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

JEAN-PIERRE DIGARD 

Perspectives anthropologiques 
sur l'islam* 

Quelle anthropologie ? Quel islam ? 

I1 a jusqu'a present ete fort peu traite des rapports entre anthropologie 
(ou ethnologie, comme l'on voudra) et islam. Ou, quand cela a ete fait 
(Chelhod 1969) (1), c'est, me semble-t-il, sans qu'on se soit suffisamment 
attache a degager toute la signification et les ambiguites de ces rapports, 
ni surtout a situer leur etude dans une problematique solide, aux limites 
bien definies. Je crois done difficile pour ma part de faire l'economie, 
avant d'entrer dans le vif d'un tel sujet, d'un certain nombre de precisions 
et de developpements. Premier point : ce que cet article se propose 
d'examiner, c'est la question de savoir pourquoi, comment et dans quelle 
mesure l'anthropologie peut apporter une contribution specifique, originale 
a la connaissance de l'islam, autrement dit a l'islamologie. Cette question 
en appelle immediatement deux autres, auxquelles il convient de repondre 
prealablement: qu'entend-on ici par anthropologie ? de quel islam et de 
quelle islamologie veut-on parler ? 

Pour maintenir cet expose dans des limites raisonnables, je donnerai 
au terme anthropologie son acception restreinte, seule compatible avec 
le sujet traite ici. Cette acception, rappelons-le, recouvre a la fois une 
methode, un objet et une perspective propres. La methode, c'est l'enquete 
directe fondee sur l'observation et l'entretien ouvert (Gutwirth 1973), 
et qui requiert du chercheur un sejour prolonge au sein meme de la 
societe qu'il etudie, de telle facon que la relation qui s'instaure entre lui 
et ses hotes donne lieu a une veritable elaboration-transmission dialec- 
tique du savoir anthropologique (Lacoste-Dujardin 1977) (2). L'objet vise 

* Je remercie Maxime Rodinson pour (Gutwirth 1973, p. 781) d'< observation 
le secours de son erudition et de son participante >. J'ai critiqu6 (Digard 1976 
exp6rience de l'islam; cet article lui doit a), apres d'autres (Copans 1971, pp. 34- 
beaucoup. 47), cette notion qui, sans etre totalement 

(1) Les references bibliographiques se a rejeter, repose a la fois sur une con- 
trouvent en annexe. ception fausse de l'exteriorit6 et de la 

(2) Cf. la grounded theory des Ameri- distance soi-disant constitutives de l'ob- 
cains (Adams & Preiss 1960). On parlait jet, et sur l'illusion de la participation/ 
autrefois, a propos de la methode ethno- int6gration au groupe etudie. 
logique, on parle encore aujourd'hui 
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par cette methode, 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 totalite coherente sinon auto-suffisante (tribu, village, quartier, 
etc.; cf. Arensberg 1954, Redfield 1955), et que ses membres entretiennent, 
entre eux, des rapports de communication directs, fond6s sur l'oralite et 
pas ou peu mediatises 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 communaute de dimensions demographiques relativement restrein- 
tes, la taille de la sociosphere intervenant egalement dans la methode 
d'approche elle-meme, pour des raisons evidentes de commodite. Enfin, 
la perspective visee a travers cette methode et l'objet auquel elle s'appli- 
que est une perspective holistique (Gutwirth 1973, p. 776) (3), c'est-a-dire 
qui s'attache a cerner un fait social global, dont il s'agit non seulement 
d'inventorier et de decrire les elements constitutifs - la < morphologie >, 
pour reprendre une comparaison chere a Mauss (1967, pp. 14-15) - mais 
egalement de decouvrir et d'expliquer les rapports internes, bref le 
<< fonctionnement >>- la < physiologie > - comme totalite. Bien entendu, 
les trois criteres methode, objet et perspective interviennent inegalement 
et a des niveaux diff6rents selon les cas : ainsi, il n'est pas exclu qu'au 
regard de la methode par exemple, l'ethnologue puisse recourir a des 
questionnaires fermes, a des echantillonnages, etc; cependant, la combi- 
naison, entendue souplement, de ces trois criteres, qui se determinent 
mutuellement, reste la plupart du temps la regle. 

La consequence logique de ce qui precede est qu'il ne saurait se 
concevoir, en ce sens precis, d'ethnologie religieuse ou d'anthropologie 
de la (des) religion(s) (ni a fortiori d'anthropologie de l'islam), pas 
plus d'ailleurs que d'anthropologie economique, d'anthropologie sociale ou 
d'anthropologie politique, comme disciplines autonomes specialisees dans 
l'etude de telle categorie de faits, de tel niveau ou de tel aspect d'une 
realite sociale decoupee en tranches... << Ce qui est vrai, ce n'est pas la 
priere ou le droit, mais le Melanesien de telle ou telle ile >, ecrivait 
encore Marcel Mauss. Je suis convaincu qu'il avait raison et que, si 
l'anthropologie peut apporter une contribution specifique a la connais- 
sance des religions (et donc de l'islam), c'est precisement en les replayant 
dans leur contexte oblige que constituent l'economie, l'organisation sociale, 
etc. des peuples qui les pratiquent. C'est dire aussi que je crois aux 
vertus de la <<formule monographique tant decriee par certains (cf. 
Jaulin 1970, pp. 281-299). Ce qui est critiquable en realite, et a juste titre, 
c'est la mauvaise monographie, ou les faits sont entasses comme dans 
des tiroirs qui porteraient toujours les memes etiquettes... Mais si l'on 
reussit a eviter ce travers, et c'est possible, la monographie reste la 
seule formule qui permette, actuellement du moins, de mettre en lumiere 
les necessaires liaisons qui constituent les socite6s, les cultures en ensem- 
bles integres (cf. Gutwirth 1973, pp. 776 et 779; Pelras 1973, p. 726). 

Qu'en est-il done, maintenant, de la connaissance de l'islam, et quels 
ont ete, jusqu'a present, les rapports de l'anthropologie avec fislam et 

(3) Cf. la <<vision stereoscopique > pronee par Redfield 1955. 
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l'islamologie ? Je definis - provisoirement - comme islam le corpus de 
croyances, de pratiques et d'institutions qui s'est progressivement d6ve- 
loppe a partir de l'Arabie du vii siecle et etendu de la Mauritanie aux 
Philippines et de 1'U.R.S.S. a l'Afrique du Sud, et comme musulman 
toute personne ou tout groupe de personnes (actuellement six cents 
millions, soit pres du septieme de la population mondiale) qui se reclame 
de ce corpus; nous verrons plus loin que la situation est plus complexe 
en realite et que l'islam constitue un ensemble eminemment varie a l'inte- 
rieur et flou sur ses marges (4)... Conformement a ce qui a ete dit plus 
haut de l'anthropologie, les travaux dont on dispose actuellement pour 
cette discipline sur le domaine geographique qui nous interesse ici (voir 
les recensements de Rodinson 1968a, 1972a, Sweet 1971, Antoun 1977) sont 
consacres dans leur immense majorite, non pas a l'islam en tant que tel, 
mais - et j'insiste sur cette nuance - a des societes musulmanes. 
Deux series de faits doivent en outre etre releves a propos de ces travaux. 
En premier lieu, leur faible nombre, relativement a ce qui existe sur 
d'autres aires culturelles (Afrique Noire notamment), ainsi que leur 
retard th6orique: plusieurs decennies separent en effet les Argonauts 
of the Western Pacific (Malinowski 1922), considere habituellement comme 
le premier travail d'anthropologie de terrain moderne, et les premieres 
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 caracteristique commune de ne s'int6resser presque exclusive- 
ment, en matiere religieuse, qu'aux < superstitions >> populaires, a la magie, 
etc., c'est-a-dire a un corpus de croyances et de pratiques marginalise, 
voire rejet6 par l'islam 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 experiment6e, et oiu, 
aussi, la frontiere entre religion populaire et religion savante est souvent 
tres floue : cf., par exemple, le maraboutisme) qu'a ceux sur le Moyen- 
Orient, ou la tendance en question semble plus accentu6e : Alois Musil, 

(4) La bibliographie sur l'islam est 
immense: voir, a titre indicatif, Spuler 
1954 ou Sauvaget 1961. On peut cepen- 
dant, avant de poursuivre, conseiller 
d6ja au lecteur non sp6cialiste quelques 
livres susceptibles de donner une bonne 
vue d'ensemble du sujet, par exemple: 
Mass6 1961, Gardet 1970, Par6ja et al. 
1957-1963, auxquels on ajoutera Lewis 
1958 pour l'histoire (limit6e malheureu- 
sement aux Arabes), Planhol 1957 et 
1968 pour la geographie, et Miquel 1977 
pour la <<civilisation > entendue au sens 
classique (historique); voir aussi, sur la 
naissance et les sources de l'islam: Ro- 
dinson 1968b et Blachere 1967. Pour plus 
de d6tail, se reporter aux indications 
bibliographiques qui seront donn6es dans 
la suite de l'article. 

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

aux etudes maghr6bines (Hart 1977), liee 
en grande partie a sa pr6sence coloniale: 
a cet 6gard, les premiers travaux de 
Jacques Berque, <sociologue de la de- 
colonisation>> (Nicolas 1961), marquent 
une importante rupture avec la tradition 
ethnographique et orientaliste classique. 
Gellner 1969 est tir6 en r6alite d'une the- 
se de Ph. D. soutenue par l'auteur a 
Londres en 1961 (<<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 cite 
avant lui. 

(6) A l'inverse de la situation concer- 
nant l'Afrique du Nord, c'est un constat 
de carence presque totale et, helas, per- 
sistante de la recherche anthropologique 
frangaise qui s'impose quant au Moyen- 
Orient (Chelhod 1966, Digard 1976b). 
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a qui l'on doit la monographie incontestablement la plus fouill6e jamais 
consacree a un groupe bedouin, 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 a peine 
(287-293) reviennent a 'Allah; de meme dans Feilberg (1952, chap. 
XXVI : < Religion, culte, croyances populaires >>, pp. 144-152), dans Roux 
(1970) avec un chapitre sur l'islam (chap. II, pp. 83-135) pour tout un 
ouvrage consacre a la religion... On pourrait ainsi multiplier les exemples 
d'ouvrages qui se veulent d'ethnologie mais dont les auteurs, plus preoc- 
cupes apparemment de trouver des differences entre les societes que 
d'en saisir le fonctionnement interne, donnent l'impression de craindre, en 
s'interessant a leur islam, de n'y puiser qu'une matiere indiff6renciee et 
banale, egalement commune a toutes. Or une etude approfondie, on le 
verra plus loin, demontre evidemment le contraire. 

Le retard des etudes d'anthropologie sur le monde musulman et leurs 
erreurs d'appreciation sont vraisemblablement dus aux memes causes. 
J'en vois deux principalement. C'est, d'une part, le vieux reve durkheimien 
d'humanit6s << sauvages>>, capables de livrer a l'ethnologie et, a travers 
elle, a la sociologie, sous des formes elementaires, les schemas d'evolution 
et les regles de fonctionnement des societes. II n'etait pas de bon ton, dans 
certains milieux ethnologiques, encore tres recemment, de frayer avec 
l'histoire, ou, quand elle ne pouvait pas l'eviter, l'anthropologie, prenant 
ses desirs pour des realit6s, ensauvageait a plaisir les peuples qui ne 
l'etaient pas suffisamment a son gre: ce fut longtemps son attitude envers 
les musulmans (voir Digard 1976b, pp. 586-587). Ses progres en la matiere 
ont souffert, d'autre part, de la concurrence de l'orientalisme et de 
l'islamologie, rompus a l'etude des langues classiques et au dechiffrement 
des sources primaires - concurrence qui a pese d'un bon poids mais qui 
presente maints aspects contradictoires, et sur laquelle il n'est pas sans 
interet de s'attarder un instant. 

Cet avantage apparent de l'islamologie explique egalement ses fai- 
blesses, du point de vue qui est ici le notre (7). La necessit6 de cataloguer, 
d'editer, de traduire, de commenter les manuscrits, de forger sur la base 
de ces sources des instruments de travail, bibliographies, repertoires, 
dictionnaires, grammaires, pour pousser plus loin encore les etudes, ont 
contribuer a affirmer << la primaute du philologue, caractere constant de 
l'orientalisme classique >> (Rodinson 1976, p. 247). Du fait de sa connais- 
sance approfondie des langues de grande civilisation, le philologue, en 
particulier l'arabisant, est amene a traiter indifferemment de tout ce qui 
peut se trouver dans les textes, de l'hygiene du corps a la philosophie, 
en passant evidemment par le droit, la religion, etc. D'oiu un souci, une 
tradition d'erudition qui detourna durablement les << savants >> de l'appro- 
fondissement des problematiques, de la recherche des perspectives theori- 

(7) Pour des vues critiques, eventuel- voir: Van Nieuwenhuijze 1961, Waar- 
lement divergentes, sur l'orientalisme et denburg 1962, Abdel-Malek 1963, Chelhod 
l'islamologie classiques, et leurs rapports 1969, Rodinson 1971, Keddie 1973, Le Mal 
avec les sciences de l'homme modernes, de voir... 1976, Digard 1976b, Binder 1977. 
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ques necessaires au progres scientifique general. I1 suffit, pour se faire 
une idee des resultats auxquels cette tendance a conduit, de consulter la 
monumentale Encyclopedie de l'islam (1913-1942) : y compris dans sa 
<< nouvelle edition etablie avec le concours des principaux orientalistes> 
(et en cours de publication depuis 1960), la plupart des articles sur les 
populations et les sujets contemporains interessant l'anthropologie (tech- 
niques, economie, parente, etc.) sont de pure erudition et s'obstinent a 
ignorer les grandes questions que cette discipline se pose a leur endroit 
(voir Patai 1962) ainsi que les resultats auxquels elle est parvenue sur 
d'autres terrains que celui de l'islam; cette ignorance se traduit meme, 
parfois, par l'absence pure et simple d'entrees (comme bint al-camm, 
<<fille de l'oncle paternel>>) dont l'importance ne saurait echapper a 
quiconque possede un tant soit peu de culture anthropologique... Appele 
a traiter indiff6remment de tout ce qui se trouve dans les textes, l'islamo- 
logue-philologue ne touche aussi, exclusivement, qu'a ce qui est contenu 
dans les textes; il est avant tout un chercheur de bibliotheque, generale- 
ment peu exerce et peu enclin a la frequentation prolongee des paysans 
ou des nomades. I1 s'ensuit qu'a l'inverse de l'anthropologie, l'islamologie 
a privilegi : - l'etude de l'islam classique auquel elle a tendance a tout 
ramener, meme le present souvent considere comme la continuation pure 
et simple du passe (8); - le recours a la tradition savante, ecrite, qui 
ignore, meprise ou rejette les phenomenes, nombreux en islam, de survi- 
vances ou d'ajouts paiens, de neo-paganismes, de syncretismes, etc.; - 
1'etude de l'islam <<orthodoxe>> (sunnite) et surtout arabe, negligeant - 
sauf quand la politique coloniale exigeait le contraire (cf. maraboutisme 
au Maghreb, Druzes au Liban et en Syrie, etc.) - les islam-s indonesien 
(dont releve pourtant la plus forte concentration de croyants, avec une 
centaine de millions de personnes), iranien, turc, les mouvements 
sectaires, etc. (9); - une vision occidentalocentriste particulierement 
sensible et tenace (10), bien qu'elle ne soit pas propre a l'islamologie; 
- une vision idealiste, essentialiste et meme theologocentriste des societes : 
<< sous l'influence de l'histoire des religions, fort developpee (sur le fonds 
d'un champ de lutte ideologique en Europe), les donnees religieuses sont 
censees etre celles autour desquelles s'agglomerent et s'expliquent tous 
les autres phenomenes 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 medievistes pensant 
comprendre directement l'Egypte con- 
temporaine se fourvoient: il faut, pour 
ce faire, connaitre et l'Islam dans sa 
generalite, et les ressorts de l'economie 
contemporaine entre autres >>. 

(9) Cf., a ce propos, Miquel (1977, p. 10): 
<< il est difficile de nier que le chi'isme, 
qui n'est qu'un volet de l'islam, ait 
beneficie en priorite des effets de la 
recherche en Occident, tandis que l'Islam 
aujourd'hui majoritaire, celui du sunnis- 
me, a dui finalement attendre une 6poque 
tres recente 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 etre dementie par une vue globale 
des etudes 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 Americains ou Europ6ens. Voir: 
Barthold 1947, Waardenburg 1962, Rodin- 
son 1971. 

(11) L'un des exemples les plus repre- 
sentatifs de cette tendance (qui n'appar- 
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Les hesitations et les maladresses de l'anthropologie, les insuffisances 
(relatives, il va sans dire) de lorientalisme, sur son propre terrain, 
laissent donc un champ tres largement ouvert a de nouvelles investigations 
oui les deux disciplines, complementaires sous bien des aspects, devraient 
trouver a collaborer utilement Mais avant d'examiner plus en detail dans 
queles directions la contribution de la premiere pourrait s'orienter plus 
particulierement, je voudrais encore dresser un rapide tableau de certains 
elements caracteristiques de l'islam. 

Les orientalistes, a qui nous sommes redevables de la connaissance de 
cette religion, voudront bien, j'espere, me pardonner de nombreux rac- 
courcis et quelques omissions imposes par le cadre de ce court article et 
aussi par son but : je chercherai, non pas a donner une vue generale de 
l'islam, mais simplement a en souligner les aspects qui me semblent les 
plus importants d'un point de vue sociologique et susceptibles par conse- 
quent d'aider a la comprehension de ce qui suivra par le lecteur non- 
specialiste (12). 

Sur quelques traits principaux de l'islam 

L'islam est une religion monotheiste et universaliste <<revelee e aux 
hommes par le truchement du prophete Mahomet (Muhammad) (13) mort 
en 632 (voir, entre autres, Rodinson 1968b). L'essentiel de la revelation 
est contenu dans le Coran (al-Qur'an) qui fut redige dans sa forme 
ne varietur sous le regne du calife cUthrmn (644-656). Mais le Coran, 
qui represente Le Livre (al-kitab) par excellence, n'est pas la seule source 
du dogme et de la loi islamique (shar ca). Tres tot en effet le besoin se 
fit sentir d'autres textes de reference ou puiser des directives pour l'admi- 
nistration d'une communaute (umma) des croyants toujours plus large. On 

adjoignit done a la premiere une << deuxieme source revelee>> (Gardet 
1970, p. 467), la sunna, recueil des hadith-s, temoignages sur les actes >> 
du Prophete et de ses Compagnons qu'il convenait d'imiter, <<sorte de 
tradition orale se superposant a la tradition ecrite > (Masse 1961, p. 87). 
Enfin, a partir de ces differentes sources et de leur exegese se developpa 
toute une science speculative et jurisprudentielle (fiqh) qui se distingue 
du droit religieux classique et de la theologie (cilm al-kaldm). Cette 
science donna naissance a plusieurs systemes ou methodes (madhhabs-s), 

tient pas, loin de la, qu'au passe) est tionnelle>> (Corbin 1971, vol. I, p. 6; 
offert par Henri Corbin, pour qui l'objet voir aussi et surtout Corbin 1968, pas- 
religieux est un phenomene premier que sim). 
l'on ne peut expliquer par quelque chose (12) Celui-ci aura done tout int6ert, 
d'autre, tel que conditions geographiques, pour en savoir plus, a se reporter aux 
economiques, sociales, politiques: <<Faire ouvrages cites dans le texte ainsi, deja, 
dependre une v6rite spirituelle d'un mo- qu'a la note 4. 
ment du calendrier, l'expliquer par la (13) J'utilise le systeme de transcrip- 
date a laquelle elle fut enoncee en ce tion de 1'Encyclopedie de l'Islam, sauf 
monde, c'est ce que l'on appelle en pour k remplace ici par q. Les termes 
general 'historicisme', et c'est une confu- ou noms de lieu ou de personne les plus 
sion entre le 'temps de l'ame' et le 'temps courants (calife, La Mecque, Mahomet) 
tombe dans l'histoire' [...]. L'homme occi- sont donn6s sous leur forme francisee. 
dental a peut-etre fait naufrage dans Les mots arabes, persans ou turcs sont 
l'historicisme, en entrainant dans son laisses au singulier meme s'ils se trou- 
naufrage plus d'une civilisation tradi- vent employes au pluriel. 
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encore appeles ecoles ou (improprement) rites: chafeite (du nom de son 
initiateur al-Shfic, mort en 820), hanbalite (de Ibn Hanbal, m. 855), 
hanefite (Abu Hanifa, n. 767), makelite (MAlik ibn Anas, m. 795) pour 
les principales. Signalons, sans entrer dans le detail, que les divergences 
entre ces ecoles portent essentiellement sur les differentes < sources du 
droit >> (usul al-fiqh) s'ajoutant au Coran et a la sunna et sur l'importance 
respective a accorder a chacune d'elles dans la science du fiqh: ra' 
(conviction personnelle du juge), idjmia (consensus des docteurs ou de la 
communaute selon les cas), qiyas (raisonnement <<par analogie a), istihsac 
(preference personnelle du juge en vue du bien), Curf (coutume), etc. Mais 
ces divergences ne doivent pas etre exagerees: 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 ecoles se rattachent a l'islam sunnite (< orthodoxe D). 
Elles ne doivent pas etre confondues avec les sectes (firqa-s), qui peuvent 
etre d6finies comme des groupes < dont les membres, s'opposant a l'ijmu 
{consensus) sur les questions fondamentales, s'ecartent [plus ou moins] 
de la sunna orthodoxe et forment une eglise dissidente (Masse 1961, 
p. 142) (16). La plupart des sectes sont nees de controverses relatives 
au principe du califat, c'est-a-dire a la succession du Prophete pour la 
direction de la communaute des croyants. C'est le cas notamment du 
shicisme qui trouva son origine dans la lutte que les Alides legitimistes, 
partisans de cAli (m. en 661, cousin et gendre de Mahomet) et de ses 
descendants menerent contre les premiers califes regnants, cUmar (634- 
644), cUthmAn (644-656) mais surtout Muc&wiya (658-680) et Yazid (680- 
683), fondateurs de la dynastie des Umayyades de Damas (661-750), qu'ils 
consideraient comme des usurpateurs. Ne, donc, d'un mouvement politique, 
d'abord arabe, d'opposition aux califes, le shcisme gagna la Perse, d'abord 
peu a peu, puis massivement a partir du xme siecle, avant d'y devenir 
en 1501 religion d'Etat avec l'accession au trone du safawide 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 prophetiques posterieurs a Mahomet (mahdismes) lies eux aussi, 
pour la plupart, a des phenomenes politiques: Fatimides du debut du 
x" siecle, Ibn Tuimart, fondateur de l'empire almuhade (1121), Mahdi du 
Soudan (1883), etc. D'autres encore, qui s'apparentent plus ou moins 
a des <<ecoles>>, naissent de controverses theologiques ou s'opposent 
tendances (plutot) << rationalistes >> (Muctazilites, qui soutiennent la these 
d'un Coran cree) et tendances gnostiques (Ashcarites) ou mystiques 
(Sfif-s). Mais dans ces controverses, de meme, l'elaboration doctrinale ne 

(14) On a coutume de presenter, non (15) Sur le droit musulman, la meilleu- 
sans simplification, le han6fisme comme re synthese reste certainement Schacht 
l'ecole la plus liberale (du fait notam- 1964. 
ment du poids qu'elle accorde au raison- (16) S'agissant de l'islam, le terme 
nement juridique) et le hanbalisme cor- d' << eglise > (ainsi d'ailleurs que celui de 
me la plus rigoriste: d6bordant le cadre << clerg >> par exemple, egalement d6rive 
strictement juridique, celle-ci a large- du latin ecclesiastique) est impropre dans 
ment inspire, par exemple, le mouvement une large mesure, surtout pour le sun- 
wahh&bite de l'Arabie du xvnr siecle nisme. 
et, plus recemment, l'ideologie des Freres 
mtisulmans. 
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fait bien souvent que succeder, comme pour le justifier a posteriori, a un 
conflit d'origine sociale ou politique: c'est le cas, par exemple, du 
muctazilisme du I"' siecle de l'Hgire, qui etait centr6 sur le probleme 
du califat et sur l'attitude a adopter vis-a-vis de la dynastie en place, 
les cAbbasides, avant que ses adeptes ne s'y rallient a partir du regne 
de MuCtasim (833-842) (17). 

L'un des aspects les plus importants de l'islam, pour le point de vue 
qui est ici le notre, tient a son caractere universaliste, ainsi qu'au fait, 
complementaire du precedent, que,l'appartenance a cette religion repose 
sur l'adhesion individuelle (cf. Watt 1964), adhesion individuelle sur la 
base du t6moignage (tashahhud) de la foi (inAn) en Dieu ('Allah) par la 
recitation de la formule (shahida): aId ilah illdh'lldh Muhammadan 
rasul 'Altlh > (<< I n'y a de divinite que Dieu, et Mahomet est l'envoye 
de Dieu ). Les autres <<piliers> du culte sont: - la priere rituelle 
(.salt) plusieurs fois par jour; - le jeune (sawm ou siyam) obligatoire 
pendant le mois de ramacddn; - l'aumone legale (zakat); - le pelerinage 
a La Mecque (hajj) au moins une fois dans sa vie sauf dispense; - 

parfois le djihdd, entendu tantot comme cguerre sainte3s, tant6t plus 
simplement comme combat ou effort << sur le chemin de Dieu . 

A ces obligations canoniques, aux idees et pratiques proprement reli- 
gieuses de base, qui connaissent cependant des variantes suivant les 
ecoles et surtout les sectes (18), il faut ajouter tout un ensemble de 
normes d'organisation et de comportements sociaux, dans les domaines 
civil ou penal, public ou prive, qui touchent parfois les aspects les plus 
triviaux et intimes de la vie des personnes, et qui donnent a l'islam son 
caractere 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 temoignages sur les 
actes et les paroles du Prophete et de ses compagnons que les croyants 
sont censes imiter. L'exegese et l'interpretation jurisprudentielle de ces 
differents textes ont donne lieu a de nombreux et volumineux ouvrages de 
droit (fiqh) qui sont autant de mines de renseignements sur les questions 
les plus diverses: non seulement pratiques religieuses, mais aussi alimen- 
tation, hygiene, mariage et vie conjugale, propriete, heritage, commerce, 
delits et peines, etc. Tous les actes humains sont dotes d'un statut 
(hukm) qui permet de les classifier d'un point de vue moral. Ainsi, au 
plan juridique, on peut distinguer des actes necessaires, dont l'accomplisse- 
ment est recompense et l'omission punie (wddjib), des actes louables, dont 
l'accomplissement est recompense mais l'omission non punie (mandub), 
des actes permis ou indifferents (haldl, mub&h), des actes blamables mais 
non punissables (makrih), des actes interdits et punissables (hardm). 
D'autres classifications, a caractere plus purement ethique, indiquent des 
actes de desobEissance grave (kab'ir) ou mineure (sagh'ir), des actes 

(17) Pour un tableau complet des me ne recuse pas la sunna. En fait, la 
sectes de l'islam, voir Laoust 1965. majorite des akhb&r-s shicites recoupent 

(18) Mais contrairement a ce que peut les hadith-s sunnites; mais il en est 
sugger le qualificatif de sunnite, d'autres, concernant surtout 'Ali et sa 
reserve a l'islam orthodoxe *, le shiis- famille, que les sunnites rejettent. 
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mauvais (khata, dhanb), bons (sdlih), corrects (sa.hh), permis (djayiz), 
nuls (batil), efficaces (ndfidh), qui lient (Idzim)... 

Mais, la encore, il faut etre averti des limites du recours aux textes 
D'une part, il s'agit d'un droit religieux qui n'entraine pas forcement 
l'application mais represente plutot une deontologie. D'autre part, les 
recueils de droit sont parfois anciens, et toutes leurs prescriptions ne sont 
pas egalement valables pour toutes les epoques, dans tous les lieux 
(divergences entre les ecoles, entre les sectes), ni pour toutes les couches 
de la population. Certaines conservent generalement un impact tres 
puissant (interdits alimentaires par exemple) tandis que d'autres sont 
quasiment tombees en desuetude (repudiation, talion) au moins dans 
certains pays, parfois sous l'influence des codes importes d'Europe (comme 
en Iran et en Turquie). Il faut aussi distinguer (encore que cela soit 
tres souvent difficile) ce qui est ne avec l'islam de ce qui existait avant 
lui et qu'il n'a fait que reprendre (coutumes paiennes arabes, hellenistiques, 
juives, chretiennes, etc.) et de ce qui lui a ete surimpose ulterieurement 
(apports des droits coloniaux ou plus g6neralement occidentaux), et 
egalement de ce qui existe a cote de lui (droits coutumiers locaux) (19). 
Enfin, bien que la plupart des societes musulmanes accordent une grande 
place aux textes, a l'ecrit en g6neral, ceux-ci ne sont pas plus qu'ailleurs 
a l'abri de l'epreuve des faits (dont on dit qu'ils precedent le droit), ni 
des manipulations de ceux qui cherchent a les contourner (pratique 
generalisee de l'usure malgre l'interdiction du pret a int6ert) ou a les 
utiliser a leur avantage (justifications politiques)... - autant de zones 
d'ombre ou l'anthropologie, telle qu'elle a ete definie en commengant, 
pourrait peut-etre jeter utilement quelque lumiere. 

Norre et pratique, et impacts de 'islam 

Par la frequentation directe et prolongee, sur le terrain, des adeptes 
vivants de l'islam, par la capacite qu'elle a, par consequent, de replacer 
cette religion dans le contexte global des societes concretes qui s'en 
reclament, l'anthropologie est, plus qu'aucune autre science, me semble- 
t-il, a meme d'apprecier, dans chaque cas, la distance qui separe la 
pratique de la norme et l'impact reel de l'islam. II ne fait pas de doute 
en effet qu'a l'int6rieur meme de chaque ecole, de chaque secte, qui 
representent deja, en soi, autant de variations (aussi minimes soient- 
elles) du dogme' et de la loi islamiques, les comportements religieux 
effectifs des musulmans different en fonction, bien entendu, des individus, 
mais aussi des categories sociales, de leurs conditions de vie, et des r81es 
socio-economiques, des statuts politiques, etc. De ce point de vue, plusieurs 
types de coupures apparaissent, qu'il conviendrait de preciser dans 
chaque cas donne empiriquement, au vu de materiaux de premiere main. 

(19) Sur les differences d'application droit et les nombreux phenomenes so- 
du droit musulman dans sa partie stric- ciaux refletes par la jurisprudence, voir 
tement judiciaire, les problemes de su- par exemple Brunschvig 1965 et Charnay 
perposition de differents systemes de 1965. 
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Je me contenterai d'en retenir ici rapidement trois exemples, dont la 
realit6 semble attestee dans la plus grande partie du monde musulman: 
les differences dans la pratique et l'impact de l'islam entre sedentaires 
citadins et nomades, entre classes dominantes et classes populaires, et 
entre hommes et femmes. 

La question de savoir si l'islam est une religion de nomades ou de 
citadins fait lobjet d'un vieux d6bat. On connait la these de Renan (1862) 
sur l'influence jouee par la vie dans le desert sur le developpement.du 
monotheisme chez les Semites. Cette idee est reprise, a quelques variantes 
pres, et appliquee a l'islam dans plusieurs ouvrages recents dus a des 
specialistes. Pour Joseph Chelhod par exemple, l'islam est une emanation 
du bedouinisme arabe (Chelhod 1958): si curieux que cela puisse 
paraitre [sic], ce sont les conceptions b6douines qui ont le plus profon- 
dement marque la religion naissante. [... Celle-ci] emprunta au desert sa 
nomenclature du pur et de l'npur, son ideal de soumission et d'abandon, 
son fatalisme qui rappelle en tout point la resignation stoYque du nomade 
devant les adversitess (Chelhod 1964, pp. 15-16). Ces quelques lignes, 
extraites d'une ceuvre au demeurant peu convaincante, constituent un 
etonnant condense des cliches errones les plus repandus a la fois sur 
l'islam et sur le nomadisme. D'ailleurs, d'autres recherches entreprises 
explicitement sur le meme probleme montrent au contraire que le desert 
n'est pas <<createur de religiosite> et que toutes les mystiques, dans 
le judaisme, le christianisme et l'islam, semblent bien plutot naitre en 
milieu urbain (Mystiques... 1974). De nombreux anthropologues remarquent 
en outre chez les nomades, comme Barth (1964, p. 146) chez les Basari du 
Fars iranien, << a ritual life of unusual proverty 2... 

Le debat est eclaire par ailleurs par des travaux sur les rapports 
entre islam et vie citadine qui proposent des debuts d'explication. Ainsi 
Georges Margais demontre que, <?pour etre integralement pratiquee, 
[la religion musulmane] suppose la vie urbaine> (Marcais 1928, p. 89), 
car c'est dans les villes exclusivement que se trouvent reunies les-infra- 
structures qui favorisent a la fois les obligations cultuelles (mosquees. 
pour la priere commune du vendredi dirigee par l'imam, hammdm-s pour 
les ablutions rituelles), la < dignite > de vie (habitations en dur preservant 
l'intimite des families) et l'encadrement ideologique des croyants (ecoles, 
madrasa-s, < clerg6 >). On notera d'ailleurs que cette idee avait deja ete 
emise par Mahomet lui-meme: <<Les Bedouins sont les plus marqus. 
par l'impiete et 1' "hypocrisie' et les plus a meme de ne pas savoir les lois 
(huduid) [contenues dans] ce qu'Allah a fait descendre sur son Apotre , 
(Coran, IX/97, trad. Blachere 1966, p. 226; souligne par moi). Xavier de 
Planhol voit quant a lui dans l'islam une <Religion de citadins et de 
commerqants propagee [au moins a ses d6buts] par des nomades > 
(Planhol 1957, p. 129) et souligne, de facon nuanc6e, a la fois la predo- 
minance de l'ideal citadin et 1'expansion urbaine entrainees par la diffusion 
de l'islam, et la part prise par les Bedouins dans la conquete musulmane 
(Planhol 1957, pp. 9-11; 1968, pp. 24 sq., 35 sq.). 

Un autre aspect des rapports entre les nomades et lislam, comple- 
mentaire a maints egards du precedent, a ete laisse presque totalement 
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en friche: c'est celui de la compatibilite (ou de l'incompatibilit6) struc- 
turelle de lorganisation sociale - de type segmentaire - des premiers 
et de l'ideologie correspondante (20) d'une part, avec lorganisation des 
croyants en une communaute (umma) dirig6e par un Etat (califat) et 
rideal universaliste et d'unite du second d'autre part. On sait que 
Mahomet, qui avait une experience pratique de cette question, condamnait 
(tout en les utilisant) la djahiliyya, rudesse, << sauvagerie >, et l'casabiyya, 
ethique des Bedouins fondee sur la parent6 et la solidarite de clan, les 
opposant au hilm, << tat de lhomme dirige par la morale et la raison? 
(Masse 1961, p. 18). La notion d'casabiyya surtout a ete rendue celebre 
par Ibn Khalduin (1332-1406) qui lui conferait un role central dans la 
dynamique sociale: < Alors qu'il [le chef] a developpe lui-meme l'asabiya 
au sein de sa tribu et specule sur les liens de solidarit6 qui la mettaient 
a son service, il va des lors [des son accession au pouvoir central] detruire 
cette structure politique qui est devenue un obstacle important a l'etablis- 
sement d'une reelle monarchie absolue > (Lacoste 1973, p. 153). Le 
probleme a ete aborde sous diff6rentes formes et, pourrait-on dire, presque 
incidemment (surtout a propos des origines et des premiers developpe- 
ments de rislam) par plusieurs auteurs moderies (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 materiaux de 
comparaison contemporains sur les structures et surtout l'ideologie seg- 
mentaires (cf. Fares 1932 pour l'Arabie preislamique, et Al-Wardi 1972) 
(21) et leurs rapports avec formation des classes sociales et de l'Etat 
(voir par exemple Krader 1963 pour 'Asie centrale-- lune des etudes 
les plus eclairantes sur le sujet - ainsi que Rosenfeld 1965 pour le Moyen- 
Orient arabe et Digard 1973 pour l'Iran). 

La question des variations dans les formes et les niveaux de pratique 
de l'islam en fonction des statuts et des roles des individus et meme de 
leur appartenance a des classes soulive d'autres problemes. Elle suppose 
tout d'abord que 'on ait demontre et precise, a partir des donnees 
empiriques correspondant a chaque unite concrete definie dans l'espace 
et le temps, 1'existence de clivages horizontaux correspondant a des 
differences de fonction economique et sociale (Rodinson 1970, Van Nieu- 
wenhuijze 1965, 1977). Or on sait que cela ne va pas toujours sans 
difficultes tant scientifiques (de methode) qu'ideologiques: ? La volonte 
des elites des pays musulmans dans une phase de lutte nationaliste de 
minimiser tout clivage passe ou present dans la societe indigene, le desir 
des musulmans integristes d'idealiser la societe musulmane ancienne, 
la complaisance de certains sociologues ou islamisants europeens envers 
ces ideologies ont converge, de fagon bien curieuse, avec la volonte d'autres 
islamisants, pour des raisons diverses (en general politiques de fagon 
consciente ou non) de representer la societe musulmane comme figee 

(20) La encore, la bibliographie est (21) On trouvera egalement dans cet 
immense. On trouvera un panorama des ouvrage consacr6 'a 'Irak d'interessantes 
dernieres recherches sur le sujet dans: remarques sur la progression du shltisme 
Equipe ecologie et anthropologie... (a parmi les nomades en cours de sedenta- 
paraitre). risation. 
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par nature, de refuser l'application a celle-ci des categories socio- 
logiques [...] Tout cela s'est traduit par l'affiiu-ation sans nuances que 
le monde musulman classique ne connaissait pas de structure de classes 
et par consequent pas de luttes de classes et meme, chez certains non- 
arabisants, que la langue arabe ignorait le mot 'classe'? (Rodinson 1972a, 
p. 340) (22). A l'inverse, et pour des motifs opposes, certains esprits 
dogmatiques ont tendance, eux, a 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 a une classe ou a un groupe d'int6ret 
particulier. Au contraire, les differences dans la pratique religieuse 
qui nous interessent ici sont celles qui s'observent parmi les membres 
d'une meme secte, c'est-a-dire a l'interieur d'un groupe ou les compor- 
tements en la matiere sont censes etre, en principe, relativement homo- 
genes. En fait, ces diff6renciations suivent bien souvent les lignes de 
clivage de la population en classes populaires, classes dominantes et 
meme classes moyennes, mais d'une fagon qui n'est pas toujours tres nette 
et qui demande a etre precisee dans chaque cas. Ainsi, dans ces dernieres, 
une coupure existe generalement de ce point de vue entre les milieux 
de la petite bourgeoisie marchande des bazdr-s et des suq-s, tres fortement 
impregnes et valorises traditionnellement par l'islam (Grunebaum 1973, 
p. 5), et les couches nouvelles d'employes, de fonctionnaires, de militaires 
par exemple, dont la pratique semble s'etre plus relachee (23), vraisem- 
blablement sous l'influence de leur accession plus rapide a des formes 
ocidentales d'education et de consommation. I1 faut savoir aussi que, 
dans de nombreux pays musulmans comme l'Egypte ou l'Iran, c'est 
l'administration et surtout l'armee qui jouent de plus en plus, pour les 
couches populaires, le role d'instruments de promotion sociale devolu 
autrefois aux institutions religieuses. 

L'examen compare des pratiques religieuses feminine et masculine 
revele lui aussi des nuances subtiles mais significatives, qui recoupent 
dans une large mesure les differenciations socio-economiques horizontales. 
11 semble par exemple que ce soit dans certaines couches moyennes - 
ou les hommes sont touches par l'occidentalisation mais prennent grand 
soin d'en preserver leurs epouses! - que les femmes se tournent le plus 
volontiers et le plus activement vers 'islam 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 reunir, qui sont 
irreprochables et meme valorisees socialement: qardaat, ruwda-kh"dni 

(22) Le mot tabaqa utilise actuellement (23) Sans aller toutefois jusqu'a << l'ir- 
dans ce sens << etait courant des le Moyen religion affich6e v, qui reste presque 
Age pour designer des groupements hie- partout un handicap social (Rodinson 
rarchises. I ne repond certes pas exac- 1972b, p. 238). Voir a ce propos, dans le 
tement au sens de 'classe' suivant telle meme ouvrage (pp. 183-186), les distinc- 
ou telle d6finition sociologique contempo- tions faites par l'auteur entre < atheisme 
raine, mais le terme de 'classe' (et ana- militant ,, , atheisme respectueux ), 
logues) dans les langues europeennes << laicisme anticlerical D, ? religiosite in- 
n'y repond pas non plus dans ses emplois d6pendante o... 
courants pr6sociologiques? (Rodinson, 
ibid.). 
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en Iran, etc. (cf. Fernea 1972). Nul doute que, dans ce domaine oui presque 
tout reste a faire, il y ait beaucoup a tirer, par exemple, de l'etude des 
mouvements f6ministes ou tout simplement feminins dans le monde 
musulman, mouvements qu'on a trop souvent tendance a considerer 
comme systematiquement progressistes (cf. les << Seurs musulmanes>, 
replique des Freres musulmans, se declarant attachees aux plus strictes 
lois de l'islam; voir Gardet 1977, p. 371). I1 convient donc d'insister d'une 
facon generale sur le fait que, s'il existe effectivement des variations 
dans la pratique et l'impact de l'islam en fonction de l'appartenance des 
croyants a des classes ou a des categories socio-economiques diff6rentes, 
on ne saurait pour autant en deduire que l'islam des masses est un islam 
obscurantiste et conservateur, tantot fataliste, tantot fanatique, tandis que 
celui des << elites >> serait un islam eclaire, moderniste et reformateur (24). 
En tout etat de cause, l'etude de la pratique et de l'impact de l'islam 
comme phenomene de classe (Keddie 1972, p. 12) renvoie, sans se confondre 
avec elle, a l'etude des contenus vecus de cette religion et des repre- 
sentations que s'en font les acteurs sociaux. 

Contenus et representations de 'islam 

La encore, c'est un constat de diversit6 voire d'heterogeneite qui 
s'impose au chercheur. Les travaux, peu nombreux, portant sur des 
regions (Van Nieuwenhuijze 1949, Gaborieau 1966, Popovic 1975, Rother- 
mund 1975, etc.) ou des themes (Westermack 1935, Tubiana 1964, Roux 
1970, etc.) souvent marginalises ou dedaignes a la fois par l'islam domi- 
nant (arabe et sunnite) et surtout par l'islamologie classique, montrent 
qu'il convient de ne pas grossir exagerement la part de l'islam-religion 
au sens strict dans les traits qui unissent (ou distinguent, suivant le 
point de vue adopte) les << musulmans sociologiques >> (Rodinson). Certes 
la religion musulmane a constitue un agent historique capital, ne serait-ce 
qu'en favorisant sur un territoire immense, du vif siecle a nos jours, 
une circulation ininterrompue d'hommes, d'idees et de biens. Mais 
son apport n'a pas ete entierement original ni surtout definitif ou inva- 
riable dans le temps, loin de la. Contrairement a ce qui a pu etre ecrit, 
l'islam a ses origines n'est pas une emanation des sables du desert, ni 
meme l'expression pure et sans tache du genie arabe. La Mecque etait, 
des la fin du vxI siecle, une importante cite marchande situee sur l'axe 

(24) D'autant plus qu'il serait un islam cercle de fer qui entoure sa tete, le rend 
<<relache ! Cf. Renan (1883, pp. 2-3) : absolument ferme a la science, incapable 

Toute personne un peu instruite des de rien apprendre ni de s'ouvrir a au- 
choses de notre temps voit clairement cune id6e nouvelle. A partir de son ini- 
l'inferiorite actuelle des pays musulmans, tiation religieuse, vers l'age de dix ou 
la decadence des Etats gouvernes par douze ans, l'enfant musulman, jusque-la 
l'Islam, la nullite intellectuelle des races quelquefois assez eveille, devient tout a 
qui tiennent uniquement de cette religion coup fanatique, plein d'une sotte fierte 
leur culture et leur education. Tous de ce qu'il croit la verite absolue, heu- 
ceux qui ont ete en Orient ou en Afrique reux comme d'un privilege de ce qui fait 
ont ete frappes de ce qu'a de fatalement son infirmite >>. Ce morceau de bravoure 
born6 l'esprit d'un vrai croyant [c'est se passe de commentaire. 
moi qui souligne], de cette espece de 
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caravanier conduisant de la Mediterranee byzantine au Yemen (? l'Arabie 
heureuse>>) puis, de la, a l'Abyssinie et 'a 'Inde (voir Rodinson 1968b, 
pp. 61 sq.). L'islam n'est done pas ne dans un monde clos: il n'a fait bien 
souvent que reprendre, en les remodelant plus ou moins, des elements 
empruntes aux religions juive et chretienne qui l'avaient precede (au 
moins sur des terrains voisins), 6lements qui sont venus s'ajouter a de 
nombreuses survivances des cultes paiens de l'Arabie pr6islamique entre 
autres (Westermack 1935). Dans les annees de conquete qui suivirent, les 
Arabes imposerent leur nouvelle religion au reste du Moyen-Orient, a 
l'Afrique du Nord, etc., incorporant du meme coup a l'islam les peuples 
domines et leurs cultures. Aux apports hellenistiques et iraniens (sassa- 
nides), particulierement importants, de la premiere periode, s'adjoignirent 
pendant tout le Moyen Age des 6lements plus proprement asiatiques 
dus aux Turcs et aux Mongols (Roux 1970). Cette epoque (a partir du xe 
siecle) offre un exemple desormais classique d'envahisseurs assimiles 
culturellement par les vaincus. En effet, si ces nomades venus d'Asie 
centrale n'eurent aucun mal a briser physiquement (prise de Bagdad en 
1258) un empire cabbasside trop vaste et deja mine par les dissensions 
internes, ils se laisserent absorber par une civilisation musulmane qui 
venait de connaitre pendant plus de trois siecles (fin vn"-debut xre) le 
sommet de sa splendeur et de son rayonnement; apres l'avoir aprement 
combattu, ils se rallierent a l'islam au point d'en devenir les plus ardents 
defenseurs, organisant meme la repression des mouvements heretiques 
et sociaux qui le menagaient en son sein (ismanilisme, etc.), et de repre- 
senter, au moins pour une partie du monde musulman, l'orthodoxie reli- 
gieuse jusqu'au debut de notre siecle (25). La domination ottomane (xvIe- 
xx' s.) favorisa en dernier lieu une certaine reunification culturelle de 
la Mediterrane du Sud et du Moyen-Orient, en meme temps que, vers 
les dernieres annees, l'apparition (sur fond d'imperialisme europeen) des 
germes des nationalismes arabes modernes (Rodinson 1972b, passim). II 
est done 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, plutot 
que d'une civilisation musulmane, c'est d'une civilisation suscitee et dif- 
fusee par l'islam 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 a comprendre comment il est possible 
que les representations que les musulmans eux-memes se forment de 
leur religion soient, en fonction des lieux, des epoques, des appartenances 
sociales, ethniques, etc., parfois tres eloignees les unes des autres et tres 
eloignees egalement (pour autant qu'on puisse en juger par les textes) 
de l'idee qu'en avait son fondateur... ou, plus exactement, de l'idee que 
les uns et les autres croient qu'il s'en faisait. On est presque totalement 
depourvu d'etudes suffisamment syst6matiques et precises sur les repre- 

(25) Exception faite, cependant, du de la politique des Ilkhan-s de Perse, 
shicisme duodecimain, qui profita, lui, assurant ainsi a l'Iran une place a part. 
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sentations populaires de l'islam pour permettre a son propos une eva- 
luation s6rieuse, dans chaque cas, de la distance qui separerait la < cons- 
cience reelle > d'une << conscience possible >, selon les termes de Lucien 
Goldmann (1959). On connait par contre des dizaines d'exemples de 
croyances et de pratiques preislamiques (Westermack 1935, Tubiana 1964) 
ou non directement liees a l'islam (Roux 1970) mais qui se sont diffusees 
avec lui, ou d'autres qui se sont formees a partir de lui (neo-paganismes, 
etc.), et qui sont toutes identifiees a lui par la conscience populaire, parfois 
en contradiction formelle avec la tradition savante ecrite (cf. Menon 1976). 
Citons parmi les plus courantes: le culte des saints (Masse 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 (Doutt6 
1909; Masse 1938, t. II, pp. 291-328), les sorts et le <<mauvais ceill 
(Westermarck 1935, pp. 34-110), la possession (Rodinson 1966a), etc. On 
peut retenir egalement, comme cas limite, la diffusion conjointe, semble- 
t-il, chez les Cham du Viet-Nam, du << mariage arabe >> avec la cousine 
parallele paternelle (bint al-camm) et de la religion musulmane (Rondot 
1949). 

Au-dela encore de l'existence concrete de tels faits, c'est la valeur 
et la signification que leur acordent les croyants qui nous importent 
surtout ici. Parmi les pratiques anteislamiques reprises par l'islam et 
associees a lui par la conscience populaire, la circoncision revet un carac- 
tere exemplaire. Alors meme qu'il n'en est pas souffle mot dans le 
Coran ni dans certains ouvrages de droit, la plupart des musulmans la 
considerent comme l'un des signes premiers de l'adhesion a leur religion. 
I1 faut, dans beaucoup de pays islamiques, un certificat medical pour s'y 
soustraire, et ceux qui ne l'ont pas pratiquee s'en cachent soigneusement 
(Sana 1971, p. 388). Des chroniques rapportent que Bonaparte en Egypte 
(1798-1801), ayant sollicite des mufti-s d'Al-Azhar une fatwd ordonnant 
au peuple de lui ob6ir, se vit repondre 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 meme, un de mes amis, catholi- 
que d'origine devenu musulman, raconte - non sans humour, mele toutefois 
(bien qu'il s'en defendit) d'un peu de depit - que ses nouveaux coreli- 
gionnaires, incredules au debut, s'enqueraient plus volontiers du sort de 
son prepuce 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 confere un caractere eminemment fluctuant 
en fonction des contextes. Faute (a ma connaissance) d'equivalent musul- 
man concernant la circoncision, j'emprunte au domaine du judaisme un 
exemple qui le montre bien. En Israel, les consignes religieuses concer- 
nant l'alimentation (kashrut) et la circoncision revetent une valeur d'iden- 
tification tres accentuee. Mais, alors que pour les Sepharades, <<juifs 
orientaux >, qui eurent a se demarquer surtout des musulmans, c'est la 
kashrut qui represente la marque principale de la fidelite au judaisme; 
au contraire chez les Ashkhenazes, << juifs occidentaux ? ayant vecu dans 
des pays chretiens, la valeur d'identification et, du meme coup, le caractere 
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imperatif de l'observance se reportent plutot 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 (cf. Coran 
XXIV/31, 60, XXXIII/53, 55, 59 et, deja, Tillion 1966, Tual 1971, etc.) - 
meriteraient d'etre examines minutieusement, en les replacant dans leur 
contexte. Dans quelques cas, telles croyances, telles pratiques, parfaitement 
familieres, licites et meme obligatoires aux yeux de certains musulmans, 
apparaissent a d'autres comme le comble de l'abomination, et reciproque- 
ment (on est toujours l'heretique de quelqu'un!). A moins, done, de 
verser dans la querelle theologique, l'etude scientifique de l'islam doit 
s'efforcer maintenant de prendre en compte - car cela n'a pas, me 
semble-t-il, ete suffisamment fait par l'islamologie classique - moins la 
lettre (laquelle ?) de l'islam que la lecture ou l'application qui en est 
realisee, moins la (les) tradition(s) savante(s), ecrite(s), que les repre- 
sentations populaires auxqueles elle(s) donne(nt) lieu. Une telle etude 
serait encore incomplete si elle ne s'attachait pas a deceler, en outre, les 
motivations ou, plus exactement, les strategies sociales qui, bien souvent, 
sous-tendent a la fois ces pratiques et ces representations de l'islam. 

Les << fonctions sociales de l'islam 

Contrairement a ce que beaucoup de musulmans (et d'autres croyants) 
pensent, il n'y a rien d'insultant pour eux ou de blasphematoire a se 
demander si la conception qu'ils ont ou la pratique qu'ils font de leur 
religion repond a une << strategie >. Rassurons egalement les islamologues 
(comme Henri Corbin) (26) qui s'insurgent - avec des intentions sans 
doute louables, mais dans un mepris total des principes de la critique 
historique et sociologique - contre ce qu'ils interpretent comme une 
tentative pour reduire la foi et la religion a l'etat de sous-produits de 
l'histoire ou de l'economie au sens etroit de ces termes. Non, ce qui est 
en cause ici, ce n'est pas la sincerite des croyants, des musulmans en 
l'occurence, mais la capacite de l'islam a jouer un role dans l'organisation 
et la reproduction de l'existence collective des hommes, dans l'orientation 
de leurs luttes et des changements sociaux, et a etre << utilis >> comme 
tel par eux - j'ajouterai : consciemment ou non, car les phenomenes en 
question sont le plus souvent inintentionnels et echappent dans une large 
mesure a la volont6 des acteurs sociaux. 

Pour eclairer la place et le role possibles de l'islam dans l'evolution 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 etre) 
les << positions ideologiques>> respectives du capitalisme, de l'islam et du 
communisme relativement a la foi, a la famille, a la propriete, a l'economie 
(sic), a la societe (sic !), a la nation (Roux 1958, pp. 260-262); ce tableau 
permettait, selon l'auteur, <de voir la position intermediaire occupee 

(26) Voir supra, en particulier note 11. 
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par l'Islam entre le capitalisme de la societe bourgeoise occidentale et le 
communisme bolchevique des republiques populaires >. Outre son forma- 
lisme, on retiendra d'une telle demarche qu'elle temoigne d'une double 
meprise, quant a la nature veritable de l'islam et quant a ses proprietes 
comme ideologie. En reduisant l'islam a ses pretendues positions ideologi- 
ques, elle tend en premier lieu a ne considerer celui-ci que comme super- 
structure; or nous avons insiste, et nous y reviendrons, sur le caractere 
<< supra-fonctionnel > de l'islam. Elle suppose en second lieu que l'islam 
est immediatement comparable au capitalisme et au < communisme >> et que 
tous forment des systemes intangibles et immobiles, donnes une fois pour 
toutes. Semblable conception est formellement dementie par les resultats 
de recherches recentes qui prouvent que l'islam, tant au plan economique 
(Rodinson 1966b) qu'au plan politique (Rodinson 1972b, Keddie 1972), ne 
contient intrinsequement pas plus les germes du capitalisme que ceux 
du socialisme et qu'il ne constitue, ni pour l'un, ni pour l'autre, un obsta- 
cle infranchissable... 

Historiquement, des mouvements extremement divers, aux tendances 
souvent opposees, se sont egalement reclames de l'islam. Nous avons vu 
que nombre de < sectes >>, sans s'y reduire (Lewis 1970), ont eu pour point 
de depart des ligues d'opposition aux couches dirigeantes du moment. C'est 
le cas en particulier du shicisme (de l'arabe shtca: <<parti>>) contre les 

premiers Ummayyades (bataille de Karbala: 680). Mais ces mouvements 
ne connurent leur veritable ampleur que grace a l'adhesion plus ou moins 
massive de certaines couches de la population: Persans (au moins certains 
d'entre eux) qui virent dans les cAlides (partisans de cAli) un espoir 
de secouer le joug des califes arabes, petit peuple des villes et des campa- 
gnes qui vinrent grossir les rangs des Ismaciliens contre le pouvoir 
cabbasside au IXe et xe siecles, etc. On pourrait citer ainsi d'autres mou- 
vements nes de l'islam (baha'isme, wahhabisme a l'epoque moderne) 
qui furent pousses, par des revendications sociales et/ou < nationa- 
litaires>> (Rodinson 1972b, pp. 141 sq.) plus ou moins explicites, a 
developper des ideologies extremistes diverses, a tendances mystiques et 
esoteriques (comme le shilisme) ou rationalistes et revolutionnaires (comme 
l'ismacilisme). Ces ideologies ont la plupart du temps ete condamnees 
comme heretiques, et combattues par les pouvoirs musulmans en place et 
par les classes visees, souvent au moyen d'une contre-production ideolo- 
gique de type reactionnaire se reclamant elle aussi, bien entendu, de 
l'islam. Elles ont connu des fortunes diverses mais subsistent presque 
toutes, sous des formes plus ou moins alterees, au sein de communaut6s 
parfois importantes (Shicites) mais le plus souvent marginales ou confi- 
nees dans les deserts et surtout les montagnes oiu leurs adeptes s'etaient 
refugies en dernier lieu: Druzes au Liban, Nusayri-s dans le Djabal 
Ansariyya (Syrie), Zaydites au Yemen, Ismaciliens dans le Nord de l'Iran 
et en Afghanistan, Yazidi dans le Djabal Sindjar (Irak), etc. (Planhol 1957). 

L'enseignement majeur de ces luttes sociales et id6ologiques me 
semble devoir etre tire du fait que toutes les doctrines - mystiques ou 
rationalistes, de reaction ou de progres - qui en sont issues procedent, 
au moins a l'origine, des interpretations diff6rentes auxquelles ont pu 

513 

This content downloaded from 197.2.52.23 on Thu, 28 Mar 2013 15:59:36 PM
All use subject to JSTOR Terms and Conditions

http://www.jstor.org/page/info/about/policies/terms.jsp


Revue frangaise de sociologie 

donner lieu les memes sources fondamentales. Et cette constatation ne 
vaut pas que pour les epoques anciennes - actuellement reformisme a 
la Bourguiba, conservateurs saoudiens, < revolutionnaires & a la Khadha- 
fi, Freres musulmans integristes, < socialismes nasserien ou bacthiste, 
shi'isme militant de Sharicati (27), etc. se reclament egalement de 
l'islam (28) -, ni pour le seul domaine musulman. II n'y a d'ailleurs pas 
lieu de s'en etonner, encore moins de s'en scandaliser: les justifications, 
les rationalisations a posteriori d'actions individuelles ou collectives s'ins- 
crivent dans la < logique >> des ideologies; il s'agit la de phenomenes socio- 
logiques sur lesquels il ne convient pas, sauf en quelques cas, de porter 
des jugements moraux. 

Un second enseignement peut etre tire des memes faits. Si toutes les 
tendances qui viennent d'etre evoquees et tous les groupes qui se sont 
formes a leur suite, et qui contribuent, par leur diversit6, a conferer au 
monde de l'islam son aspect de mosaique, ont puise sensiblement aux 
memes sources, ils doivent bien presenter un certain nombre de traits 
semblables ou voisins, et posseder un ensemble d'idees, de comportements, 
d'objets, bref une culture qui leur soit a la fois propre et commune. On 
ne saurait nier en effet qu'il existe une unit6 culturelle du Moyen-Orient 
lato sensu, et que cette unite s'est realisee dans une large mesure sous 
la banniere de l'islam. Avant l'apparition, a partir de la fin du XIXe siecle, 
des nationalismes sous leur forme moderne (et meme encore maintenant, 
en fonction du contexte politique international), les Orientaux se disaient 
et etaient musulmans avant d'etre Turcs ou Arabes (29). Mais, ce faisant, 
ils se referaient moins, semble-t-il, a des croyances et a des cultes precis 
en rapport avec une divinite bien definie qu'a une sorte de solidarit6 ou 
de communaute fondee 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 l'Islam qu'en Allah! >, constatait mmem 
avec effroi un theologien canadien.. Certes, la religion musulmane n'a 
pas partout le meme impact; mais il ne faut pas se meprendre sur les 
differences qui existent a cet egard entre (pour reprendre un exemple 
deja vu) les nomades et les citadins: car, meme si les premiers prennent 
souvent plus de libert6s avec les pratiques < orthodoxes ? que les seconds, 
ils n'en revendiquent pas moins leur appartenance a la meme communaut6 
musulmane large (ce qui n'empeche pas, par ailleurs, des tensions de 
s'exercer et des conflits d'eclater a l'occasion, comme en toute societ6). 
D'ou la definition (exacte en partie seulement) que Louis Massignon 

(27) Philosophe iranien (1934-1977). de la frontiere, des religieux devoues au 
(28) On trouvera une bonne illustra- regime qui, au nom des memes princi- 

tion r6cente de tentative de justification pes, repandent d'autres consignes... (com- 
par l'islam de mots d'ordre politiques me 1'Imam-i Jumca de Teheran). 
dans un communiqu6 de 'dayatullah (29) Le grand r/formateur musulman 
Khumayni, < chef > (rfugie en Irak) de Rashid Ridc (mort en 1935) 6crivait, non 
la communaut6 shicite d'Iran, publi6 par sans nostalgie du passe: <<Le Turc, 
Le Monde du 14 decembre 1977 (p. 7). jadis, lorsqu'on lui demandait sa natio- 
Par exemple: Le peuple d'Iran est nalite, repondait : 'Je suis musulman, 
musulman et revendique les principes grace a Dieu'. C'est par la qu'il se dis- 
de l'Islam. L'Islam pr6ne la liberte, l'i- tinguait du Grec et de l'Armenien. 11 
dependance et l'expulsion des valets de repond aujourd'hui qu'il est Turc* (tra- 
l'etranger (souligne par moi). Dans le duction Laoust 1938, p. 130). 
meme temps, se trouvent, de l'autre c6te 
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donnait de l'islam comme d'un ? vouloir-vivre ensemble ? (preface a Roux 
1958, p. 7). On se trouve done ici encore en presence d'une << dialectique 
unite-diversit6 > (Gardet 1977, pp. 14-18) qui oblige a jouer simultanement 
sur deux claviers a la fois distincts et inseparables - rislam-religion et 
lislam-structure sociale/l'islam religion et structure sociale (din wa 
dawla) -, dialectique qui n'est pas sans rappeler celle de la fusion-fission 
familiere aux specialistes des systemes segmentaires. 

La notion d'islam-structure sociale ou d'islam-civilisation est d'une 
grande importance pour saisir l'influence de l'islam comme facteur 
socio-economique ou politique. Les penseurs musulmans s'y referent sans 
cesse, encore de nos jours. Pour Mirza Malkum Khan (30), l'islam ne 
devait pas etre regarde uniquement comme une religion <mais comme 
tout un systime d'organisation sociale, plus facile a concilier avec la civili- 
sation qu'a supprimer ou a remplacer ? (Mismer 1892, p. 134). De meme, 
Tan-Malaka, delegue indonesien a l'Internationale communiste de 1922, 
favorable a l'unite islamique, declarait: < Que signifie d'abord le panis- 
lamisme ? [...] c'est la lutte de liberation nationale parce que l'islam est 
tout pour le musulman. I1 n'est pas seulement la religion, il est l'Etat, 
reconomie, la nourriture et le reste>> (cite d'apres Carrere d'Encausse & 
Schram 1965, p. 258). Si, apres 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 degage 
toutes les implications: en meme temps qu'il confirme le caractere supra- 
fonctionnel de l'islam, l'islam-civilisation transcende et meme rejette en 
arriere-plan l'islam-religion. Car l'islam-civilisation ou structure sociale, 
non seulement se fonde sur des elements qui, pour beaucoup, ne sont pas 
proprement religieux, mais admet en son sein et reconnait, comme faisant 
partie integrante de lui-meme, les musulmans non pratiquants, voire, a 
la limite, des non-musulmans. Ainsi, pour Naraghi (1977, p. 129), < l'Islam 
n'est pas seulement un ensemble de croyances et de rites religieux. C'est 
un systeme qui englobe le mode de pensee, les habitudes, les mceurs, les 
traditions et les comportements sociaux des individus. C'est ainsi que des 
incroyants (31) peuvent avoir un comportement identique a celui des 
musulmans > (souligne par moi). Traitant des rapports entre islamite et 
arabite, Djait (1974) voit dans l'islam le facteur essentiel, le levain de 
1'existence historique des Arabes, qu'ils soient ou non musulmans; a 
lappui de sa these, il cite plusieurs penseurs chretiens qui se reconnaissent 
comme les heritiers de la culture islamique et pour qui il n'est d'autre 
element explicatif de l'unite culturelle arabe que la perennit6 de l'islam: 
c'est le cas notamment de Faris ash-Shidyaq, l'un des initiateurs, vers 
1840, de la Renaissance (an-Nahda) syro-palestinienne. Pour l'Iran, Homa 
Pakdaman (1969) souligne que plusieurs personnalites liees au courant 
musulman reformiste de la fin du siecle dernier dans ce pays, comme 
Mirza Agha Khan Kirmani ou le Shaykh Ahmad Ruhi, <<sont connus 
pour leurs sympathies avec les Babis. [...]. Comme Djamal-ed-din, Mirza 

(30) Homme politique et r6formateur (31) Par <<incroyant>>, Naraghi entend 
iranien mort en 1908 (voir biographie probablement <<non-musulman? (cf. su- 
par Algar 1973). pra, note 23). 
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Aga Khan et le Sheykh Ahmad voyaient dans le panislamisme un moyen 
qui permettrait aux musulmans d'echapper a leur condition miserable. 
Pas plus que Malkom Khan d'ailleurs [Armenien d'origine], ils n'etaient 
musulmans. Pourtant ils envisageaient de faire de l'Islam le tremplin de 
leur lutte contre le fanatisme et contre la domination etrangere. Seul 

l'aspect politique de la religion les interessaits> (Pakdaman 1969, note 60, 
pp. 158-159). On peut done, en islam, se declarer et etre reconnu comme 
musulman - < musulman sociologique >, preciserait Maxime Rodinson - 
sans etre du tout pratiquant ni meme croyant a la limite: il s'agit alors 
de ce que j'appellerai un <<islam d'appartenance :>. Surtout developpe, 
semble-t-il, parmi les <<lites> et les classes moyennes occidentalisees, 
cet islam d'appartenance n'apparalt pas pour autant plus < progressiste : 
en soi ni plus apte a jouer seul un role 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). Il decoule de ce qui precede qu'en 
islam (comme ailleurs sans doute) les facteurs les plus agissants, en 
matiere d'economie ou de politique, ne sont pas les facteurs religieux 
proprement dits : < Ce ne sont ni les dogmes, ni la foi, ni meme l'appar- 
tenance confessionnelle, qui determinent les options fondamentales. Ce 
n'est pas nier la profondeur de l'attachement du peuple a une religion 
qui a ete si longtemps seule a donner un sens a sa vie, qui represente 
pour lui l'ethique sociale elementaire. Ce n'est pas mepriser ce qu'il y peut 
y avoir de foi authentique chez certains. [...] Mais les themes musulmans 
servent essentiellement de couverture ideologique a des options venues 
d'ailleurs > (Rodinson 1972b, p. 242). 

Pour continuer a l'eclairer, il convient de perseverer dans l'etude de 
'<< islam en ceuvre>> dans les groupes sociaux, tant au plan des idees 

(voir notamment Carre 1974) qu'a celui - peu ou mal explore jusqu'a 
present (voir cependant Keddie 1972) - des institutions religieuses 
(<< clerge >, ordres, confreries, etc.) envisagees sous leurs aspects de grou- 
pes fonctionnels. Celles-ci en effet pr6sentent toutes des fondements 
diversifies en meme temps qu'une multitude de fonctions, non seulement 
intellectuelles et spirituelles, mais egalement sociales (charite), politiques 
(ordres missionnaires) voire militaires (ribat), economiques (gestion des 
biens religieux waqf), etc; rappelons egalement le role considerable joue 
autrefois par ces groupes (comme aujourd'hui par l'armee ou l'adminis- 
tration, en maints pays) dans la mobilite sociale. L'histoire du reformisme 
musulman de la fin du siecle dernier, qui commence a etre bien connu 
(voir notamment Algar 1969, 1973, Keddie 1968, Kerr 1970, Pakdaman 
1969), constitue un excellent revelateur a la fois du poids politique des 
institutions religieuses et du mode de penetration ou de formation des 
idees nouvelles en islam. Contrairement a une opinion assez repandue, 
la diffusion progressive de l'ideologie liberale europeenne au Moyen- 
Orient contribua generalement (sauf peut-etre en Egypte et en Turquie) 
a un renforcement durable de l'audience et du prestige populaires des 
institutions musulmanes traditionnelles. En effet, la plupart des reforma- 
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teurs lib6raux de l'islam modere (Djamal ed-Din, Muhammad cAbduh, 
etc.) se heurtkrent a l'opposition quasi unanime des culama de leur temps, 
opposition de type reactionnaire mais qui faisait figure, aux yeux du 
peuple, de combat nationaliste et anti-imperialiste. Ce n'est finalement 
qu'a la faveur de 'instauration de nouvelles conditions economiques et 
sociales, sous la pression de l'economie de marche, et de l'emergence de 
classes moyennes plus permeables aux idees neuves, que les tendances 
reformistes de l'islam purent finalement, avec des hauts et des bas, 
acquerir droit de cite. On voit donc que, pas plus que les idees, les 
institutions religieuses musulmanes ne sont intangibles dans leurs conte- 
nus, ni leurs roles donnes une fois pour toutes. Les travaux, par exemple, 
de Berger (1970). pour l'Egypte, de Spooner (1971) et de Salzman (1975) 
pour l'Iran, de Leder (1976) pour la Turquie confirment de diverses 
fagons que les fluctuations qui s'observent dans l'influence de ces 
institutions sont directement liees a la capacite de celles-ci de s'inserer 
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 economique, soit comme base de resistance ou d'opposi- 
tion a ce pouvoir ou a cette domination, donc a leur capacite a incarner 
des interets ou a refleter des enjeux on ne peut plus seculiers. 

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 a combler, ces quelques exemples, loin d'epuiser 
le sujet, en font ressortir au contraire limmensite et la deroutante 
complexite. C'est qu'en islam, rien ne se reduit a des jeux d'oppositions 
binaires, rien ne s'explique par des determinismes simples, rien ne res- 
semble moins a la realit6 que les apparences... Mais l'interet de recherches 
toujours plus poussees sur V'islam depasse largement ce seul domaine. 
A travers l'islam, on aborde en effet des problemes communs, semble- 
t-il, a toutes les religions monoth6istes, universalistes, a adhesion indi- 
viduelle - mediations hommes-divinite, neo-paganismes, rapports reli- 
gion savante/religion populaire, role seculier des institutions religieuses 
- ainsi qu'a toutes les ideologies - liaisons ideologie/superstructure (32), 
etc. Pour les raisons et de la fagon que j'ai indiquees en commengant, 
'anthropologie est a meme de prendre sa part d'un tel programme, notam- 
ment pour tout ce qui n'est pas accessible par les textes et requiert par 
consequent une approche directe, de l'int6rieur, des societes en question. 
Cela dit, il serait abusif et dangereux de pretendre que cette discipline 
seule est capable de venir a bout de la tache. Souhaitons au contraire, 
pour l'islamologie, que passe enfin dans les mceurs et la pratique scien- 
tifiques cette interdisciplinarite dont on entend partout parler mais qu'on 
ne rencontre jamais (ou si peu). Mais surtout, il en va pour l'interdisci- 

(32) I n'y a pas la qu'une simple ques- techniques, scientifiques, parente, etc.), 
tion de vocabulaire. L'ideologie est su- faire partie integrante de l'infrastructure 
perstructure quand elle < fonctionne et contribuer a la production de la <vie 
comme telle (Godelier 1973, passim), c'est- materielle >> et des rapports sociaux. Pour 
a-dire quand ellq participe aux conditions moi - et l'etude de l'islam le demontre 
de reproduction de l'infrastructure sans amplement -, l'ideologie ne se reduit 
s'identifier a elle. Mais l'ideologie peut donc pas au concept marxien de e fausse 
aussi, sous certains aspects (connaissances conscience v. 
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plinarit dans le domaine islamologique comme pour tout bon mariage 
musulman: il faut y mettre le prix. Celui que les anthropologues auraient 
a payer en l'occurence serait d'abord de donner l'effort et le temps d'acque- 
rir une double formation de base: d'anthropologue evidemment, et d'orien- 
taliste. Les peuples musulmans possedent des langues, des histoires, qui ont 
l'avantage d'etre en general assez bien connues, et il n'est pas possible 
de l'ignorer. Hlas, ce prix, raisonnable en d'autres temps, parait aujour- 
d'hui exorbitant, en raison surtout des conditions materielles qui sont 
faites a la recherche dans les sciences de l'homme: celles-ci n'encou- 
ragent guere, il faut le dire, la perseverance et l'approfondissement, en 
particulier au niveau de la formation des chercheurs, et risquent de 
compromettre durablement la participation de l'anthropologie 'a 'effort 
islamologique (33). L'anthropologie est-elle destinee a mourir avec les 
e primitifs ? auxquels elle a donne le jour ? 

Jean-Pierre DIGARD, 
Centre national de la recherche scientifique 

Ecole des hautes 6tudes en sciences sociales, Paris. 

P.S. - Prepare pour la session << Ethnologie et fait religieux ? orga- 
nisee du 30 novembre au 2 d6cembre 1977 par l'Association Frangaise de 
Sociologie Religieuse, cet article a ete redige sous sa forme definitive en 
janvier et f6vrier 1978, donc bien avant que le mouvement populaire d'Iran 
- certainement l'un des plus importants et des plus originaux de l'histoire 
depuis 1917 - ne connaisse les developpements que l'on sait. C'est pour- 
quoi il n'a pas pu en etre tenu compte ici. Cependant, ces evenements 
et la situation actuelle dans ce pays illustrent bien - le lecteur l'aura 
compris - a la fois l'audience populaire tres profonde et la formidable 
force mobilisatrice de l'ideologie et des institutions religieuses musul- 
manes, mais aussi, dans une large mesure, leurs difficultks (comme, vrai- 
semblablement, de toute autre religion) a produire, seules, dans les cir- 
constances presentes, le programme economique, social et politique, 
serait-ce de << republique islamique >, dont la revolte a besoin pour debou- 
cher sur des acquis durables. 

Paris, 30 janvier 1979. 
J.-P. D. 

(33) J'ai montre ailleurs (Digard 1976b, retard qu'elle ne pourrait pas rattraper 
p. 587) pourquoi, compte tenu du temps avant plusieurs decennies, en supposant 
necessaire a la formation d'un anthropo- meme qu'un effort substantiel de forma- 
logue-islamologue, la France en particu- tion soit consenti des maintenant. 
lier avait accumule dans ce domaine un 

518 

This content downloaded from 197.2.52.23 on Thu, 28 Mar 2013 15:59:36 PM
All use subject to JSTOR Terms and Conditions

http://www.jstor.org/page/info/about/policies/terms.jsp


Jean-Pierre Digard 

Travaux cites 

ABDEL-MALEK (A.) 1963. - L'orientalisme en crises. Diogene, 44, pp. 109-142. 
ADAMS (C. J.) 1976. - Islamic religious tradition . in: BniER (L.), ed. The Study 

of the Middle East: research and scholarship in the humanities and the social 
sciences. New York - Londres - Sydney - Toronto, John Wiley & Sons, 
pp. 29-95. 

ADAMS (R. N.) & PREISS (J. J.), eds. 1960. - Human organization research: field 
relations and techniques. Homewood (Ill.), Dorsey Press. 

ALGAR (H.) 1969. - Religion and State in Iran, 1785-1906: the role of the ulama in 
the Qajar period. Berkeley - Los Angeles, University of California Press. 

- 1973. - Mirza Malkum Khan: A study in the history of Iranian modernism. Berke- 
ley - Los Angeles, University of California Press. 

AL-WARDI (A.) 1972. - Soziologie des Nomadentums: Studie iiber die iraqische 
Gesellschaft. Neuwied. Hermann Luchterhand (Soziologische Texte). Edition ori- 
ginale en arabe (Bagdad, 1965). 

ANTOUN (R. T.) 1976. - < Anthropology ,. in: BINDER (L.), ed. The Study of the 
Middle East: research and scholarship in the humanities and the social sciences. 
New York - Londres - Sydney - Toronto, John Wiley & Sons, pp. 137-213. 

ARENSBERG (C.) 1954. - ?The Community study method . The American journal 
of sociology, 60 (2), pp. 116-125. 

BARTH (F.) 1964. - Nomads of South Persia: the Basseri tribe of the Khamseh 
confederacy. Oslo - Londres - New York, Universitetsforlaget - Alien & Unwin 
- Humanities Press [1961]. 

BARTHOLD (V. V.) 1947. - La decouverte de l'Asie: histoire de l'orientalisme en 
Europe et en Russie. Paris, Payot (Bibliotheque Historique) [1937]. 

BERGER (M.) 1970. - Islam in Egypt today: social and political aspects of popular 
religion. Londres, Cambridge University Press. 

BERQUE (J.) 1955. - Structures sociales du Haut Atlas. Paris, Presses universitaires 
de France. 

BINDER (L.) 1976. - The Study of the Middle East: research and scholarship in the 
humanities and the social sciences. New York - Londres - Sydney - Toronto, 
John Wiley & Sons. 

BLACBHER (R.) 1967. - Le Coran. Paris. Presses universitaires de France (Que 
Sais-je ?) 

BRUNSCHVIG (R.) 1965. -- Justice religieuse et justice laique dans la Tunisie des 
deys et des beys jusqu'au milieu du XIXe siecle >>. Studia islamica, 23, pp. 27-70. 

CARRE (0.) 1974. - Enseignement islamique et ideal socialiste: analyse conceptuelle 
des manuels d'instruction islamique en Egypte. Beyrouth, Dar el-Machreq/Librairie 
orientale (Publications du Centre d'etudes orientales: Hommes et Societes du 
Proche-Orient). 

CARRERE D'ENCAUSSE (H.) & SCHRAM (S.) 1965. - Le Marxisme et l'Asie, 1853-1964. 
Paris, Armand Colin. 

CHARLES-ROUX (F.) 1935. - Bonaparte, gouverneur d'Egypte. Paris, Plon. 
CHARNAY (J.-P.) 1965. - La Vie musulmane en Algerie d'apres la jurisprudence de 

la premiere moitie du xxe siecle. Paris, Presses universitaires de France (Biblio- 
theque de Sociologie Contemporaine). 

CHELHOD (J.) 1955. - Le Sacrifice chez les Arabes. Paris, Presses universitaires de 
France. 

- 1958 - Introduction i la sociologie de l'islam: de l'animisme i l'universalisme. 
Paris, G.-P. Maisonneuve (Islam d'Hier et d'Aujourd'hui). 

- 1964. - Les Structures du sacre chez les Arabes. Paris, G.-P. Maisonneuve (Islam 
d'Hier et d'Aujourd'hui). 

- 1966. - <L'Orient arabe: un secteur delaisse de 1'ethnographie frangaise >. Objets 
et mondes, 6 (1), pp. 31-48. 

519 

This content downloaded from 197.2.52.23 on Thu, 28 Mar 2013 15:59:36 PM
All use subject to JSTOR Terms and Conditions

http://www.jstor.org/page/info/about/policies/terms.jsp


Revue frangaise de sociologie 

- 1969. - Ethnologie du monde arabe et islamologie D. L'Homme, 9 (4), pp. 24-40. 
COHEN (C.) 1975.- Grandir au quartier kurde: rapports de generations et modeles 

culturels d'un groupe d'adolescents israeliens d'origine kurde. Paris, Institut 
d'ethnologie (Memoires). 

COPANS (J.) 1971. - De l'ethnologie a l'anthropologie >. in: COPANS (J.), TORNAY (S.), 
GODELIER (M.), BACKES-CLEMENT (C.). L'Anthropologie: science des societes pri- 
mitives ? Paris, E. P. Denoel (Le Point de la Question), pp. 15-48. 

Le Coran (al-Qor'dn) 1966. Traduit de larabe par R. BLACHiRE, Paris, G. P. Maison- 
neuve et Larose. 

CORBIN (H.) 1968. - < Problemes et methodes d'histoire des religions >. in: Melanges 
publies par la Section des sciences religieuses a l'occasion du centenaire d I'Ecole 
pratique des hautes etudes. Paris. Presses universitaires de France, pp. 129-146. 

- 1971. - En Islam iranien: aspects spirituels et philosophiques. Paris, Gallimard 
(Bibliotheque des Idees), 4 vol. 

DERMENGHEM (E.) 1954. - Le Culte des saints dans l'islam maghrebin. Paris, Gallimard. 
DIGARD (J. P.) 1973. - <Histoire et anthropologie des societes nomades: le cas 

d'une tribu d'Iran>>. Annales: economies, societes, civilisations, 28 (6), pp. 1423- 
1435. 

- 1976a. - << Museographie et pratique du terrain en ethnologie >>. in: CRESSWELL (R.) 
& GODELIER (M.) eds. Outils d'enquete et d'analyse anthropologiquc s. Paris, 
Frangois Maspero (Bibliotheque d'Anthropologie), pp. 58-68. 

- 1976b. - <<L'Ethnologie frangaise au Moyen-Orient>. La Recherche, 7 (68), 
pp. 584-588. 

DJArT (H.) 1974. - La Personnalite et le devenir arabo-islamiques. Paris, Seuil. 
DOUTTE (E.) 1909. - Magie et religion dans l'Afrique du Nord. Alger, Jourdan. 
Encyclopedie de l'islam 1913-1942. Leide, E. J. Brill, 4 vol. et 1 supplement (reedition 

en cours depuis 1970, 3 vol. parus et 4e en cours). 
Equipe ecologie et anthropologie des societes pastorales (a paraitre). Production 

pastorale et societe. Londres, Cambridge University Press. 
FARES (E.) 1932. - L'Honneur chez les Arabes avant l'islam. Paris, Adrien Mai- 

sonneuve. 
FAVRET (J.) 1966. - <La segmentarite au Maghreb >. L'Homme, 6 (2), pp. 105-111. 
FEILBERG (C. G.) 1952. - Les Papis: tribu persane de nomades montagnards du Sud- 

Ouest de l'Iran. Copenhague, Nordisk Forlag (Nationalmuseets Skrifter, Etno- 
grafisk Raekke). 

FERNEA (R. A. & E. W.) 1972. - <<Variation in religious observance among islamic 
women >. in: KEDDIE (N. R .) ed. Scholars, saints and sufis: muslim religious insti- 
tutions since 1500. Berkeley - Los Angeles - Londres, University of California 
Press, pp. 385-401. 

GABORIEAU (M.) 1966. - <Les Musulmans du Nepal>>. Objets et mondss, 6 (2), 
pp. 121-132. 

GARDET (L.) 1970. - L'islam: religion et communaute. Paris, Desclee de Brouwer 
(Foi Vivante). 

- 1977. - Les Hommes de l'islam: approche des mentalites. Paris, Hachette (Le 
Temps des Hommes). 

GELLER (E.) 1969. - Saints of the Atlas. Londres, Weidenfeld & Nicolson. 
GODELIER (M.) 1973. - Horizon, trajets marxistes en anthropologie. Paris, Frangois 

Maspero (Bibliotheque d'Anthropologie). 
GOLDMANN (L.) 1959. - Conscience reelle et conscience possible, conscience adequate 

et fausse conscience >. in: Actes du IV, Congres mondial de sociologie (Milan et 
Stresa, 8-15 septembre 1959). Association internationale de sociologie, pp. 3-8. 

GRUNEBAUM (G. E. von) 1973. - L'Identite culturelle de l'islam. Paris, Gallimard 
(BibliothBque des Histoires) [1969]. 

GUTWIRTH (J.) 1973. - <<Pour la methode ethnologique >. in: L'Homme hier et 
aujourd'hui : recueil d'etudes en hommage a Andre Leroi-Gourhan. Paris, Editions 
Cujas, pp. 775-784. 

HART (D. M.) 1976. - <The French contribution to the social and cultural anthro- 
pology of North Africa: a review and an evaluation . in: BINDER (L.) ed. The 
Study of the Middle East: research and scholarship in the humanities and the 
social sciences. New York - Londres - Sydney - Toronto, John Wiley & Sons, 
pp. 219-228. 

520 

This content downloaded from 197.2.52.23 on Thu, 28 Mar 2013 15:59:36 PM
All use subject to JSTOR Terms and Conditions

http://www.jstor.org/page/info/about/policies/terms.jsp


Jean-Pierre Digard 

JAULIN (R.) 1970. - La Paix blanche: introduction a l'ethnocide. Paris, Seuil 
(Combats). 

JAUSSEN (A.) 1948. - Coutumes des Arabes au pays de Moab. Paris, Adrien Mai- 
sonneuve. 

KEDDIE (N. R.) 1968. - An Islamic response to imperialism: political and religious 
writings of Sayid Jamdl ad-Din <al-Afghani >. Berkeley - Los Angeles, Uni- 
versity of California Press. 

- ed. 1972. - Scholars, saints and sufis: muslim religious institutions since 1500. 
Berkeley - Los Angeles - Londres, University of California Press. 
- 1973 - Is there a Middle East ? >. International journal of Middle East studies, 
4 (3), pp. 255-271. 

KERR (M. H.) 1970. - Islamic reform: the political and legal theories of Muhammad 
"Abduh and Rashid Ridd. Berkeley - Los Angeles, University of California Press. 

KRADER (L.) 1963. - Social organization of the Mongol-Turkic pastoral nomads. 
La Haye - Paris, Mouton (Indiana University Publications, Uralic and Altaic 
Series). 

LACOSTE (Y.) 1973. - Ibn Khaldoun: naissance de l'histoire, passe du tiers monde. 
Paris, Frangois Maspero (Textes a l'appui) [1966]. 

LAcosTE-DUJARDIN (C.) 1977. - <<La Relation d'enquete ?. Herodote, 8, pp. 21-44. 
LAOUST (H.) 1938. - Le Califat dans la doctrine de Rashid Rida. Paris, Paul Geuthner 

(Memoires de l'Institut Frangais de Damas). 
- 1965. - Les schismes dans l'islam: introduction a une etude de la religion musul- 

mane. Paris, Payot. 
LEDER (A.) 1976. - Catalysts to change: marxist versus muslim in a Turkish com- 

munity. Austin, University of Texas Press. 
LEWIS (B.) 1958. - Les Arabes dans l'histoire. Neuchatel, La Baconniere [1950]. 
- 1970. - On the revolutions in early islam >>. Studia islamica, 32, pp. 215-231. 
Le Mal de voir: ethnologie et orientalisme, politique et dpist6mologie, critique et 

autocritique... 1971. Paris, Union generale d'editions (10/18, Cahiers Jussieu). 
MALNOWSKI (B.) 1922. - Argonauts of the Western Pacific. Londres, Routledge. 
MARCAIS (W.) 1929. - <L'Islamisme et la vie urbaine ?. in: Communications a l'Aca- 

demie des inscriptions et belles-lettres: compte rendu des seances de l'annee 
1928. Paris, Imprimerie Nationale, pp. 86-100. 

MASSE (H.) 1938. - Croyances et coutumes persanes, suivies de contes et chansons 
populaires. Paris, G.-P. Maisonneuve, 2 vol. 

- 1961. - L'Islam. Paris, Armand Colin [1930]. 
MAUss (M.) 1967. - Manuel d'ethnographie. Paris, Payot (Petite Bibliotheque) [1947]. 
MENON (M U.) 1976. - Ibn Taimiya's struggle against popular religion. The Hague - 

Paris, Mouton (Religion and Society). 
MISMER (C.) 1892.- Souvenirs du monde musulman. Paris, Hachette. 
MIQUEL (A.) 1977. - L'Islam et sa civilisation, vnI-xx" siecle. Paris, Armand Colin 

(Destins du Monde) [1968]. 
MONTAGNE (R.) 1947. - La Civilisation du desert: nomades d'Orient et d'Afrique. 

Paris, Hachette (Le Tour du Monde). 
MUSIL (A.) 1928. - The Manners and customs of the Rwala Bedouins. New York, 

American Geographical Society (Oriental Explorations and Studies). 
Les Mystiques du desert dans l'islam, le judaisme et le christianisme 1947. Aix-en- 

Provence, Association des Amis de Senanque. 
NARAGHI (E.) 1977. - L'Orient et la crise de l'Occident. Paris, Editions Entente [1975]. 
NICOLAS (G.) 1961. - << La sociologie rurale au Maroc >. Tiers monde, 2, (8), pp. 527-543. 
PAKDAMAN (H.) 1969. - Djamal-ed-din Assad Abadi dit Afghani. Paris, G.-P. Maison- 

neuve et Larose. 
PAREJA (FM.), en coll. avec HERTLING (L.), BAUSANI (A.) & Bois (T.) 1957-1963. - 

Islamologie. Beyrouth, Imprimerie Catholique. 
PATAI (R) 1962. - Golden river to golden road: society, culture and change in the 

Middle East. Philadelphia, University of Pennsyvania Press. 
PELRAS (C.) 1973. - <<Technologie, ethnographie, ethnologie... ?. In: L'Homme, hier 

et aujourd'hui: recueil d'etudes en hommage a Andre Leroi-Gourhan. Paris, 
Editions Cujas, pp. 715-729. 

521 

This content downloaded from 197.2.52.23 on Thu, 28 Mar 2013 15:59:36 PM
All use subject to JSTOR Terms and Conditions

http://www.jstor.org/page/info/about/policies/terms.jsp


Revue frangaise de sociologie 

PLANHOL (X. de) 1957. - Le Monde islamique: essai de geographie religieuse. Paris, 
Presses universitaires de France (Mythes et Religions). 

- 1968.- Les Fondements geographiques de l'histoire de l'islam. Paris, Flammarion 
(Nouvelle Bibliotheque Scientifique). 

PomRIER (J.) 1968. - Programme de 1'ethnologie,. in: POIRIER (J.) ed. Ethnologie 
generale. Paris, Gallimard (Encyclopedie de la Pleiade), pp. 527-595. 

PoPovIC (A.) 1975. - <<Les Musulmans du Sud-Est europeen dans la periode post- 
ottomane: problemes d'approche . Journal asiatique, 263 (3-4), pp. 317-360. 

REDFIED (C.) 1955. - The Little community. Chicago University Press. 
RENAN (E.) 1862. - De la part des peuples semitiques dans l'histoire de la civilisation. 

Paris, Calmann-Livy. 
- 1883. - L'Islamisme et la science. Paris, Calmann-Levy. 
RODINSON (M.) 1966a. - Magie, medecine et possession en Ethiopie. Paris - La Haye,. 

Mouton. 
- 1966b. - Islam et capitalisme. Paris, Seuil. 
- 1968a. - << Sociologie du monde musulman >. L'Annee sociologique, 19, pp. 357-376. 
- 1968b. - Mahomet. Paris, Seuil (Politique) [19613. 
- 1970. - <<Histoire economique et histoire des classes sociales dans le monde. 

musulman >. in: COOK (MA.) ed. Studies in economic history of the Middle East 
from the rise of islam to the present day. Londres, Oxford University Press, 
pp. 139-155. 

- 1971. - <<Western image and western studies of islam ,. in: SCHAIHT (J.) & 
BOsWORTH (C.E.) eds. The legacy of islam. Oxford, Clarendon Press, pp. 9-62. 

- 1972a. - <<Sociologie du monde musulman>> [suite]. L'Annee sociologique, 23, 
pp. 329-344. 

- 1972b. - Marxisme et monde musulman. Paris, Seuil. 
- 1976. - < Situation, acquis et problemes de l'orientalisme islamisant >. in: Le Mal 

de voir : ethnologie et orientalisme, politique et epistemologie, critique et auto- 
critique... Paris, Union generale d'editions (10/18, Cahiers Jussieu), pp. 242-257. 

RoSENELD (H.) 1965. - <The Social composition of the military in the process of 
State formation in the Arabian desert ,. Journal of the royal anthropological of 
Great Britain and Ireland, 95, pp. 75-86, 174-194. 

RONDOT (P.) 1949. - Notes sur les Cham Bani du Binh-Thuan (Centre Viet-Nam) >. 
Revue des etudes islamiques, 37, pp. 13-47. 

ROTHIERMUND (D.) ed. 1975. - Islam in Southern Asia: a survey of current research. 
Wiesbaden, Franz Steiner (Beitrdge zur Siidasien-Forschung, Siidasien, Universitiit 
Heidelberg). 

Roux (J.P.) 1958. - L'Islam en Asie. Paris, Payot (Bibliotheque Historique). 
- 1970. - Les Traditions des nomades de la Turquie meridionale: contribution a 

l'etude des representations religieuses des societes turques. Paris, Adrien Maison- 
neuve (Bibliotheque Archeologique et Historique de l'Institut Frangais d'Archeo- 
logie d'Istanbul). 

SALIM (M.) 1962. - Marsh dwellers of the Euphrate's delta. Londres, The Athlone 
Press. 

SALZMAN (P.C.) 1975. - <<Islam and authority in tribal Iran: a comparative com- 
ment >. The Muslim world, 65 (3), pp. 186-195. 

SANA (S.) 1971. - <La Structure religieuse >. in: Alacah6yiik: ethnographische 
Skizzen eines anatolischen Dorfes. Berne, Bernisches historisches Museum, pp. 377- 
390. 

SAUVAGET (J.) 1961 (red. mise a jour par C. CAHEN). - Introduction d l'histoire de 
l'Orient: elements de bibliographie. Paris, Adrien Maisonneuve (Initiation a 
l'Islam) [1943]. 

SCHACHT (J.) 1964. - An Introduction to islamic law. Oxford, Clarendon Press. 
SPOONER (B.) 1971. - << Religion and society today: an anthropological perspective a. 

in: YAR-SHATER (E.) ed. Iran faces the seventies. New York, Praeger (Columbia 
University, Middle East Institute, Modern Middle East Series) pp. 180-188. 

SPULER (B.) 1954. - Der Vordere Orient in islamischer Zeit. Berne, A. Francke. 
SWET (L. E.) ed. 1971 -. The Central Middle East: a handbook of anthropology and 

published research. New Haven, Human relation area files press. 
TILLION (G.) 1966. - Le Harem et les cousins. Paris, Seuil (L'Histoire Immediate). 

522 

This content downloaded from 197.2.52.23 on Thu, 28 Mar 2013 15:59:36 PM
All use subject to JSTOR Terms and Conditions

http://www.jstor.org/page/info/about/policies/terms.jsp


Jean-Pierre Digard 

TUAL (A.) 1971.- < Variations et usages du voile dans deux villes d'Iran >>. Objets et 
mondes, 11 (1), pp. 95-116. 

TUBIANA (M.-J.) 1964. - Survivances preislamiques en pays zaghawa. Paris, Institut 
d'Ethnologie (Travaux et Memoires). 

VAN NIEUWENHUIZE (C.A.O.) 1949. - Moslims leven in indonesische levensfeer. 
Wendingen, Mei. 

- 1961. - (<The Next phase in islamic studies: sociology?>. in: Colloque sur la 
sociologie musulmane. Bruxelles. 

- 1965. - Social stratification and the Middle East. Leiden, E. J. Brill. 
- ed. 1977. - Commoners, climbers, and notables: a sampler of studies on social 

ranking in the Middle East. Leiden, E. J. Brill. (Social and Political Studies of the 
Middle East). 

WAARDENBURG (J.-J.) 1962. - L'Islam dans le miroir de l'Occident: comment quelques 
Occidentaux se sont penchis sur l'islam et se sont formeo une image de cette reli- 
gion. Paris - La Haye, Mouton. 

WATT (M.) 1964. - ?Conditions of membership of the islamic community>>. Studia 
islamica, 21, pp. 5-12. 

WESTERMARCK (E.) 1935. - Survivances pa'iennes dans la civilisation mahometane. 
Paris, Payot (Bibliotheque Historique). 

523 

This content downloaded from 197.2.52.23 on Thu, 28 Mar 2013 15:59:36 PM
All use subject to JSTOR Terms and Conditions

http://www.jstor.org/page/info/about/policies/terms.jsp

	Article Contents
	p. 497
	p. 498
	p. 499
	p. 500
	p. 501
	p. 502
	p. 503
	p. 504
	p. 505
	p. 506
	p. 507
	p. 508
	p. 509
	p. 510
	p. 511
	p. 512
	p. 513
	p. 514
	p. 515
	p. 516
	p. 517
	p. 518
	p. 519
	p. 520
	p. 521
	p. 522
	p. 523

	Issue Table of Contents
	Revue française de sociologie, Vol. 19, No. 4 (Oct. - Dec., 1978), pp. 479-639
	Volume Information [pp.  637 - 639]
	Front Matter
	Mariage, divorce et régime de filiation en Nouvelle-Bretagne [pp.  479 - 496]
	Ethnologie et fait religieux
	Perspectives anthropologiques sur l'islam [pp.  497 - 523]
	Ethnographie missionnaire et fait religieux au XIXe Le cas de Madagascar [pp.  525 - 549]
	La pratique religieuse des femmes dans une société d'hommes: les Hausa du Niger [pp.  551 - 562]
	Ethnologie et fait religieux: un dossier [pp.  563 - 569]
	Table Ronde: Ethnologie et fait religieux [pp.  571 - 584]

	Note de Recherche
	A propos de l'analyse des données: Pour un dialogue entre méthodologue et chercheur [pp.  585 - 592]

	Bibliographie
	Les systèmes formalisés de Niklas Luhmann [pp.  593 - 601]
	Du Syllabus à Vatican II, ou les avatars de l'intransigeantisme [pp.  603 - 612]
	Homo œqualis ou homo œconomicus? A propos d'un livre de Louis Dumont [pp.  613 - 619]
	untitled [pp.  620 - 623]
	untitled [pp.  624 - 628]

	[Abstracts] [pp.  629 - 635]
	Back Matter



