 1973),
et qui requiert du chercheur un séjour prolongé au sein méme de la
société qu'il étudie, de telle facon que la relation qui s’instaure entre lui
et ses hétes donne lieu 4 une véritable élaboration-transmission dialec-
tique du savoir anthropologique (Lacoste-Dujardin 1977) (2). L’objet visé

* Je remercie Maxime Rodinson pour
le secours de son érudition et de son
expérience de l'islam; cet article lui doit
beaucoup.

(1) Les références bibliographiques se
trouvent en annexe.

(2) Cf. la grounded theory des Améri-
cains (Adams & Preiss 1960). On parlait
autrefois, & propos de la méthode ethno-
logique, on parle encore aujourd’hui

(Gutwirth 1973, p. 781) d’«observation
participante ». J’ai critiqué (Digard 1976
a), aprés d’autres (Copans 1971, pp. 34-
47), cette notion qui, sans étre totalement
a rejeter, repose a la fois sur une con-
ception fausse de l'extériorité et de la
distance soi-disant constitutives de l'ob-
jet, et sur l'illusion de la participation/
intégration au groupe étudié.
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par cette méthode, c’est un groupe humain quel qu’il soit (rural, urbain,
etc.) pourvu qu'il se reconnaisse et « fonctionne » comme tel, c’est-a-dire
comme totalité cohérente sinon auto-suffisante (tribu, village, quartier,
etc.; cf. Arensberg 1954, Redfield 1955), et que ses membres entretiennent,
entre eux, des rapports de communication directs, fondés sur l'oralité et
pas ou peu médiatisés par l'intervention d’une institution du type admi-
nistration par exemple (Poirier 1968, pp. 335-338); il doit s’agir en outre
d’'une communauté de dimensions démographiques relativement restrein-
tes, la taille de la sociosphére intervenant également dans la méthode
d’approche elle-méme, pour des raisons évidentes de commodité. Enfin,
la perspective visée a travers cette méthode et I'objet auquel elle s’appli-
que est une perspective holistique (Gutwirth 1973, p. 776) (3), c’est-a-dire
qui s’attache & cerner un fait social global, dont il s’agit non seulement
d’inventorier et de décrire les éléments constitutifs — la « morphologie »,
pour reprendre une comparaison chére a Mauss (1967, pp. 14-15) — mais
également de découvrir et d’expliquer les rapports internes, bref le
« fonctionnement » — la « physiologie » — comme totalité. Bien entendu,
les trois critéres méthode, objet et perspective interviennent inégalement
et a des niveaux différents selon les cas : ainsi, il n’est pas exclu qu’au
regard de la méthode par exemple, 1’ethnologue puisse recourir a des
questionnaires fermés, a des échantillonnages, etc; cependant, la combi-
naison, entendue souplement, de ces trois critéres, qui se déterminent
mutuellement, reste la plupart du temps la régle.

La conséquence logique de ce qui précéde est qu'il ne saurait se
concevoir, en ce sens précis, d’ethnologie religieuse ou d’anthropologie
de la (des) religion(s) (ni a fortiori d’anthropologie de Iislam), pas
plus d’ailleurs que d’anthropologie économique, d’anthropologie sociale ou
d’anthropologie politique, comme disciplines autonomes spécialisées dans
Pétude de telle catégorie de faits, de tel niveau ou de tel aspect d’une
réalité sociale découpée en tranches.. « Ce qui est vrai, ce n’est pas la
priere ou le droit, mais le Mélanésien de telle ou telle ile s, écrivait
encore Marcel Mauss. Je suis convaincu qu’il avait raison et que, si
I'anthropologie peut apporter une contribution spécifique 3 la connais-
sance des religions (et donc de l'islam), c’est précisément en les replagant
dans leur contexte obligé que constituent I’économie, I'organisation sociale,
etc. des peuples qui les pratiquent. Clest dire aussi que je crois aux
vertus de la «formule monographique » tant décriée par certains (cf.
Jaulin 1970, pp. 281-299). Ce qui est critiquable en réalité, et a juste titre,
c’est la mauvaise monographie, ou les faits sont entassés comme dans
des tiroirs qui porteraient toujours les mémes étiquettes... Mais si I'on
réussit a éviter ce travers, et c’est possible, la monographie reste la
seule formule qui permette, actuellement du moins, de mettre en lumiére
les nécessaires liaisons qui constituent les sociétés, les cultures en ensem-
bles intégrés (cf. Gutwirth 1973, pp. 776 et 779; Pelras 1973, p. 726).

Qu’en est-il donc, maintenant, de la connaissance de lislam, et quels
ont été, jusqu’a présent, les rapports de l'anthropologie avec lislam et

(3) Cf. la «vision stéréoscopique » pronée par Redfield 1955.
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Yislamologie ? Je définis — provisoirement — comme islam le corpus de
croyances, de pratiques et d’institutions qui s’est progressivement déve-
loppé a partir de I’Arabie du vir* siécle et étendu de la Mauritanie aux
Philippines et de 'UR.S.S. a PAfrique du Sud, et comme musulman
toute personne ou tout groupe de personnes (actuellement six cents
millions, soit prés du septidme de la population mondiale) qui se réclame
de ce corpus; nous verrons plus loin que la situation est plus complexe
en réalité et que I'islam constitue un ensemble éminemment varié a l'inté-
rieur et flou sur ses marges (4)... Conformément a ce qui a été dit plus
haut de lanthropologie, les travaux dont on dispose actuellement pour
cette discipline sur le domaine géographique qui nous intéresse ici (voir
les recensements de Rodinson 1968a, 1972a, Sweet 1971, Antoun 1977) sont
consacrés dans leur immense majorité, non pas a lislam en tant que tel,
mais — et j'insiste sur cette nuance — a des sociétés musulmanes.
Deux séries de faits doivent en outre étre relevés a propos de ces travaux.
En premier lieu, leur faible nombre, relativement & ce qui existe sur
d’autres aires culturelles (Afrique Noire notamment), ainsi que leur
retard théorique : plusieurs décennies séparent en effet les Argonauts
of the Western Pacific (Malinowski 1922), considéré habituellement comme
le premier travail d’anthropologie de terrain moderne, et les premiéres
monographies d’« anthropologie sociale » d’'un niveau comparable traitant,
par exemple, de sujets nord-africains (Berque 1955, Gellner 1969 (5) ou
moyen-orientaux (Salim 1962, Barth 1964) (6). En second lieu, ces travaux
ont pour caractéristique commune de ne s’intéresser presque exclusive-
ment, en matiére religieuse, qu'aux « superstitions » populaires, a la magie,
etc., c’est-a-dire & un corpus de croyances et de pratiques marginalisé,
voire rejeté par lislam majoritaire. Cette critique s’adresse d’ailleurs
moins aux travaux sur le domaine musulman africain (ou ils ont pu
profiter des acquis d’une islamologie florissante et expérimentée, et ou,
aussi, la frontiére entre religion populaire et religion savante est souvent
trés floue : cf., par exemple, le maraboutisme) qu’a ceux sur le Moyen-
Orient, ou la tendance en question semble plus accentuée : Alois Musil,

@) La blbhoqraphle sur lislam est aux études maghrebmes (Hart 1977), liée

immense : voir, a titre indicatif, Spuler
1954 ou Sauvaget 1961. On peut cepen-
dant, avant de poursuivre, conseiller
déja au lecteur non spécialiste quelques
livres susceptibles de donner une bonne
vue d’ensemble du sujet, par exemple :
Massé 1961, Gardet 1970, Paréja et al.
1957-1963, auxquels on ajoutera Lewis
1958 pour l'histoire (limitée malheureu-
sement aux Arabes), Planhol 1957 et
1968 pour la géographie, et Miquel 1977
pour la «civilisation » entendue au sens
classique (historique); voir aussi, sur la
naissance et les sources de lislam : Ro-
dinson 1968b et Blachére 1967. Pour plus
de détail, se reporter aux indications
bibliographiques qui seront données dans
la suite de Iarticle.

(5) La France se signale par une con-
tribution particuliérement consistante

en grande partie a sa presence colomale
a cet égard, les premiers travaux de
Jacques Berque, «sociologue de la dé-
colonisation » (Nicolas 1961), marquent
une importante rupture avec la tradition
ethnographique et orientaliste classique.
Gellner 1969 est tiré en réalité d’une thé-
se de Ph. D. soutenue par lauteur a
Londres en 1361 (« The role and organi-
zation of a Berber Zawya»; compte
rendu dans Favret 1966) : ce premier
travail de Gellner est donc presque
contemporain de celui de Berque cité
avant lui.

(6) A Yinverse de la situation concer-
nant I’Afrique du Nord, c’est un constat
de carence presque totale et, hélas, per-
sistante de la recherche anthropologique
frangaise qui s’impose quant au Moyen-
Orient (Chelhod 1966, Digard 1976b).
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a qui I'on doit la monographie incontestablement la plus fouillée jamais
consacrée A un groupe bédouin, traite durant quarante pages des augures,
de la sorcellerie, des esprits (Musil 1928, chapitres XIII a XV, pp. 389-425)
mais ne souffle pas mot de l'islam; dans le volumineux chapitre sur la
religion de Jaussen (1948, chap. VI, pp. 287-389), sept pages & peine
(287-293) reviennent a ’Alldh; de méme dans Feilberg (1952, chap.
XXVI : «Religion, culte, croyances populaires », pp. 144-152), dans Roux
(1970) avec un chapitre sur lislam (chap. II, pp. 83-135) pour tout un
ouvrage consacré a la religion... On pourrait ainsi multiplier les exemples
d’ouvrages qui se veulent d’ethnologie mais dont les auteurs, plus préoc-
cupés apparemment de trouver des différences entre les sociétés que
d’en saisir le fonctionnement interne, donnent I'impression de craindre, en
s'intéressant a leur islam, de n’y puiser qu’'une matiére indifférenciée et
banale, également commune & toutes. Or une étude approfondie, on le
verra plus loin, démontre évidemment le contraire.

Le retard des études d’anthropologie sur le monde musulman et leurs
erreurs d’appréciation sont vraisemblablement dus aux mémes causes.
J’en vois deux principalement. C’est, d’une part, le vieux réve durkheimien
d’humanités « sauvages », capables de livrer a Iethnologie et, & travers
elle, a la sociologie, sous des formes élémentaires, les schémas d’évolution
et les régles de fonctionnement des sociétés. Il n’était pas de bon ton, dans
certains milieux ethnologiques, encore trés récemment, de frayer avec
Phistoire, ou, quand elle ne pouvait pas I’éviter, I’anthropologie, prenant
ses désirs pour des réalités, ensauvageait 4 plaisir les peuples qui ne
Tétaient pas suffisamment & son gré : ce fut longtemps son attitude envers
les musulmans (voir Digard 1976b, pp. 586-587). Ses progrés en la matiére
ont souffert, d’autre part, de la concurrence de lorientalisme et de
Pislamologie, rompus a I’étude des langues classiques et au déchiffrement
des sources primaires — concurrence qui a pesé d’'un bon poids mais qui
présente maints aspects contradictoires, et sur laquelle il n’est pas sans
intérét de s’attarder un instant.

Cet avantage apparent de lislamologie explique également ses fai-
blesses, du point de vue qui est ici le ndtre (7). La nécessité de cataloguer,
d’éditer, de traduire, de commenter les manuscrits, de forger sur la base
de ces sources des instruments de travail, bibliographies, répertoires,
dictionnaires, grammaires, pour pousser plus loin encore les études, ont
contribuer a affirmer «la primauté du philologue, caractére constant de
Porientalisme classique » (Rodinson 1976, p. 247). Du fait de sa connais-
sance approfondie des langues de grande civilisation, le philologue, en
particulier 'arabisant, est amené 3 traiter indifféremment de tout ce qui
peut se trouver dans les textes, de I'hygiéne du corps a la philosophie,
en passant évidemment par le droit, la religion, etc. D’ott un souci, une
tradition d’érudition qui détourna durablement les « savants » de 1’appro-
fondissement des problématiques, de la recherche des perspectives théori-

(D Pour des vues critiques, éventuel- voir: Van Nieuwenhuijze 1961, Waar-
lement divergentes, sur l'orientalisme et  denburg 1962, Abdel-Malek 1963, Chelhod
Tislamologie classiques, et leurs rapports 1969, Rodinson 1971, Keddie 1973, Le Mal
avec les sciences de ’'homme modernes, de voir... 1976, Digard 1976b, Binder 1977.
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ques nécessaires au progrés scientifique général. Il suffit, pour se faire
une idée des résultats auxquels cette tendance a conduit, de consulter la
monumentale Encyclopédie de lislam (1913-1942) : y compris dans sa
«nouvelle édition établie avec le concours des principaux orientalistes »
(et en cours de publication depuis 1960), la plupart des articles sur les
populations et les sujets contemporains intéressant ’anthropologie (tech-
niques, économie, parenté, etc.) sont de pure érudition et s’obstinent &
ignorer les grandes questions que cette discipline se pose & leur endroit
(voir Patai 1962) ainsi que les résultats auxquels elle est parvenue sur
d’autres terrains que celui de Il'islam; cette ignorance se traduit méme,
parfois, par l'absence pure et simple d’entrées (comme bint al-‘amm,
«fille de l'oncle paternel») dont l'importance ne saurait échapper a
quiconque posséde un tant soit peu de culture anthropologique... Appelé
a traiter indifféremment de tout ce qui se trouve dans les textes, I'islamo-
logue-philologue ne touche aussi, exclusivement, qu’d ce qui est contenu
dans les textes; il est avant tout un chercheur de bibliothéque, générale-
ment peu exercé et peu enclin a la fréquentation prolongée des paysans
ou des nomades. Il s’ensuit qu’a I'inverse de I'anthropologie, l'islamologie
a privilégié : — I'étude de l'islam classique auquel elle a tendance a tout
ramener, méme le présent souvent considéré comme la continuation pure
et simple du passé (8); — le recours a la tradition savante, écrite, qui
ignore, méprise ou rejette les phénoménes, nombreux en islam, de survi-
vances ou d’ajouts paiens, de néo-paganismes, de syncrétismes, etc.; —
Tétude de lislam « orthodoxe » (sunnite) et surtout arabe, négligeant —
sauf quand la politique coloniale exigeait le contraire (cf. maraboutisme
au Maghreb, Druzes au Liban et en Syrie, etc.) — les islam-s indonésien
(dont reléve pourtant la plus forte concentration de croyants, avec une
centaine de millions de personnes), iranien, turc, les mouvements
sectaires, etc. (9); — une vision occidentalocentriste particuliérement
sensible et tenace (10), bien qu’elle ne soit pas propre a lislamologie;
— une vision idéaliste, essentialiste et méme théologocentriste des sociétés :
« sous linfluence de lhistoire des religions, fort développée (sur le fonds
d’un champ de lutte idéologique en Europe), les données religieuses sont
censées étre celles autour desquelles s’agglomérent et s’expliquent tous
les autres phénoménes de civilisation » (Rodinson 1976, p. 249) (11).

(8 Voir, par exemple, la mise en garde
a ce sujet de Rodinson (1976, p. 256) :
«les arabisants médiévistes pensant
comprendre directement I’Egypte con-
temporaine se fourvoient: il faut, pour
ce faire, connaitre et I'Islam dans sa
généralité, et les ressorts de l’économie
contemporaine entre autres ».

(9) Cf., & ce propos, Miquel (1977, p. 10):
«1il est difficile de nier que le chi’isme,
qui n’est qu'un volet de lislam, ait
bénéficié en priorité des effets de la
recherche en Occident, tandis que 'Islam
aujourd’hui majoritaire, celui du sunnis-
me, a di finalement attendre une époque
trés récente pour qu’on lui assigne glo-
balement sa vraie place — immense, on
s’en doute — sur la courbe du mouve-

ment ». Cette affirmation me semble de-
voir étre démentie par une vue globale
des études d’islamologie; voir, par exem-~
ple, Adams (1976, p. 82) : «With very
few exceptions the Western scholarly
tradition tends to/look upon Islam as
a monolithic structure, having well-
defined norms for belief and practice.
These are usually identified with the
reigning attitudes among Sunni Muslims,
for which reason the latter are often
called ‘orthodox’».

(10) La plupart des grands orientalis-
tes sont Américains ou Européens. Voir :
Barthold 1947, Waardenburg 1962, Rodin-
son 1971.

(11) L’un des exemples les plus repré-
sentatifs de cette tendance (qui n’appar-
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Les hésitations et les maladresses de I'anthropologie, les insuffisances
(relatives, il va sans dire) de lorientalisme, sur son propre terrain,
laissent donc un champ trés largement ouvert a de nouvelles investigations
ou les deux disciplines, complémentaires sous bien des aspects, devraient
trouver a collaborer utilement. Mais avant d’examiner plus en détail dans
quelles directions la contribution de la premiére pourrait s’orienter plus
particuliérement, je voudrais encore dresser un rapide tableau de certains
éléments caractéristiques de l'islam.

Les orientalistes, 4 qui nous sommes redevables de la connaissance de
cette religion, voudront bien, j'espére, me pardonner de nombreux rac-
courcis et quelques omissions imposés par le cadre de ce court article et
aussi par son but : je chercherai, non pas & donner une vue générale de
Tislam, mais simplement 3 en souligner les aspects qui me semblent les
plus importants d’un point de vue sociologique et susceptibles par consé-
quent d’aider & la compréhension de ce qui suivra par le lecteur non-
spécialiste (12).

Sur quelques traits principaux de Vislam

L’islam est une religion monothéiste et universaliste «révélée» aux
hommes par le truchement du prophéte Mahomet (Muhammad) (13) mort
en 632 (voir, entre autres, Rodinson 1968b). L’essentiel de la révélation
est contenu dans le Coran (al-Qur'an) qui fut rédigé dans sa forme
ne varietur sous le régne du calife “Uthméan (644-656). Mais le Coran,
qui représente Le Livre (al-kitdb) par excellence, n’est pas la seule source
du dogme et de la loi islamique (shari‘a). Trés t6t en effet le besoin se
fit sentir d’autres textes de référence ol puiser des directives pour I'admi-
nistration d’'une communauté (umma) des croyants toujours plus large. On
adjoignit donc 3 la premiére une «deuxiéme source révélée» (Gardet
1970, p. 467), la sunna, recueil des hadith-s, témoignages sur les «actes»
du Prophéte et de ses Compagnons qu'il convenait d’imiter, «sorte de
tradition orale se superposant a la tradition écrite » (Massé 1961, p. 87).
Enfin, & partir de ces différentes sources et de leur exégése se développa
toute une science spéculative et jurisprudentielle (figh) qui se distingue

du droit religieux classique et de
science donna naissance a plusieurs

tient pas, loin de 13, qu’au passé) est
offert par Henri Corbin, pour qui I'objet
religieux est un phénomeéne premier que
Ton ne peut expliquer par quelque chose
d’autre, tel que conditions géographiques,
économiques, sociales, politiques : « Faire
dépendre une vérité spirituelle d'un mo-
ment du calendrier, I'expliquer par la
date a laquelle elle fut énoncée en ce
monde, c’est ce que l'on appelle en
général ‘historicisme’, et c’est une confu-
sion entre le ‘temps de I’ame’ et le ‘temps
tombé dans lhistoire’ [...]. L’homme occi-
dental a peut-étre fait naufrage dans
Thistoricisme, en entrainant dans son
naufrage plus d’une civilisation tradi-
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la théologie (¢ilm al-kaldm). Cette
systémes ou .méthodes (madhhabs-s),

tionnelle » (Corbin 1971, vol. I, p. 6;
voir aussi et surtout Corbin 1968, pas-

sim).

(12) Celui-ci aura donc tout intérét,
pour en savoir plus, a se reporter aux
ouvrages cités dans le texte ainsi, déja,
qu'a la note 4. .

(13) J’utilise le systéme de transcrip-
tion de I'Encyclopédie de Ulslam, sauf
pour k remplacé ici par q. Les termes
ou noms de lieu ou de personne les plus
courants (calife, La Mecque, Mahomet)
sont donnés sous leur forme francisée.
Les mots arabes, persans ou turcs sont
laissés au singulier méme s’ils se trou-
vent employés au pluriel.
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encore appelés écoles ou.(improprement) rites: chaféite (du nom de son
initiateur al-Shaficl, mort en 820), hanbalite (de Ibn Hanbal, m. 855),
hanéfite (Abl Hanifa, m. 767), makélite (Malik ibn Anas, m. 795) pour
les principales. Signalons, sans entrer dans le détail, que les divergences
entre ces écoles portent essentiellement sur les différentes « sources du
droit » (ustl al-figh) s’ajoutant au Coran et & la sunna et sur I'importance
respective a accorder a chacune d’elles dans la science du figh: ra
(conviction personnelle du juge), idjméd° (consensus des docteurs ou de la
communauté selon les cas), giyds (raisonnement « par analogie »), istihsan
(préférence personnelle du juge en vue du bien), urf (coutume), etc. Mais
ces divergences ne doivent pas étre exagérées: grosso modo, elles se
traduisent par un rigorisme plus ou moins grand (14) mais n’entrainent
pas de modifications profondes des dogmes fondamentaux (15).

De fait, ces écoles se rattachent a lislam sunnite («orthodoxe »).
Elles ne doivent pas étre confondues avec les sectes (firqa-s), qui peuvent
étre définies comme des groupes «dont les membres, s’opposant a l'ijmd
(consensus) sur les questions fondamentales, s'écartent [plus ou moins]
de la sunna orthodoxe et forment une église dissidente» (Massé 1961,
p- 142) (16). La plupart des sectes sont nées de controverses relatives
au principe du califat, c’est-a-dire 4 la succession du Prophéte pour la
direction de la communauté des croyants. Cest le cas notamment du
shitisme qui trouva son origine dans la lutte que les Alides légitimistes,
partisans de ¢Ali (m. en 661, cousin et gendre de Mahomet) et de ses
descendants menérent contre les premiers califes régnants, “Umar (634-
644), “Uthman (644-656) mais surtout Mucawiya (658-680) et Yazid (680-
683), fondateurs de la dynastie des Umayyades de Damas (661-750), qu’ils
considéraient comme des usurpateurs. Né, done, d'un mouvement politique,
d’abord arabe, d’opposition aux califes, le shicisme gagna la Perse, d’abord
peu a peu, puis massivement a partir du xmr°® siécle, avant d'y devenir
en 1501 religion d’Etat avec I'accession au tréne du safdwide Shah Ismacil
Aujourd’hui, avec trente millions d’adeptes, il constitue la plus importante
« secte » de l'islam. D’autres sectes trouvent leur origine dans des mouve-
ments prophétiques postérieurs & Mahomet (mahdismes) liés eux aussi,
pour la plupart, a des phénoménes politiques: Fatimides du début du
x° siécle, Ibn Tamart, fondateur de I'empire almuhade (1121), Mahdi du
Soudan (1883), etc. D’autres encore, qui s’apparentent plus ou moins
a des «écoles», naissent de controverses théologiques ou s’opposent
tendances (plut6t) « rationalistes» (Muctazilites, qui soutiennent la thése
d’'un Coran créé) et tendances gnostiques (Ashcarites) ou mystiques
(Stfi-s). Mais dans ces controverses, de méme, I'élaboration doctrinale ne

(14 On a coutume de présenter, non
sans simplification, le hanéfisme comme
T’école la plus libérale (du fait notam-
ment du poids qu’elle accorde au raison-
nement juridique) et le hanbalisme com-~
me la plus rigoriste : débordant le cadre
strictement juridique, celle-ci a large-
ment inspiré, par exemple, le mouvement
wahhibite de I’Arabie du xvm® siécle
et, plus récemment, 'idéologie des Freéres
mus

(15) Sur le droit musulman, la meilleu-
rgezynthése reste certainement Schacht
1

(16) S’agissant de Ulislam, le terme
d’ « église » (ainsi d’ailleurs que celui de
« clergé » par exemple, également dérivé
du latin ecclésiastique) est impropre dans
une large mesure, surtout pour le sun-
nisme.
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fait bien souvent que succéder, comme pour le justifier ¢ posteriori, & un
conflit d'origine sociale ou politique: c’est le cas, par exemple, du
muctazilisme du I siécle de I'Hégire, qui était centré sur le probléme
du califat et sur Pattitude & adopter vis-a-vis de la dynastie en place,
les cAbbasides, avant que ses adeptes ne s’y rallient & partir du régne
de Muctasim (833-842) (17).

L’un des aspects les plus importants de l'islam, pour le point de vue
qui est ici le nbtre, tient & son caractére universaliste, ainsi qu’au fait,
complémentaire du précédent, que I'appartenance a cette religion repose
sur I'adhésion individuelle (cf. Watt 1964), adhésion individuelle sur la
base du témoignage (tashahhud) de la foi (#mdn) en Dieu ("Alldh) par la
récitation de la formule (shahdda): <14 ildh illik’lldh Muhammadan
rasiil ’Alldh » (¢I1 n’y a de divinité que Dieu, et Mahomet est I'envoyé
de Dieus). Les autres «piliers» du culte sont: — la priére rituelle
(saldt) plusieurs fois par jour; — le jeline (sawm ou siydm) obligatoire
pendant le mois de ramaddn; — I'aumdne légale (zakdt); — le pélerinage
a La Mecque (hajj) au moins une fois dans sa vie sauf dispense; —
parfois le djihdd, entendu tantét comme <« guerre sainte », tantdt plus
simplement comme combat ou effort «sur le chemin de Dieu».

A ces obligations canoniques, aux idées et pratiques proprement reli-
gieuses de base, qui connaissent cependant des variantes suivant les
écoles et surtout les sectes (18), il faut ajouter tout un ensemble de
normes d’organisation et de comportements sociaux, dans les domaines
civil ou pénal, public ou privé, qui touchent parfois les aspects les plus
triviaux et intimes de la vie des personnes, et qui donnent a l'islam son
caractére « totalitaire» (M. Rodinson) ou, si l'on veut, «supra-fonc-
tionnel » (au sens ou l'entendait G. Gurvitch). Le Coran en fournit de
nombreux exemples, mais surtout les hadith-s, ces témoignages sur les
actes et les paroles du Prophéte et de ses compagnons que les croyants
sont censés imiter. L’exégése et linterprétation jurisprudentielle de ces
différents textes ont donné lieu & de nombreux et volumineux ouvrages de
droit (figh) qui sont autant de mines de renseignements sur les questions
les plus diverses : non seulement pratiques religieuses, mais aussi alimen-
tation, hygiéne, mariage et vie conjugale, propriété, héritage, commerce,
délits et peines, etc. Tous les actes humains sont dotés d'un statut
(hukm) qui permet de les classifier d'un point de vue moral. Ainsi, au
plan juridique, on peut distinguer des actes nécessaires, dont I'accomplisse-
ment est récompensé et 'omission punie (wddjib), des actes louables, dont
P’accomplissement est récompensé mais 'omission non punie (mandib),
des actes permis ou indifférents (haldl, mubédh), des actes blimables mais
non punissables (makrah), des actes interdits et punissables (hardm).
D’autres classifications, 3 caractére plus purement éthique, 1nd1quent des
actes de désobéissance grave (kabd’ir) ou mineure (saghd’ir), des actes

(17 Pour un tableau complet des me ne récuse pas la sunna. En fait, la
sectes de lislam, voir Laoust 1985. majorité des akhbdr-s shiites recoupent

(18) Mais contrairement 4 ce que peut les hadith-s sunnites; mais il en est
suggérer le qualificatif de <« sunnite» d’autres, concernant surtout °Ali et sa
réservé A Yislam « orthodoxe », le shitis- famille, que les sunnites rejettent.
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mauvais (khate’, dhanb), bons (sdlih), corrects (sahih), permis (djdyiz),
nuls (bétil), efficaces (ndfidh), qui lient (ldzim)...

Mais, 1 encore, il faut étre averti des limites du recours aux textes.
D’une part, il s’agit d'un droit religieux qui n’entraine pas forcément
Papplication mais représente plutét une déontologie. D’autre part, les
recueils de droit sont parfois anciens, et toutes leurs prescriptions ne sont
pas également valables pour toutes les époques, dans tous les lieux
(divergences entre les écoles, entre les sectes), ni pour toutes les couches
de la population. Certaines conservent généralement un impact trés
puissant (interdits alimentaires par exemple) tandis que d’autres sont
quasiment tombées en désuétude (répudiation, talion) au moins dans
certains pays, parfois sous I'influence des codes importés d’Europe (comme
en Iran et en Turquie). Il faut aussi distinguer (encore que cela soit
trés souvent difficile) ce qui est né avec lislam de ce qui existait avant
lui et qu'il n’a fait que reprendre (coutumes paiennes arabes, hellénistiques,
juives, chrétiennes, etc.) et de ce qui lui a été surimposé ultérieurement
(apports des droits coloniaux ou plus généralement occidentaux), et
également de ce qui existe a c6té de lui (droits coutumiers locaux) (19).
Enfin, bien que la plupart des sociétés musulmanes accordent une grande
place aux textes, a I'écrit en général, ceux-ci ne sont pas plus qu’ailleurs
A l'abri de I'épreuve des faits (dont on dit qu’ils précédent le droit), ni
des manipulations de ceux qui cherchent & les contourner (pratique
généralisée de l'usure malgré linterdiction du prét & intérét) ou a les
utiliser & leur avantage (justifications politiques)... — autant de zones
d’'ombre ou I'anthropologie, telle qu'elle a été définie en commencant,
pourrait peut-étre jeter utilement quelque lumiére.

Norme et pratique, et impacts de lislam

Par la fréquentation directe et prolongée, sur le terrain, des adeptes
vivants de Pislam, par la capacité qu’elle a, par conséquent, de replacer
cette religion dans le contexte global des sociétés concrétes qui s'en
réclament, I'anthropologie est, plus qu’aucune autre science, me semble-
t-il, 3 méme d’apprécier, dans chaque cas, la distance qui sépare la
pratique de la norme et l'impact réel de l'islam. Il ne fait pas de doute
en effet qu’a l'intérieur méme de chaque école, de chaque secte, qui
représentent déja, en soi, autant de variations (aussi minimes soient-
elles) du dogme” et de la loi islamiques, les comportements religieux
effectifs des musulmans différent en fonction, bien entendu, des individus,
mais aussi des catégories sociales, de leurs conditions de vie, et des roles
socio-économiques, des statuts politiques, etc. De ce point de vue, plusieurs
types de coupures apparaissent, qu’il conviendrait de préciser dans
chaque cas donné empiriquement, au vu de matériaux de premiére main.

(19) Sur les différences d’application  droit-et les nombreux phénoménes so-
du droit musulman dans sa partie stric-  ciaux reflétés par la jurisprudence, voir
tement judiciaire, les problémes de su- par exemple Brunschvig 1965 et
perposition de différents systdmes de  1965.
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Je me contenterai d’en retenir ici rapidement trois exemples, dont la
réalité semble attestée dans la plus grande partie du monde musulman :
les différences dans la pratique ‘et I'impact de Iislam entre sédentaires
citadins et nomades, entre classes dominantes et classes populaires, et
entre hommes et femmes.

La question de savoir si I'islam est une religion de nomades ou de
citadins fait 'objet d’'un vieux débat. On connait la thése de Renan (1862)
sur linfluence jouée par la vie dans le désert sur le développement du
monothéisme chez les Sémites. Cette idée est reprise, & quelques variantes
pras, et appliquée 3 Pislam dans plusieurs ouvrages récents dus a des
spécialistes. Pour Joseph Chelhod par exemple, l'islam est une émanation
du bédouinisme arabe (Chelhod 1958) : <«si curieux que cela puisse
paraitre [sic], ce sont les conceptions bédouines qui ont le plus profon-
dément marqué la religion naissante. [... Celle-ci] emprunta au désert sa
nomenclature du pur et de I'impur, son idéal de soumission et d’abandon,
son fatalisme qui rappelle en tout point la résignation stoique du nomade
devant les adversitéss (Chelthod 1964, pp. 15-16). Ces quelques lignes,
extraites d’'une ceuvre au demeurant peu convaincante, constifuent un
étonnant condensé des clichés erronés les plus répandus & la fois sur
Tislam et sur le nomadisme. D’ailleurs, d’autres recherches entreprises
explicitement sur le méme probléme montrent au contraire que le désert
n'est pas «créateur de religiosité » et que toutes les mystiques, dans
le judaisme, le christianisme et l'islam, semblent bien plutét naitre en
milieu urbain (Mystiques... 1974). De nombreux anthropologues remarquent
en outre chez les nomades, comme Barth (1964, p. 146) chez les Béasari du
Firs iranien, « a ritual life of unusual proverty »...

Le débat est éclairé par ailleurs par des travaux sur les rapports
entre islam et vie citadine qui proposent des débuts d’explication. Ainsi
Georges Margais démontre que, «pour étre intégralement pratiquée,
[la religion musulmane] suppose la vie urbaine » (Marcgais 1928, p. 89),
car c'est dans les villes exclusivement que se trouvent réunies les-infra-
structures qui favorisent a la fois les obligations cultuelles (mosquées
pour la priére commune du vendredi dirigée par I'imdm, hammdm-s pour
les ablutions rituelles), la « dignité » de vie (habitations en dur préservant
Pintimité des familles) et 'encadrement idéologique des croyants (écoles,
madrasa-s, «clergé»). On notera d’ailleurs que cette idée avait déja été
émise par Mahomet lui-méme: «Les Bédouins sont les plus marqués
par I'impiété et I’ “hypocrisie’ et les plus @ méme de ne pas savoir les lois
(hud{id) [contenues dans] ce qu’Allah a fait descendre sur son Apdtre »
(Coran, IX/917, trad. Blachére 1966, p. 226; souligné par moi). Xavier de
Planhol voit quant 4 lui dans Tislam une «Religion de citadins et de
commercants propagée [au moins 3 ses débuts] par des nomades»
(Planhol 1957, p. 129) et souligne, de fagcon nuancée, a la fois la prédo-
minance de l'idéal citadin et Pexpansion urbaine entrainées par la diffusion
de lislam, et la part prise par les Bédouins dans la conquéte musulmane
(Planhol 1957, pp. 9-11; 1968, pp. 24 sq., 35 sq.).

Un autre aspect des rapports entre les nomades et lislam, complé-
mentaire 4 maints égards du précédent, a été laissé presque totalement
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en friche: c’est celui de la compatibilité (ou de I'incompatibilité) struc-
turelle de P'organisation sociale — de type segmentaire — des premiers
et de Yidéologie correspondante (20) d’'une part, avec Porganisation des
croyants en une communauté (umma) dirigée par un Etat (califat) et
Iidéal universaliste et d’'unité du second d'autre part. On sait que
Mahomet, qui avait une expérience pratique de cette question, condamnait
(tout en les utilisant) la djdhiliyya, rudesse, « sauvagerie », et Iasabiyya,
éthique des Bédouins fondée sur la parenté et la solidarité de clan, les
opposant au hilm, «état de 'homme dirigé par la morale et la raison»
(Massé 1961, p. 18). La notion d’¢asabiyya surtout a été rendue célébre
par Ibn Khaldiin (1332-1406) qui lui conférait un rdle central dans la
dynamique sociale : < Alors qu'il [le chef] a développé lui-méme Vasabiya
au sein de sa tribu et spéculé sur les liens de solidarité qui la mettaient
a son service, il va dés Jors [dés son accession au pouvoir central] détruire
cette structure politique qui est devenue un obstacle important a I'établis-
sement d'une réelle monarchie absolue» (Lacoste 1973, p. 153). Le
probléme a été abordé sous différentes formes et, pourrait-on dire, presque
incidemment (surtout & propos des origines et des premiers développe-
ments de l'islam) par plusieurs auteurs modernes (Montagne 1947, p. 57;
Chelhod 1958, p. 113; Planhol 1968, pp. 31-33; Rodinson 1968b, pp. 249
sq., etc.) qui n'ont fait qu’en effleurer la solution, faute de matériaux de
comparaison contemporains sur les structures et surtout I'idéologie seg-
mentaires (cf. Farés 1932 pour PArabie préislamique, et Al-Wardi 1972)
(21) et leurs rapports avec formation des classes sociales et de I'Etat
(voir par exemple Krader 1963 pour I'Asie centrale — 1'une des études
les plus éclairantes sur le sujet — ainsi que Rosenfeld 1965 pour le Moyen-
Orient arabe et Digard 1973 pour I'Iran).

La question des variations dans les formes et les niveaux de pratique
de lislam en fonction des statuts et des rbles des individus et méme de
leur appartenance a des classes souléve d’autres problémes. Elle suppose
tout d’abord que l'on ait démontré et précisé, & partir des données
empiriques correspondant a4 chaque unité concréte définie dans l'espace
et le temps, lexistence de clivages horizontaux correspondant a des
différences de fonction économique et sociale (Rodinson 1970, Van Nieu-
wenhuijze 1965, 1977). Or on sait que cela ne va pas toujours sans
difficultés tant scientifiques (de méthode) qu’idéologiques: «La volonté
des élites des pays musulmans dans une phase de lutte nationaliste de
minimiser tout clivage passé ou présent dans la société indigéne, le désir
des musulmans intégristes d’idéaliser la société musulmane ancienne,
la complaisance de certains sociologues ou islamisants européens envers
ces idéologies ont convergé, de fagon bien curieuse, avec la volonté d’autres
islamisants, pour des raisons diverses (en général politiques de facon
consciente ou non) de représenter la société musulmane comme figée

(200 La encore, la bibliographie est 1) On trouvera egalement dans cet
immense. On trouvera un panorama des ouvrage consacré a I'Irak d'intéressantes

derniéres recherches sur le sujet dans: Temarques sur la progression du shi‘isme
Equipe écologie et anthropologie.. (3 parmi les nomades en cours de sédenta-
paraitre). risation.
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par nature, de refuser l'application & celle-ci des catégories socio-
logiques [...] Tout cela s’est traduit par Iaffirmation sans nuances que
le monde musulman classique ne connaissait pas de structure de classes
et par conséquent pas de luttes de classes et méme, chez certains non-
arabisants, que la langue arabe ignorait le mot ‘classe’» (Rodinson 1972a,
p. 340) (22). A linverse, et pour des ‘motifs opposés, certains esprits
dogmatiques ont tendance, eux, & voir partout et pour tout se dresser
des classes les unes contre les autres.. A ce propos, Lewis (1970) met
justement en garde contre le type d’explication qui consisterait notamment
a identifier chaque secte religieuse & une classe ou & un groupe d’intérét
particulier. Au contraire, les différences dans la pratique  religieuse
qui nous intéressent ici sont celles qui s’observent parmi les membres
d’'une méme secte, c’est-a-dire & Yintérieur d’'un groupe ou les compor-
tements en la matiére sont censés étre, en principe, relativement homo-
génes. En fait, ces différenciations suivent bien souvent les lignes de
clivage de la population en classes populaires, classes dominantes et
méme classes moyennes, mais d'une fagon qui n’est pas toujours trés nette
et qui demande a étre précisée dans chaque cas. Ainsi, dans ces derniéres,
une coupure existe généralement de ce point de vue entre les milieux
de la petite bourgeoisie marchande des bdzér-s et des siig-s, trés fortement
imprégnés et valorisés traditionnellement par lislam (Grunebaum 1973,
p. 5), et les couches nouvelles d’employés, de fonctionnaires, de militaires
par exemple, dont la pratique semble s’étre plus relachée (23), vraisem-
blablement sous linfluence de leur accession plus rapide a des formes
ocidentales d’éducation et de consommation. Il faut savoir aussi que,
dans de nombreux pays musulmans comme I'Egypte ou lIran, c'est
Tadministration et surtout I'armée qui jouent de plus en plus, pour les
couches populaires, le rdle d’instruments de promotion sociale dévolu
autrefois aux institutions religieuses.

L’examen comparé des pratiques religieuses féminine et masculine
révéle lui aussi des nuances subtiles mais significatives, qui recoupent
dans une large mesure les différenciations socio-économiques horizontales.
Il semble par exemple que ce soit dans certaines couches moyennes —
ol les hommes sont touchés par I'occidentalisation mais prennent grand
soin d’en préserver leurs épouses! — que les femmes se tournent le plus
volontiers et le plus activement vers lislam parce qu’elles y trouvent,
plus ou moins consciemment, et paradoxalement en apparence, des occa-
sions de «prendre le large» de leur foyer et de se réunir, qui sont
irréprochables et méme valorisées socialement: gqard‘at, ruwda-kh*dni

(22) Le mot tabaqa utilisé actuellement
dans ce sens « était courant dés le Moyen
Age pour désigner des groupements hié-
rarchisés. Il ne répond certes pas exac-
tement au sens de ‘classe’ suivant telle
ou telle définition sociologique contempo-
raine, mais le terme de ‘classe’ (et ana-
logues) dans les langues européennes
n’y répond pas non plus dans ses emplois
chﬁmts présociologiques » (Rodinson,
ibid.).
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(23) Sans aller toutefois jusqu'a «lir-
religion affichée», qui reste presque
partout un handicap social (Rodinson
1972b, p. 238). Voir & ce propos, dans le
méme ouvrage (pp. 183-186), les distine-~
tions faites par auteur entre « athéisme
militant », «athéisme respectueux»,
«laicisme anticlérical », «religiosité in-~
dépendante »...
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en Iran, etc. (cf. Fernea 1972). Nul doute que, dans ce domaine ot presque
tout reste a faire, il y ait beaucoup a tirer, par exemple, de I'étude des
mouvements féministes ou tout simplement féminins dans le monde
musulman, mouvements qu'on a trop souvent tendance a considérer
comme systématiquement progressistes (cf. les « Sceurs musulmanesy,
réplique des Fréres musulmans, se déclarant attachées aux plus strictes
lois de l'islam; voir Gardet 1977, p. 371). Il convient donc d’insister d’une
facon générale sur le fait que, s'il existe effectivement des variations
dans la pratique et I'impact de l'islam en fonction de l’appartenance des
croyants & des classes ou & des catégories socio-économiques différentes,
on ne saurait pour autant en déduire que l'islam des masses est un islam
obscurantiste et conservateur, tantét fataliste, tant6t fanatique, tandis que
celui des « élites » serait un islam éclairé, moderniste et réformateur (24).
En tout état de cause, 'étude de la pratique et de l'impact de l'islam
comme phénomeéne de classe (Keddie 1972, p. 12) renvoie, sans se confondre
avec elle, & 'étude des contenus vécus de cette religion et des repré-
sentations que s’en font les acteurs sociaux.

Contenus et représentations de lislam

La encore, c’est un constat de diversité voire d’hétérogénéité qui
simpose au chercheur. Les travaux, peu nombreux, portant sur des
régions (Van Nieuwenhuijze 1949, Gaborieau 1966, Popovic 1975, Rother-
mund 1975, etc.) ou des thémes (Westermack 1935, Tubiana 1964, Roux
1970, etc.) souvent marginalisés ou dédaignés a la fois par lislam domi-
nant (arabe et sunnite) et surtout par l'islamologie classique, montrent
qu’il convient de ne pas grossir exagérément la part de l'islam-religion
au sens strict dans les traits qui unissent (ou distinguent, suivant le
point de vue adopté) les « musulmans sociologiques » (Rodinson). Certes
la religion musulmane a constitué un agent historique capital, ne serait-ce
qu'en favorisant sur un territoire immense, du vir® siécle & nos jours,
une circulation ininterrompue d’hommes, d’idées et de biens. Mais
son apport n’a pas été entiérement original ni surtout définitif ou inva-
riable dans le temps, loin de 13. Contrairement & ce qui a pu étre écrit,
Pislam & ses origines n’est pas une émanation des sables du désert, ni
méme lexpression pure et sans tache du génie arabe. La Mecque était,
dés la fin du vr° siécle, une importante cité marchande située sur l'axe

(24) D’autant plus qu’il serait un islam
«relaché »! Cf. Renan (1883, pp. 2-3):
« Toute personne un peu instruite des
choses de notre temps voit clairement
T'infériorité actuelle des pays musulmans,
la décadence des Etats gouvernés par
I'Islam, la nullité intellectuelle des races
qui tiennent uniguement de cette religion
leur culture et leur éducation. Tous
ceux qui ont été en Orient ou en Afrique
ont été frappés de ce qu’a de fatalement
borné lesprit d’un wrai croyant [c’est
moi qui soulignel, de cette espéce de

cercle de fer qui entoure sa téte, le rend
absolument fermé a la science, incapable
de rien apprendre ni de s’ouvrir a au-
cune idée nouvelle. A partir de son ini-
tiation religieuse, vers 'dge de dix ou
douze ans, l’enfant musulman, jusque-la
quelquefois assez éveillé, devient tout a
coup fanatique, plein d’une sotte fierté
de ce qu'il croit la vérité absolue, heu-
reux comme d’un privilége de ce qui fait
son infirmité », Ce morceau de bravoure
se passe de commentaire.
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caravanier conduisant de la Méditerranée byzantine au Yémen (< I’Arabie
heureuse ») puis, de 13, & ’Abyssinie et & 'Inde (voir Rodinson 1968b,
pp. 61 sq.). L’islam n’est donc pas né dans un monde clos : il n’a fait bien
souvent que reprendre, en les remodelant plus ou moins, des éléments
empruntés aux religions juive et chrétienne qui l’avaient précédé (au
moins sur des terrains voisins), éléments qui sont venus s’ajouter a de
nombreuses survivances des cultes paiens de I’Arabie préislamique entre
autres (Westermack 1935). Dans les années de conquéte qui suivirent, les
Arabes imposérent leur nouvelle religion au reste du Moyen-Orient, a
PAfrique du Nord, etc., incorporant du méme coup a l'islam les peuples
dominés et leurs cultures. Aux apports hellénistiques et iraniens (sassa-
nides), particuliérement importants, de la premiére période, s’adjoignirent
pendant tout le Moyen Age des éléments plus proprement asiatiques
dus aux Turcs et aux Mongols (Roux 1970). Cette époque (a partir du x*
siécle) offre un exemple désormais classique d’envahisseurs assimilés
culturellement par les vaincus. En effet, si ces nomades venus d’Asie
centrale n’eurent aucun mal & briser physiquement (prise de Bagdad en
1258) un empire cabbasside trop vaste et déja miné par les dissensions
internes, ils se laissérent absorber par une civilisation musulmane qui
venait de connaitre pendant plus de trois siécles (fin vir-début xr?) le
sommet de sa splendeur et de son rayonnement; aprés l'avoir dprement
combattu, ils se ralliérent i l'islam au point d’en devenir les plus ardents
défenseurs, organisant méme la répression des mouvements hérétiques
et sociaux qui le menacaient en son sein (ismacilisme, etc.), et de repré-
senter, au moins pour une partie du monde musulman, l'orthodoxie reli-
gieuse jusqu’au début de notre siécle (25). La domination ottomane (xvi’-
xx* s.) favorisa en dernier lieu une certaine réunification culturelle de
la Méditerranée du Sud et du Moyen-Orient, en méme temps que, vers
les derniéres années, I'apparition (sur fond d’impérialisme européen) des
germes des nationalismes arabes modernes (Rodinson 1972b, passim). Il
est donc abusif — et l'on doit insister sur ce point — de rapprocher ou
de confondre islam et arabisme comme le font beaucoup d’Arabes et,
semble-t-il, quelques arabisants. L'islam n’est pas un et n’est pas
(seulement) arabe (ni iranien, ni turc). Quant au fonds commun, plutdt
que d'une civilisation musulmane, c’est d’une civilisation suscitée et dif-
fusée par lislam qu'il conviendrait de parler, culture aux composantes
multiples, et qui ne s’est pas transmise tout le temps ni partout sans subir
de profondes transformations.

Ces rappels historiques aident 3 comprendre comment il est possible
que les représentations que les musulmans eux-mémes se forment de
leur religion soient, en fonction des lieux, des époques, des appartenances
sociales, ethniques, etc., parfois trés éloignées les unes des autres et tres
éloignées également (pour autant qu’on puisse en juger par les textes)
de Tidée qu’en avait son fondateur... ou, plus exactement, de l'idée que
les uns et les autres croient qu’il s’en faisait. On est presque totalement
dépourvu d’études suffisamment systématiques et précises sur les repré-

(25) Exception faite, cependant, du de la politique des Ilkhan-s de Perse,
shitisme duodécimain, qui profita, lui, assurant ainsi a 'Iran une place a part.
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sentations populaires de lislam pour permettre a4 son propos une éva-
luation sérieuse, dans chaque cas, de la distance qui séparerait la « cons-
cience réelle » d’'une « conscience possible », selon les termes de Lucien
Goldmann (1959). On connait par contre des dizaines d’exemples de
croyances et de pratiques préislamiques (Westermack 1935, Tubiana 1964)
ou non directement liées a l'islam (Roux 1970) mais qui se sont diffusées
avec hui, ou d’autres qui se sont formées i partir de lui (néo-paganismes,
ete.), et qui sont toutes identifiées & lui par la conscience populaire, parfois
en contradiction formelle avec la tradition savante écrite (cf. Menon 1976).
Citons parmi les plus courantes: le culte des saints (Massé 1938, t. I,
pp. 120-139, t. II, pp. 387-400; Westermack 1935, pp. 111-117; Dermen-
ghem 1954; Roux 1970, pp. 137-180), les sacrifices (Chelhod 1955; Roux
1970, passim), les djinn-s (Westermarck 1935, pp. 11-33), la magie (Doutté
1909; Massé 1938, t. II, pp. 291-328), les sorts et le «mauvais ceil»
(Westermarck 1935, pp. 34-110), la possession (Rodinson 1966a), etc. On
peut retenir également, comme cas limite, la diffusion conjointe, semble-
t-il, chez les Cham du Viét-Nam, du «mariage arabe » avec la cousine
paralléle paternelle (bint al-camm) et de la religion musulmane (Rondot
1949).

Au-deld encore de lexistence concréte de tels faits, c’est la valeur
et la signification que leur acordent les croyants qui nous importent
surtout ici. Parmi les pratiques antéislamiques reprises par lislam et
associées a lui par la conscience populaire, la circoncision revét un carac-
téere exemplaire. Alors méme qu'il n’en est pas soufflé mot dans le
Coran ni dans certains ouvrages de droit, la plupart des musulmans la
considérent comme 'un des signes premiers de I'adhésion a leur religion.
Il faut, dans beaucoup de pays islamiques, un certificat médical pour s’y
soustraire, et ceux qui ne l'ont pas pratiquée s’'en cachent soigneusement
(Sana 1971, p. 388). Des chroniques rapportent que Bonaparte en Egypte
(1798-1801), ayant sollicité des mufti-s d’Al-Azhar une fatwd ordonnant
au peuple de lui obéir, se vit répondre qu'il n’avait qu’a d’abord, lui et ses
soldats, se convertir, renoncer au vin et se faire circoncire (Charles-Roux
1935, p. 81)... On sait ce qu’il en advint. De méme, un de mes amis, catholi-
que d’origine devenu musulman, raconte — non sans humour, mélé toutefois
(bien qu’il s'en défendit) d’un peu de dépit — que ses nouveaux coreli-
gionnaires, incrédules au début, s’enquéraient plus volontiers du sort de
son prépuce que de son certificat de conversion pour juger de sa bonne
foi ! Or la valeur symbolique (ici d’identification) qui s’attache A certaines
prescriptions religieuses leur confére un caractére éminemment fluctuant
en fonction des contextes. Faute (A ma connaissance) d’équivalent musul-
man concernant la circoncision, j’emprunte au domaine du judaisme un
exemple qui le montre bien. En Israél, les consignes religieuses concer-
nant I'alimentation (kashrut) et la circoncision revétent une valeur d’iden-
tification trés accentuée. Mais, alors que pour les Sépharades, «juifs
orientaux », qui eurent a se démarquer surtout des musulmans, c’est la
kashrut qui représente la marque principale de la fidélité au judaisme;
au contraire chez les Ashkhénazes, «juifs occidentaux s ayant vécu dans
des pays chrétiens, la valeur d’identification et, du méme coup, le caractére
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impératif de l'observance se reportent plutét sur la circoncision (Cohen
1975, p. 68). Beaucoup de faits semblables ou voisins — je pense notam-
ment au port du voile par les musulmanes et a ses variations (c¢f. Coran
XXIV/31, 60, XXXIII/53, 55, 59 et, déja, Tillion 1966, Tual 1971, etc.) —
mériteraient d’étre examinés minutieusement, en les replacant dans leur
contexte. Dans quelques cas, telles croyances, telles pratiques, parfaitement
familiéres, licites et méme obligatoires aux yeux de certains musulmans,
apparaissent 4 d’autres comme le comble de I'abomination, et réciproque-
ment (on est toujours I'hérétique de quelqu’un!). A moins, donc, de
verser dans la querelle théologique, I'étude scientifique de lislam doit
s'efforcer maintenant de prendre en compte — car cela n’a pas, me
semble-t-il, été suffisamment fait par Pislamologie classique — moins la
lettre (laquelle ?) de llislam que la lecture ou Yapplication qui en est
réalisée, moins la (les) tradition(s) savante(s), écrite(s), que les repré-
sentations populaires auxquelles elle(s) donne(nt) lieu. Une telle étude
serait encore incompléte si elle ne s’attachait pas a déceler, en outre, les
motivations ou, plus exactement, les stratégies sociales qui, bien souvent,
sous-tendent a la fois ces pratiques et ces représentations de lislam.

Les «fonctions» sociales de lislam

Contrairement 3 ce que beaucoup de musulmans (et d’autres croyants)
pensent, il n’y a rien d’insultant pour eux ou de blasphématoire a se
demander si la conception qu’ils ont ou la pratique qu’ils font de leur
religion répond 3 une « stratégie ». Rassurons également les islamologues
(comme Henri Corbin) (26) qui s'insurgent — avec des intentions sans
doute louables, mais dans un mépris total des principes de la critique
historique et sociologique — contre ce qu'ils interprétent comme une
tentative pour réduire la foi et la religion a l'état de sous-produits de
Thistoire ou de 1’économie au sens étroit de ces termes. Non, ce qui est
en cause ici, ce n'est pas la sincérité des croyants, des musulmans en
I'occurence, mais la capacité de I'islam a jouer un rdle dans 'organisation
et la reproduction de l’existence collective des hommes, dans l'orientation
de leurs luttes et des changements sociaux, et & étre «utilisé» comme
tel par eux — j’ajouterai : consciemment ou mon, car les phénoménes en
question sont le plus souvent inintentionnels et échappent dans une large
mesure A la volonté des acteurs sociaux.

Pour éclairer la place et le réle possibles de lislam dans I'évolution du
monde contemporain, un orientaliste frangais, il n’y a pas si longtemps,
a cru pouvoir mettre en regard dans un tableau (ce qu'il croyait étre)
les « positions idéologiques » respectives du capitalisme, de l'islam et du
communisme relativement 2 la foi, & la famille, & la propriété, a 'économie
(sic), & la société (sic!), a la nation (Roux 1958, pp. 260-262); ce tableau
permettait, selon Pauteur, «de voir la position intermédiaire occupée

(26) Voir supra, en particulier note 11.
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par l'Islam entre le capitalisme de la société bourgeoise occidentale et le
communisme bolchevique des républiques populaires ». Qutre son forma-
lisme, on retiendra d’une telle démarche qu’elle témoigne d’une double
méprise, quant & la nature véritable de l'islam et quant & ses propriétés
comme idéologie. En réduisant I'islam & ses prétendues positions idéologi-
ques, elle tend en premier lieu A ne considérer celui-ci que comme super-
structure; or nous avons insisté, et nous y reviendrons, sur le caractére
« supra-fonctionnel » de l'islam. Elle suppose en second lieu que lislam
est immédiatement comparable au capitalisme et au « communisme » et que
tous forment des systémes intangibles et immobiles, donnés une fois pour
toutes. Semblable conception est formellement démentie par les résultats
de recherches récentes qui prouvent que l'islam, tant au plan économique
(Rodinson 1966b) qu’au plan politique (Rodinson 1972b, Keddie 1972), ne
contient intrinséquement pas plus les germes du capitalisme que ceux

du socialisme et qu’il ne constitue, ni pour 'un, ni pour l'autre, un obsta-
cle infranchissable...

Historiquement, des mouvements extrémement divers, aux tendances
souvent opposées, se sont également réclamés de l'islam. Nous avons vu
que nombre de « sectes », sans s’y réduire (Lewis 1970), ont eu pour point
de départ des ligues d’opposition aux couches dirigeantes du moment. C’est
le cas en particulier du shitisme (de 1'arabe shi‘a : «parti») contre les
premiers Ummayyades (bataille de Karbala : 680). Mais ces mouvements
ne connurent leur véritable ampleur que grace a 'adhésion plus ou moins
massive de certaines couches de la population : Persans (au moins certains
d’entre eux) qui virent dans les ¢Alides (partisans de ©Ali) un espoir
de secouer le joug des califes arabes, petit peuple des villes et des campa-
gnes qui vinrent grossir les rangs des Ismactiliens contre le pouvoir
cabblsside au 1X° et X° siécles, etc. On pourrait citer ainsi d’autres mou-
vements nés de lislam (bAh&’isme, wahhibisme & l’époque moderne)
qui furent poussés, par des revendications sociales et/ou «nationa-
litaires » (Rodinson 1972b, pp. 141 sq.) plus ou moins explicites, &
développer des idéologies extrémistes diverses, & tendances mystiques et
ésotériques (comme le shi‘isme) ou rationalistes et révolutionnaires (comme
Tismacilisme). Ces idéologies ont la plupart du temps été condamnées
comme hérétiques, et combattues par les pouvoirs musulmans en place et
par les classes visées, souvent au moyen d’'une contre-production idéolo-
gique de type réactionnaire se réclamant elle aussi, bien entendu, de
Yislam. Elles ont connu des fortunes diverses mais subsistent presque
toutes, sous des formes plus ou moins altérées, au sein de communautés
parfois importantes (Shicites) mais le plus souvent marginales ou confi-
nées dans les déserts et surtout les montagnes ou leurs adeptes s’'étaient
réfugiés en dernier lieu: Druzes au Liban, Nusayri-s dans le Djabal
Anséariyya (Syrie), Zaydites au Yémen, Isméaciliens dans le Nord de I'Iran
et en Afghanistan, Yazidi dans le Djabal Sindjar (Irak), etc. (Planhol 1957).

L’enseignement majeur de ces luttes sociales et idéologiques me
semble devoir étre tiré du fait que toutes les doctrines — mystiques ou
rationalistes, de réaction ou de progrés — qui en sont issues procédent,
au moins a lorigine, des interprétations différentes auxquelles ont pu
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donner lieu les mémes sources fondamentales. Et cette constatation ne
vaut pas que pour les époques anciennes — actuellement réformisme a
la Bourguiba, conservateurs saoudiens, « révolutionnaires» a la Khadha-
fi, Fréres musulmans intégristes, « socialismes» nassérien ou ba‘thiste,
shi‘isme militant de Shari‘ati (27), etc. se réclament également de
Tislam (28) —, ni pour le seul domaine musulman. Il n’y a d’ailleurs pas
lieu de s’en étonner, encore moins de s’en scandaliser : les justifications,
les rationalisations a posteriori d’actions individuelles ou collectives s’ins-
crivent dans la «logique » des idéologies; il s’agit 14 de phénoménes socio-
logiques sur lesquels il ne convient pas, sauf en quelques cas, de porter
des jugements moraux.

Un second enseignement peut étre tiré des mémes faits. Si toutes les
tendances qui viennent d’étre évoquées et tous les groupes qui se sont
formés a leur suite, et qui contribuent, par leur diversité, & conférer au
monde de lislam son aspect de mosaique, ont puisé sensiblement aux
mémes sources, ils doivent bien présenter un certain nombre de traits
semblables ou voisins, et posséder un ensemble d’idées, de comportements,
d’objets, bref une culture qui leur soit & la fois propre et commune. On
ne saurait nier en effet qu’il existe une unité culturelle du Moyen-Orient
lato sensu, et que cette unité s'est réalisée dans une large mesure sous
la banniére de l'islam. Avant Papparition, & partir de la fin du xx° siécle,
des nationalismes sous leur forme moderne (et méme encore maintenant,
en fonction du contexte politique international), les Orientaux se disaient
et étaient musulmans avant d’étre Turcs ou Arabes (29). Mais, ce faisant,
ils se référaient moins, semble-t-il, 3 des croyances et a des cultes précis
en rapport avec une divinité bien définie qu’a une sorte de solidarité ou
de communauté fondée sur un ensemble d’habitudes socialement acquises
(habitus de Mauss) qui fait que l'on se retrouve «entre soi» avec les
musulmans : «Ils croient plus en I'Islam qu’en Allah!», constatait méme
avec effroi un théologien canadien... Certes, la religion musulmane n’a
pas partout le méme impact; mais il ne faut pas se méprendre sur les
différences qui existent & cet égard entre (pour reprendre un exemple
déja vu) les nomades et les citadins: car, méme si les premiers prennent
souvent plus de libertés avec les pratiques « orthodoxes » que les seconds,
ils n’en revendiquent pas moins leur appartenance a la méme communauté
musulmane large (ce qui n’empéche pas, par ailleurs, des tensions de
s'exercer et des conflits d’éclater & l'occasion, comme en toute société).
Dot la définition (exacte en partie seulement) que Louis Massignon

(27) Philosophe iranien (1934-1977).

(28) On trouvera une bonne illustra-
tion récente de tentative de justification
par lislam de mots d’ordre politiques
dans un communiqué de Idydtullih
Khumayni, «chef» (réfugié en Irak) de
la communauté shicite d’Iran, publié par
Le Monde du 14 décembre 1977 (p. 7).
Par exemple: «Le peuple d’Iran est
musulman et revendique les principes
de VIslam. L’Islam préne la liberté, I'in-
dépendance et Uexpulsion des valets de
VUétranger » (souligné par moi). Dans le
méme temps, se trouvent, de 'autre c6té

o514

de la frontiére, des religieux dévoués au
régime qui, au nom des mémes princi-
pes, répandent d’autres consignes... (com-
me I'Imém-i Jumfa de Téhéran).

(29) Le grand réformateur musulman
Rashid Rida (mort en 1935) écrivait, non
sans nostalgie du passé: «Le Ture,
jadis, lorsqu’on lui demandait sa natio-
nalité, répondait : ‘Je suis musulman,
grace A Diew’. Clest par 13 qu’il se dis-
tinguait du Grec et de T'Arménien. 11
répond aujourd’hui qu’il est Turc» (tra-
duction Laoust 1938, p. 130).
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donnait de l'islam comme d'un « vouloir-vivre ensemble » (préface & Roux
1958, p. 7). On se trouve donc ici encore en présence d’une « dialectique
unité-diversité » (Gardet 1977, pp. 14-18) qui oblige & jouer simultanément
sur deux claviers a la fois distincts et inséparables — l'islam-religion et
Yislam-structure sociale/lislam religion et structure sociale (din wa
dawla) —, dialectique qui n’est pas sans rappeler celle de la fusion-fission
familiére aux spécialistes des systémes segmentaires.

La notion d’islam-structure sociale ou d'islam-civilisation est d'une
grande importance pour saisir linfluence de lislam comme facteur
socio-économique ou politique. Les penseurs musulmans s’y référent sans
cesse, encore de nos jours. Pour Mirzda Malkum Khan (30), lislam ne
devait pas étre regardé uniquement comme une religion «mais comme
tout un systéme d’organisation sociale, plus facile  concilier avec la civili-
sation qu’a supprimer ou A remplacer » (Mismer 1892, p. 134). De méme,
Tan-Malaka, délégué indonésien a I'Internationale communiste de 1922,
favorable a l'unité islamique, déclarait: « Que signifie d’abord le panis-
lamisme ? [...] c’est la lutte de libération nationale parce que lislam est
tout pour le musulman. Il n'est pas seulement la religion, il est I'Etat,
Téconomie, la nourriture et le reste » (cité d’aprés Carrére d’Encausse &
Schram 1965, p. 258). Si, aprés les musulmans, la plupart des islamologues
ont bien reconnu l'existence de cet islam-civilisation et sa valeur d’identi-
fication, ils n’en ont pas toujours saisi toute la signification ni dégagé
toutes les implications : en méme temps qu'il confirme le caractére supra-
fonctionnel de lislam, l'islam-civilisation transcende et méme rejette en
arriére-plan l'islam-religion. Car lislam-civilisation ou structure sociale,
non seulement se fonde sur des éléments qui, pour beaucoup, ne sont pas
proprement religieux, mais admet en son sein et reconnait, comme faisant
partie intégrante de lui-méme, les musulmans non pratiquants, voire, a
la limite, des non-musulmans. Ainsi, pour Naraghi (1977, p. 129), «IIslam
n’est pas seulement un ensemble de croyances et de rites religieux. Clest
un systéme qui englobe le'mode de pensée, les habitudes, les mceurs, les
traditions et les comportements sociaux des individus. C’est ainsi que des
incroyants (31) peuvent avoir un comportement identique d celui des
musulmans » (souligné par moi). Traitant des rapports. entre islamité et
arabité, Djait (1974) voit dans lislam le -facteur essentiel, le levain de
Yexistence historique des Arabes, qu’ils soient ou non musulmans; a
Tappui de sa thése, il cite plusieurs penseurs chrétiens qui se reconnaissent
comme les héritiers de la culture islamique et pour qui il n’est d’autre
élément explicatif de I'unité culturelle arabe que la pérennité de Vislam:
c’est le cas notamment de Faris ash-Shidyaq, I'un des initiateurs, vers
1840, de la Renaissance (an-Nahda) syro-palestinienne. Pour I'Iran, Homa
Pakdaman (1969) souligne que plusieurs personnalités liées au courant
musulman réformiste de la fin du siécle dernier dans ce pays, comme
Mirzd Aghad Khan Kirmani ou le Shaykh Ahmad Rihi, «sont connus
pour leurs sympathies avec les Babis. [...]. Comme DjaméAl-ed-din, Mirza

(30) Homme politique et réformateur (31) Par «incroyant », Naraghi entend
jranien mort en 1908 (voir biographie probablement «non-musulman» (cf. su-
par Algar 1973). pra, note 23).
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Agi Khan et le Sheykh Ahmad voyaient dans le panislamisme un moyen
qui permettrait aux musulmans d’échapper i leur condition misérable.
Pas plus que Malkom Khan d’ailleurs [Arménien d’origine], ils n’étaient
musulmans. Pourtant ils envisageaient de faire de I'Islam le tremplin de
leur lutte contre le fanatisme et contre la domination étrangére. Seul
I’aspect politique de la religion les intéressait » (Pakdaman 1969, note 60,
pp. 158-159). On peut donc, en islam, se déclarer et étre reconnu comme
musulman — « musulman sociologique », préciserait Maxime Rodinson —
sans étre du tout pratiquant ni méme croyant a la limite: il s’agit alors
de ce que jappellerai un «islam d’appartenance ». Surtout développé,
semble-t-il, parmi les «élites» et les classes moyennes occidentalisées,
cet islam d’appartenance n’apparait pas pour autant plus « progressiste »
en soi ni plus apte a jouer seul un rdle politique que l'islam populaire par
exemple : « What does appear to retard reformist or revolutionary change
in many muslim countries is the gap between the urban westernized elite
and the masses, whose respective values, mores, and belief systems often
differ widely » (Keddie 1972, p. 14). II découle de ce qui précéde qu'en
islam (comme ailleurs sans doute) les facteurs les plus agissants, en
matiére d’économie ou de politique, ne sont pas les facteurs religieux
proprement dits : « Ce ne sont ni les dogmes, ni la foi, ni méme l'appar-
tenance confessionnelle, qui déterminent les options fondamentales. Ce
n’est pas nier la profondeur de l'attachement du peuple & une religion
qui a été si longtemps seule & donner un sens & sa vie, qui représente
pour lui I'éthique sociale élémentaire. Ce n’est pas mépriser ce qu'il y peut
y avoir de foi authentique chez certains. [..] Mais les thémes musulmans
servent essentiellement de couverture idéologique a des options venues
d’ailleurs » (Rodinson 1972b, p. 242).

Pour continuer & l’éclairer, il convient de persévérer dans I'étude de
P«islam en ceuvres dans les groupes sociaux, tant au plan des idées
(voir notamment Carré 1974) qu’a celui — peu ou mal exploré jusqu'a
présent (voir cependant Keddie 1972) — des institutions religieuses
(« clergé s, ordres, confréries, etc.) envisagées sous leurs aspects de grou-
pes fonctionnels. Celles-ci en effet présentent toutes des fondements
diversifiés en méme temps qu’une multitude de fonctions, non seulement
intellectuelles et spirituelles, mais également sociales (charité), politiques
(ordres missionnaires) voire militaires (ribdt), économiques (gestion des
biens religieux wagqf), etc; rappelons également le rdle considérable joué
autrefois par ces groupes (comme aujourd’hui par I'armée ou l'adminis-
tration, en maints pays) dans la mobilité sociale. L’histoire du réformisme
musulman de la fin du siécle dernier, qui commence & étre bien connu
(voir notamment Algar 1969, 1973, Keddie 1968, Kerr 1970, Pakdaman
1969), constitue un excellent révélateur a la fois du poids politique des
institutions religieuses et du mode de pénétration ou de formation des
idées nouvelles en islam. Contrairement A une opinion assez répandue,
la diffusion progressive de l'idéologie libérale européenne au Moyen-
Orient contribua généralement (sauf peut-étre en Egypte et en Turquie)
3 un renforcement durable de l'audience et du prestige populaires des
institutions musulmanes traditionnelles. En effet, la plupart des réforma-
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teurs libéraux de l'islam moderne (Djamal ed-Din, Muhammad cAbduh,
etc.) se heurtérent & Popposition quasi unanime des culamd de leur temps,
opposition de type réactionnaire mais qui faisait figure, aux yeux du
peuple, de combat nationaliste et anti-impérialiste. Ce n’est finalement
qu’a la faveur de linstauration de nouvelles conditions économiques et
sociales, sous la pression de I’économie de marché, et de I'émergence de
classes moyennes plus perméables aux idées neuves, que les tendances
réformistes de l'islam purent finalement, avec des hauts et des bas,
acquérir droit de cité. On voit donc que, pas plus que les idées, les
institutions religieuses musulmanes ne sont intangibles dans leurs conte-
nus, ni leurs réles donnés une fois pour toutes. Les travaux, par exemple,
de Berger (1970). pour VEgypte, de Spooner (1971) et de Salzman (1975)
pour l'Iran, de Leder (1976) pour la Turquie confirment de diverses
facons que les fluctuations qui s’observent dans linfluence de ces
institutions sont directement liées a la capacité de celles-ci de s’insérer
dans les luttes politiques ou les mouvements sociaux du moment, soit
comme moyen d’imposition ou de maintien d'un pouvoir politique ou
d’une domination économique, soit comme base de résistance ou d’opposi-
tion a ce pouvoir ou a cette domination, donc a leur capacité & incarner
des intéréts ou a refléter des enjeux on ne peut plus séculiers.

Choisis pour leur valeur d’illustration a la fois des principaux acquis
de l'islamologie et de celles de ses lacunes que l’anthropologie pourrait
utilement s’employer 3 combler, ces quelques exemples, loin d’épuiser
le sujet, en font ressortir au contraire l'immensité et la déroutante
complexité, C'est qu’en islam, rien ne se réduit a des jeux d’oppositions
binaires, rien ne s’explique par des déterminismes simples, rien ne res-
semble moins & la réalité que les apparences... Mais l'intérét de recherches
toujours plus poussées sur Vislam dépasse largement ce seul domaine.
A travers lislam, on aborde en effet des problémes communs, semble-
t-il, 3 toutes les religions monothéistes, universalistes, a adhésion indi-
viduelle — médiations hommes-divinité, néo-paganismes, rapports reli-
gion savante/religion populaire, réle séculier des institutions religieuses
— ainsi qu’a toutes les idéologies — liaisons idéologie/superstructure (32),
etc. Pour les raisons et de la facon que j'ai indiquées en commencant,
Tanthropologie est & méme de prendre sa part d’'un tel programme, notam-
ment pour tout ce qui n'est pas accessible par les textes et requiert par
conséquent une approche directe, de l'intérieur, des sociétés en question.
Cela dit, il serait abusif et dangereux de prétendre que cette discipline
seule est capable de venir a bout de la tiche. Souhaitons au contraire,
pour lislamologie, que passe enfin dans les mceurs et la pratique scien-
tifiques cette interdisciplinarité dont on entend partout parler mais qu'on
ne rencontre jamais (ou si peu). Mais surtout, il en va pour Pinterdisci-

(32) 11 n’y a pas 12 qu’une simple ques-
tion de vocabulaire. L’idéologie est su-
perstructure quand elle «fonctionne»
comme telle (Godelier 1973, passim), c’est-
3-dire quand elle participe aux conditions
de reproduction de linfrastructure sans
s’ideptifier 3 elle. Mais Iidéologie peut
aussi, sous certains aspects (connaissances

techniques, scientifiques, parenté, etc),
faire partie intégrante de linfrastructure
et contribuer 3 la production de la «vie
matérielle » et des rapports sociaux. Pour
moi — et P’étude de lislam le démontre
amplement —, I'idéologie ne se réduit
donc pas au concept marxien de «fausse
conscience »,
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plinarité dans le domaine islamologique comme pour tout bon mariage
musulman : il faut y mettre le prix. Celui que les anthropologues auraient
4 payer en 'occurence serait d’abord de donner l'effort et le temps d’acqué-
rir une double formation de base : d’anthropologue évidemment, et d’orien-
taliste. Les peuples musulmans possédent des langues, des histoires, qui ont
Tavantage d’étre en général assez bien connues, et il n’est pas possible
de lignorer. Hélas, ce prix, raisonnable en d’autres temps, parait aujour-
d’hui exorbitant, en raison surtout des conditions matérielles qui sont
faites a la recherche dans les sciences de I'homme: celles-ci n’encou-
ragent guére, il faut le dire, la persévérance et l'approfondissement, en
particulier au niveau de la formation des chercheurs, et risquent de
compromettre durablement la participation de l'anthropologie a leffort
islameologique (33). L’anthropologie est-elle destinée a mourir avec les
« primitifs » auxquels elle a donné le jour ?

Jean-Pierre Dicarbp,

Centre national de la recherche scientifique
Ecole des hautes études en sciences sociales, Paris.

P.S. — Préparé pour la session « Ethnologie et fait religieux » orga-
nisée du 30 novembre au 2 décembre 1977 par I'Association Francaise de
Sociologie Religieuse, cet article a été rédigé sous sa forme définitive en
janvier et février 1978, donc bien avant que le mouvement populaire d’Iran
— certainement 'un des plus importants et des plus originaux de l’histoire
depuis 1917 — ne connaisse les développements que I'on sait. C’est pour-
quoi il n’a pas pu en étre tenu compte ici. Cependant, ces événements
et la situation actuelle dans ce pays illustrent bien — le lecteur l'aura
compris — 2 la fois I'audience populaire trés profonde et la formidable
force mobilisatrice de I'idéologie et des institutions religieuses musul-
manes, mais aussi, dans une large mesure, leurs difficultés (comme, vrai-
semblablement, de toute autre religion) & produire, seules, dans les cir-
constances présentes, le programme économique, social et politique,
serait-ce de « république islamique », dont la révolte a besoin pour débou-
cher sur des acquis durables.

Paris, 30 janvier 1979.

J.-P. D.

(33) J’ai montré ailleurs (Digard 1976b, retard qu’elle ne pourrait pas rattraper
p. 587) pourquoi, compte tenu du temps avant plusieurs décennies, en supposant
nécessaire a la formation d’un anthropo- méme qu’un effort substantiel de forma-
logue-islamologue, la France en particu- tion soit consenti dés maintenant.
lier avait accumulé dans ce domaine un
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