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Préface1

John p. entelis, Fordham university

L’étude et la pratique des relations internationales d’après la guerre froide 
ont subi plusieurs revers traumatiques, dont le moindre ne fut pas l’apparition 
de cette théorie du prétendu « choc des civilisations » posant l’hypothèse d’un 
affrontement culturel inéluctable entre l’islam et l’occident.

Les événements tragiques du 11 septembre 2001 sont venus donner 
encore plus de poids, tant dans les cercles académiques que dans ceux des 
décideurs politiques, à l’argument voulant que la civilisation musulmane soit 
par nature incompatible avec les valeurs, les normes et les attentes des sociétés 
occidentales modernes.

Cette vision prophétique s’est encore amplifiée depuis 2001 du fait d’une 
série d’attentats terroristes perpétrés par des islamistes radicaux à l’encontre 
de nombreuses sociétés et organisations politiques, à majorité musulmane 
ou non : tunis en 2002, casablanca en 2003, madrid en 2004, Londres en 
20052, parallèlement à des actions similaires contre l’Indonésie, l’Égypte, la 
Jordanie, la turquie, etc.

de leur côté, les forces armées des États-unis ont lancé un type encore 
plus sanguinaire et soutenu de « terrorisme » en Irak quand elles ont envahi 
et occupé ce pays en mars 2003, déclenchant un raz-de-marée de tueries se 
chiffrant par dizaines de milliers de victimes. au milieu du carnage et de la 
polarisation des débats qui a suivi, les voix appelant au « dialogue des civili-
sations » ont été marginalisées et à peine entendues par comparaison avec la 
cacophonie des diatribes, des prises de position et des polémiques.

Les auteurs de cet ouvrage splendide sont la voix de ceux qui prônent  
la communication plutôt que le conflit entre les civilisations, les cultures et les 
religions. dans une perspective multidisciplinaire, ils abordent les conditions 

1. traduit de l’anglais par Lise garon.
2. puis casablanca et alger en 2007. (n.d.L.É.)
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et les expériences du dialogue, les défis qu’il implique, ainsi que les obstacles 
qu’il devra surmonter pour être efficace. En dépit de l’aspect apparemment 
religieux de l’argumentaire, la contribution intellectuelle la plus éclairante des 
auteurs de cet ouvrage marquant réside dans l’accent placé sur les facteurs 
non religieux du « choc » et du « dialogue » des civilisations.

tout naturellement, la politique internationale d’aujourd’hui et d’hier est 
dominée par les puissances hégémoniques qui utilisent leurs ressources supé-
rieures – richesses matérielles, technologie, armement et capital – pour imposer 
une vision linéaire du monde, transmise le plus souvent dans le langage de la 
« mondialisation », du « libre échange », de la « démocratie libérale », etc.

La disparité de pouvoir et de richesse entre « l’ouest » et « le reste » est 
énorme. c’est ce fossé abyssal séparant les riches des pauvres, instrumentalisé 
au début par un système colonial et impérial accablant, puis dissimulé derrière 
le contrôle des marchés, du capital et de l’armement, qui a produit un monde 
profondément divisé et en conflit avec lui-même.

comme les auteurs l’indiquent si bien, le mépris culturel de l’Autre de la 
part des élites occidentales d’une part, et l’obscurantisme fanatique des fon-
damentalistes islamistes les plus radicaux d’autre part, ont nourri ce sentiment 
de futilité, de colère et de désespoir dans lequel l’Occident semble sombrer 
en ce début du XXie siècle.

L’économie politique explique la politique internationale contemporaine 
mieux que la culture ou la religion ou la nature : voilà une des conclusions 
les plus pertinentes de l’ouvrage. en tant que telle, cette conclusion aide à 
expliquer les tensions incessantes entre les « civilisations » : pouvoir et poli-
tique – qui obtient quoi, quand et comment ? – sont des vecteurs de violence 
bien plus significatifs que n’importe quelle exégèse de texte religieux ; le 
texte, qu’il soit entre les mains des fanatiques musulmans, juifs, hindous, ou 
chrétiens, est exprès vidé de sa substance et utilisé pour justifier n’importe 
quel genre d’action politique.

ironiquement, alors qu’une explication culturaliste des affaires internatio-
nales suggère un avenir assombri, il est permis de penser que le changement 
des structures politico-économiques mondiales sera encore plus sombre et plus 
lent. en effet, la violence d’aujourd’hui, enracinée comme elle l’est dans le 
legs de l’impérialisme et la dominance des puissances hégémoniques, semble 
peu susceptible de diminuer à court terme tant que la distribution de la richesse 
et des ressources demeure si inégale et injuste. n’importe quel dialogue, 
 intra ou intercivilisationnel, exige donc un ajustement des réalités politiques 
économiques qui reconnaisse les souffrances de millions de personnes, la 
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majorité d’entre elles vivant dans ce monde musulman dont le futur demeure 
entre les mains d’une minorité qui n’a de comptes à rendre à personne et qui 
gère d’une main de fer la vie d’une majorité de sans-voix.

Cet ouvrage offre un des comptes rendus de l’inégalité – de la manière de 
la comprendre, de l’analyser et d’y remédier – des plus instructif, progressiste 
et honnête à avoir jamais été publié en quelque langue que ce soit. c’est seu-
lement quand la justice et l’égalité économique seront réalisées à l’intérieur 
et à l’extérieur des espaces culturels qu’un dialogue fécond pourra être lancé 
et un « choc des civilisations » évité.
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 Préface

me théo Klein1

comment aborder cette préface, c’est-à-dire cette présentation d’un tra-
vail, à mon avis considérable, alors que, par ailleurs, il est introduit avec belle 
autorité par ceux qui en ont animé la création et choisi les auteurs ?

en vérité, c’est à peine si je me suis posé cette question car, à l’évidence, 
je n’avais que la possibilité de m’évader un peu du sujet pour tenter de le 
rejoindre en ne l’abordant qu’avec précaution et par une voie détournée.

Dans les cas difficiles, chacun cherche, au plus près de lui-même, le chemin 
de traverse qui, en évitant l’obstacle principal – la connaissance profonde du 
sujet – lui permet de demeurer dans le cadre imparti et de ne le point trahir.

L’éducation que j’ai reçue, celle d’un juif traditionaliste et d’un Français 
républicain, m’a conduit à une synthèse personnelle où la Bible (celle des 
Hébreux) nourrit abondamment ma réflexion, et la Constitution républicaine 
mon action. Mélange étonnant, penseront certains ; peu importe : tel je suis 
et demeure heureux.

Or, ma référence à la Bible offre, d’emblée, une ouverture à ma réflexion 
sur le thème du dialogue, lequel me semble être le nœud même de ce travail 
en profondeur que chacun va lire avec profit.

Caïn et Abel ; puis, Caïn tout seul ; il a tué Abel. Caïn malheureux, abattu, 
qui ne cesse de divaguer d’un endroit vers l’autre, se sachant désormais à la 
fois le témoin et l’objet d’une réprobation fatale pour n’avoir pas su dialoguer 
avec son frère Abel.

1. me Théo Klein est décédé à Jérusalem en 2007. Figure marquante du judaïsme français 
et du dialogue entre les civilisations, il voyait dans le dialogue avec l’Autre (arabe) une 
exigence de survie pour le Soi (tantôt israélien, tantôt européen). Quelques mois avant 
sa mort, il nous a livré cette préface pleine de sagesse, qui peut se résumer en quelques 
mots : « Nous sommes tous responsables de notre frère ». (N.D.L.É.)
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c’est un drame dont la puissance divine n’est pas innocente pour avoir 
si nettement marqué sa préférence pour l’élégant abel et avoir rejeté, avec 
mépris, les avances du besogneux Caïn ; lui qui cherchait dans l’acharnement 
quotidien à faire fructifier un sol que son frère parcourait avec ses beaux 
troupeaux profitant de ce que la nature lui offrait. Ils se sont rencontrés face 
à face, sur une même terre que l’un voulait sans doute cultiver et où l’autre 
désirait faire paître ses troupeaux.

Voici ce que dit le texte : « Et Caïn dit à son frère Abel […]2. »
Le texte biblique, j’ai appris qu’il convenait d’en scruter chaque mot, sa 

place dans la phrase, les variations possibles de sa signification à partir d’une 
racine de trois consonnes qui en éclairent le ou les sens possibles. Le verbe 
« omer » utilisé dans le verset cité énonce généralement une parole dite et 
non l’ouverture d’un dialogue pour lequel un autre mot aurait été employé. 
Or, le verset, dans sa deuxième partie, ne dit rien du contenu de cette parole 
unilatérale ; il se poursuit dans les termes suivants : « Et voici qu’étant dans 
le champ, Caïn se dressa devant Abel son frère et le tua3. »

Qu’avait dit Caïn ? Le texte biblique est silencieux. Abel avait-il répondu ? 
Était-ce son silence ou sa réponse qui aurait provoqué la violence de son 
frère ? Nous ne le saurons jamais. Mais la Puissance interpelle Caïn : « Où 
est ton frère Abel4 ? » Et celui-ci répond : « Je ne sais pas ; suis-je le gardien 
de mon frère5 ?  »

N’est-ce pas toute notre problématique qui est ainsi posée alors que Caïn 
et abel sont les deux premiers êtres humains nés d’un homme et d’une femme 
dans le monde ordinaire qui succède au temps du jardin d’Éden.

Les deux premiers êtres face à face, semblables, frères, mais traçant chacun 
sa voie, ils sont à la fois complémentaires, comme cultivateurs et éleveurs, et 
concurrents potentiels face au champ où ils se rencontrent. L’un a dit, l’autre 
on ne sait : le dialogue ne s’est pas engagé.

Dès lors qu’il s’agit de ce champ, comme de tout autre bien ou situation, 
l’affrontement demeure la seule voie du dialogue et abel le léger doit mourir 
sous les coups de Caïn le fort ; le défaut de partage conduit au meurtre.

si je ne suis plus seul, l’autre m’oblige et engage ma responsabilité. 
celle-ci devient bilatérale : nous sommes responsables de nous-mêmes et nous 
portons aussi la responsabilité de l’autre. n’est-ce pas le débat fondamental de 

2. Genèse IV, 8.
3. Genèse IV, 8.
4. Genèse IV, 9.
5. Genèse IV, 9.
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la relation humaine sur le plan individuel, social, et forcément aussi politique ? 
ne s’agit-il pas d’une responsabilité de nature identique qui ne peut exonérer 
une collectivité de sa responsabilité envers toutes les autres ?

sans vouloir abuser du choix de ma source biblique, qu’il me soit permis 
de rappeler qu’elle n’évite pas, bien au contraire, cette question fondamentale 
puisqu’elle nous fait comprendre qu’effectivement chacun est le gardien de son 
frère, de son frère humain. Et Caïn est condamné à errer, porteur d’un signe 
indélébile, interdisant qu’il soit molesté par quiconque pour témoigner, me 
semble-t-il, à travers les âges et les sociétés de ce que chacun d’entre nous est 
responsable de chacun des autres, précisant ainsi, à mon sens, que le respect 
de soi passe par le respect des autres.

* 
* *

ma source biblique peut évidemment être rejetée au nom d’une croyance 
ou d’une théorie scientifique ou philosophique ; il me semble cependant 
qu’aux yeux des créationnistes comme à ceux des évolutionnistes, l’homme, 
la créature humaine, puisse être considéré comme unique et semblable dans 
sa réalité et ses possibilités physiologiques et même – ce qui, à mes yeux, 
est remarquable – dans ses potentialités bien que différentes dans leur usage. 
or, c’est cet être semblable et différent qui est la préoccupation commune de 
tous ceux qui étudient, réfléchissent, scrutent et pensent notre société, de telle 
sorte que toutes les revendications, les particularités, les oppositions émanent 
d’un même être unique, semblable et différent, faisant face à la même loi fon-
damentale de la responsabilité personnelle et réciproque. ce point me paraît 
admis par tous mais confronté à un autre concept, celui de l’ordre social, de la 
responsabilité sociale, qui s’institue et se place au-dessus de la responsabilité 
d’homme à homme en instituant la responsabilité de chacun devant cet ordre 
commun. Là, je n’irai pas chercher la réponse dans ma Bible, encore qu’elle 
ait fondé le principe de la propriété individuelle ou commune, comme, par 
ailleurs, celui du respect d’autrui par la règle aime ton prochain comme toi-
même ou respecte l’aveugle, l’orphelin et l’étranger, c’est-à-dire applique à 
tous les mêmes règles sans créer de différenciations sociales ou politiques qui 
mettraient en péril la responsabilité réciproque.

mais, au-delà de l’individu, des structures se sont élaborées : famille, clan, 
commune, ville, province, région, nation, alliance d’États et, bien sûr aussi, 
institutions religieuses ou autres ; à chaque niveau, un ordre complémentaire 
se crée qui tend à fixer des règles différentes et particulières s’inscrivant, à 
leur tour, dans l’ordre social. toutefois, ces différences ne peuvent fonder leur 
légitimité que dans le cadre d’un ordre universel tel que celui que tente de 
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créer la Déclaration universelle des droits de l’homme placée sous l’autorité, 
en principe active et dominante, de l’organisation des nations unies.

Il a fallu des siècles pour en arriver là, théoriquement ; l’objet, le souci 
de la présente étude, est de chercher les voies qui permettraient, devant le 
sujet particulier traité, de porter la théorie jusqu’à un état de droit et de fait 
totalement respecté ; si, en l’occurrence, je place le fait après le droit, c’est 
parce que la loi peut être édictée et que le droit peut être dit, sans que les faits 
toujours les respectent.

* 
* *

Le ou les conflits autour desquels se nouent et se développent les études 
contenues dans cet ouvrage voient s’affronter deux conceptions qui ont une 
origine et une référence communes. Qu’il s’agisse de l’occident générale-
ment chrétien, ou, suivant une définition plus récente, judéo-chrétien, ou de 
l’orient arabe et musulman, tout remonte vers la source abrahamique et vers 
ce Canaan ancien où naissent et d’où se propagent les ordres de pensées qui 
s’affrontent. une grande partie des populations du monde, notamment en 
Extrême-Orient, ne se trouve pas directement impliquée dans le ou les conflits 
dont il s’agit ici.

cette source commune n’est pas sans intérêt, comme elle n’est pas sans 
influence ; elle rend la réflexion plus complexe, car ce sont souvent des notions 
semblables dont les interprétations s’opposent. non pas que, par elles-mêmes, 
elles soient opposées ; ce qui les différencie et les divise, ce sont avant tout 
les structures organisationnelles, la présence des rites et des chefs religieux, 
l’importance des rituels dans leur intangibilité ou, encore, l’autorité dont 
se réclament ceux qui les dirigent. La puissance divine, cet interlocuteur 
unique recherché par abraham le fondateur, ne s’approche plus alors de ses 
descendants variés que par l’intermédiaire de Moïse, Jésus ou Mahomet, dans 
l’autonomie voulue de leur sanctification particulière.

peut-être faudrait-il commencer par là. non pas que chacun abdique sa 
vision particulière, non par le mélange, mais par le respect, pour chacun, de la 
liberté et de la sincérité de l’autre. pas non plus, sans doute, au travers du rêve 
inépuisable d’une puissance invisible et invincible vers laquelle se tournent 
la pensée et la prière du croyant, et qui, dans la mesure de son inaltérable et 
indéfinissable vérité, réunit en lui la pensée, les aspirations et les prières de 
tous, quels que soient les lieux ou moyens de transmission de celles-ci.

La différence, la divergence, l’opposition, le refus ne commencent qu’au 
niveau des référents – ce mot étant employé faute d’un autre dont je sois sûr 
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qu’il soit accepté par tous. on voit bien que c’est dans le respect, par chacun, 
du référent de l’Autre que passe la possibilité du dialogue, c’est-à-dire la 
recherche d’une position acceptable par tous ou, au moins, par une majorité 
au sein des fidèles des trois Référents.

Les travaux que l’on va lire semblent indiquer une évolution, plus ou 
moins marquée mais certaine, vers la neutralité religieuse des sociétés et des 
États fixant leurs règles et leurs droits en dehors de toute référence religieuse 
dans le but d’unir les citoyens autour d’une règle commune, mais laissant et 
respectant, pour chacun, son droit à la croyance et au culte religieux de son 
choix.

cette neutralité religieuse est la condition du respect mutuel, même si 
elle n’est pas, en elle-même, suffisante pour caractériser une démocratie qui 
nécessite, au-delà de cette liberté, celle du choix politique laissé à chaque 
 citoyen. toutefois, cette neutralité ne doit pas aller jusqu’à interdire – ou 
même simplement limiter – la liberté d’analyse, de réflexion et d’expression, 
cette dernière méritant d’être documentée plutôt que polémique.

L’histoire des religions est à l’image de l’histoire générale des hommes, 
celle d’une longue et pénible, mais nécessaire évolution qui tente de libérer 
l’homme des contraintes pour le laisser libre de ses choix.

Que cette évolution soit actuellement freinée par des résurgences de 
 l’histoire – par exemple, les souvenirs du colonialisme – mérite d’être sur-
monté par la reconnaissance des erreurs faites mais aussi par l’acceptation, 
par chaque peuple, de ses propres responsabilités.

nous ne pouvons pas, à cet égard, nous contenter d’analyser ni même 
de prescrire. Un effort individuel, une attitude, une initiative même discrète, 
même limitée, un geste ou une parole, peuvent être importants.

C’est lorsque je reconnais mon ami Ziyad, marchand à Jérusalem, comme 
mon frère, qu’à son tour il me tend une main fraternelle.

peut-être faut-il passer par ces chemins solitaires pour suivre une voie 
qui – la lecture de ce qui suit l’énonce clairement – est ouverte à la bonne 
volonté de chacun et aux choix politiques de chaque citoyen.
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Préface

Lahouari addi, institut d’études politiques de Lyon

Ce livre ambitieux a pour thème le dialogue entre l’Islam et l’Occident 
dans un monde devenu exigu et où les inégalités et les injustices s’étalent 
quotidiennement dans les médias. il faut prendre la mesure de ce qu’est la 
mondialisation pour se convaincre de la nécessité d’un tel dialogue. il y a  
50 ans, un conflit en Malaisie entre musulmans et hindouistes, ou en  Indonésie 
entre musulmans et chrétiens, apparaissait trop lointain pour susciter la 
 curiosité ou l’inquiétude de lecteurs de journaux européens ou arabes. un 
tel événement relevait de l’information à destination de diplomates et de 
spécialistes de la région.

Aujourd’hui, il en est autrement: il n’y a pas un conflit rapporté par la 
presse qui nous laisse indifférents et dans lequel nous ne prenons pas partie. 
La raison est que, désormais, il y a un temps mondial, comme le souligne Zaki 
Laïdi (1997), qui nous fait vivre en temps réel des événements se déroulant 
à des milliers de kilomètres de distance.

Le monde est devenu petit et nos inimitiés ou amitiés envers les uns et 
les autres s’expriment publiquement: manifestations, pétitions, clavardages 
sur Internet, sondages. La conflictualité a toujours existé et elle n’a pas com-
mencé avec la mondialisation. sauf que celle-ci lui a donné une dimension 
qu’elle n’avait jamais eue auparavant. Les Tchétchènes ont toujours eu des 
problèmes avec la Russie, depuis au moins les tsars qui les ont souvent répri-
més dans l’ignorance ou l’indifférence des musulmans de l’empire ottoman. 
aujourd’hui, un musulman du sénégal se sent concerné par la guerre en 
 Tchétchénie. Il y a même des volontaires du Maghreb, du Pakistan et d’ailleurs 
qui s’enrôlent pour défendre les frères bosniaques ou tchéchènes opprimés.

Dans ces conditions où les solidarités se sont internationalisées, le dialogue 
est devenu une solution de rechange à la guerre de tous contre tous. mais le 
dialogue entre qui et qui ? Le présent ouvrage a pour sous-titre Biopsies d’un 



XXIV L’isLam et L’occident. Biopsies d’un diaLogue

dialogue. est-il pertinent ? L’islam est une religion, l’occident, une entité 
géopolitique: trouveront-ils un langage commun pour échanger ? L’occident 
sécularisé comprendra-t-il l’islam, perçu parfois comme une menace à la mo-
dernité a-religieuse sur laquelle il a bâti ses institutions ? mais que recouvre ici 
la notion « islam » ? en feuilletant cet ouvrage, le lecteur s’apercevra que les 
auteurs ont en vue les peuples et les sociétés qui se réclament de l’islam et qui 
ne forment pas une entité géopolitique. Comment peut-on rendre  homogène 
un monde s’étalant de l’indonésie au maroc ?

si l’on observe la structure des relations internationales et les déséquilibres 
flagrants qui la caractérisent, entre le Nord et le Sud notamment, et si on tient 
compte aussi de l’histoire des deux derniers siècles marqués par la domination 
coloniale et tous ses effets, on peut demander si le mot « islam » n’a pas connu 
un glissement sémantique, exprimant des frustrations et des révoltes face à 
un déséquilibre que l’ère postcoloniale n’a pas effacé. Peut-être que si cette 
région, allant de l’indonésie au maroc, était chrétienne, la chrétienté aurait 
connu un nouveau schisme en son sein au XXe siècle, tant les inégalités et 
les injustices sont criantes et profondes. La fracture entre l’occident et les 
peuples se réclamant de l’islam est si profonde que le discours religieux est 
mobilisé : les catégories de diable et de mal servent à désigner l’adversaire. 
ce que je veux dire, c’est que l’islam, en tant que dogme religieux, n’a aucun 
contentieux avec l’occident, mais les peuples qui se disent musulmans, en 
tant que peuples du sud, ont des reproches à lui faire, relatifs à la division 
internationale du travail, à la répartition des richesses mondiales, au déséqui-
libre de la puissance militaire des uns et des autres et à la tentation impériale 
qui habite l’occident depuis le XVie siècle. Sans oublier la Palestine depuis 
1948 et l’Irak depuis 2003.

Le discours religieux est évidemment mobilisé, parce que, mieux que toute 
autre ressource, la religion rassemble les foules, justifie les inimitiés et fanatise 
les individus. Mais qu’y a-t-il derrière ce voile discursif ? Il y a les reproches 
et les doléances à la suite des inégalités et des injustices flagrantes de la scène 
mondiale rapportées quotidiennement sur les écrans de télévision.

Qu’on le veuille ou non, la conflictualité entre Musulmans et Occidentaux 
ne porte pas sur la foi et elle n’est pas d’ordre théologique. Qu’on relise le 
coran au sujet des juifs et des chrétiens. Que dit-il ? La narration fondatrice 
est la suivante: Dieu a envoyé à l’humanité un prophète (musulman), sayidina 
Moussa1, mais son peuple a déformé son message ; Dieu a envoyé un autre 
prophète (musulman), sayidina Aissa2, mais son message a encore été altéré ; 

1. Littéralement : Notre Seigneur Moïse. (N.D.L.É.)
2. Littéralement : notre seigneur Jésus. (n.d.L.É.)
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enfin, Dieu a envoyé un troisième prophète, sayidina Mohamed, et heureu-
sement la parole de dieu est parvenue aux hommes dans son originalité. au-
delà de l’ethnocentrisme de ce récit, ethnocentrisme propre à toute société et 
à toute culture, quelle leçon pourrons-nous tirer de cette narration coranique 
qui nous apprend que Moïse et Jésus-Christ sont des musulmans ? Le Coran 
affirme que le monothéisme judéo-chrétien n’est vrai que dans sa version 
islamique, ce qui signifie que le soi-disant fossé entre juifs et chrétiens, d’une 
part, et musulmans, d’autre part, n’est pas aussi profond que le présentent les 
consciences aliénées tant en occident que dans les pays musulmans.

Dans le Coran, il est ajouté que les juifs et les chrétiens, après avoir payé 
leurs fautes au purgatoire, se retrouveront au paradis aux côtés des musulmans. 
il n’y a pas de « haine théologique » de l’islam à l’égard de l’occident. il y a 
par contre un lourd contentieux historique, politique et économique qu’il s’agit 
d’épurer par le dialogue, la coopération et le sens de la justice. c’est ce que 
montrent les auteurs de cet ouvrage indispensable à ce dialogue. il y a bien 
sûr Ben Laden et son projet mortifère de tuer tout ce qui ne correspond pas 
à sa vision du monde. mais l’occident aussi a eu ses Ben Laden et ils n’ont 
pas été moins meurtriers. L’essentiel est de bâtir des institutions nationales 
et internationales pour empêcher les situations d’injustice qui nourrissent 
l’extrémisme.

Références

LAÏDI, Z. (1997), Le temps mondial, Bruxelles : complexe.
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Lexique des termes arabes

azzedine g. mansour, université Laval

A
Abid (sing. : abd) : esclaves noirs d’origine africaine.
Afkar (sing. : fikr) : pensées, idées.
Ahl al-Kitab : les « gens du Livre », chrétiens et juifs.
Ajam (sing. : ajami) : chrétiens.
Akhbar : nouvelles, annales.
al-Ahzab1 : les coalisés. utilisé également pour désigner les partis politiques.
Al-Alam : « Le monde » ou « L’étendard », chaîne de télévision iranienne en langue 

arabe.
al-Am : général, commun.
al-Amana : consigne, dépôt.
Al-Andalous : nom donné à l’espagne musulmane de 711 à 1492. aujourd’hui, il 

s’applique uniquement à l’andalousie, une région au sud-est de l’espagne.
al-Aqsa : lointaine. employé pour désigner aussi la mosquée d’al-aqsa à Jérusa-

lem.
Al-Arabiya : « L’arabe » au féminin. nom d’une chaîne de télévision saoudienne.
al-Bouraq : cheval ailé sur lequel le prophète Mohamed serait monté aux cieux.
al-Falsafa : la philosophie.

1. dans le présent lexique, les mots qui débutent par l’article « al » s’écrivent tantôt « Al », 
tantôt « al ». La règle établie pour régir ces différentes translittérations et éviter, par 
conséquent, toute confusion est la suivante. « Al » est employé quand : 1 - il fait partie d’un 
toponyme ou d’un nom propre d’institution, tel que le nom d’un journal, d’une chaîne 
de télévision : Al-Manar, Al-Jazira, etc. ; 2 - il accompagne un nom de personnage dont 
le prénom est absent comme : Al-Farabi, Al-Tabari, etc.; 3 - il commence une phrase. 
en revanche, « al » est utilisé comme article défini comme dans Bayt al-Hikma  (maison 
de la sagesse), Dar al-Fikr (Librairie de la pensée), Ibn al-Moqaffa, Ibn al-Idhari,  
Ibn al-Khatib, etc.
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Al-Gharb : l’occident. Gharb sans « Al » fait référence à une direction et désigne 
l’ouest.

Al-Habacha : l’abyssinie (l’Éthiopie actuelle).
Al-Hourra : « La Libre », chaîne américaine qui diffuse en langue arabe de tanger 

(maroc) et de Beyrouth (Liban).
Al-Jamia : revue arabe publiée au début du XXe siècle.
Al-Jazira : « L’Île », chaîne de télévision qatarie, appelée aussi la « cnn » arabe.
al-Khayr : le bien.
al-Khayr al-Am : l’intérêt général, le bien de tous.
Al-Machreq : l’orient. Machreq sans « Al » renvoie à une direction et désigne l’est.
al-Mamoun : deuxième fils de Haroun al-Rachid, septième calife abbasside (813-

833). Sous son règne, le monde musulman a atteint son apogée sur le plan 
scientifique.

Al-Manar : « Le Flambeau », titre d’une revue arabe publiée au début du XXe siècle.
Al-Manar : « Le Flambeau » ou « Le Fanal », nom d’une télévision fondée par le 

hezbollah libanais.
al-Maqdis ou al-Mouqaddes : le sacré ou le sacralisé.
al-Mirage : l’événement relatif à l’ascension nocturne du Prophète Mohamed.
Al-Moustaqilla : « L’indépendante », chaîne de télévision arabe basée à Londres.
al-Najachi : le négus (roi d’Éthiopie).
al-Oumran : la famille d’Imran d’où sont originaires Marie et Jésus et à laquelle le 

Coran fait référence dans son deuxième chapitre.
Al-Qahira : le caire, capitale de l’Égypte.
Al-Kadhafi, Mouammar : chef d’État libyen 
Al-Qods : Jérusalem.
Andaloussi, andaloussia : andalous, andalouse.
Ankara : renier.
Arabi : arabe.

B
Baladyoun : de balad qui signifie « du pays ». Employé par les historiens arabes pour 

désigner les premiers arabes qui ont foulé le sol ibérique.
Balgh : de balagha qui signifie « atteindre » ou « nouvellement arrivé ». Il est utilisé 

par les historiens arabes pour désigner les Arabes arrivés en Espagne après 
 l’établissement d’une première vague.

Baqara : vache.
Baraa : reniement. utilisé également pour désigner l’innocence.
Bayt al-Hikma : institution du savoir, fondée à Bagdad par les abbassides au  

Viiie siècle et où se tenaient les débats scientifiques entre érudits de l’époque.
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Bayt al-Maqdis ou Bayt al-Mouqaddes : maison sacrée. employé pour désigner 
Jérusalem.

Bayt : salle, maison.
Bijaïa : Bougie, ville côtière à l’est d’Alger (Algérie).
Bilad al-Soudan : soudan. utilisé parfois pour désigner aussi l’afrique noire.
Binaa : construction.

C
Charia : l’ensemble des principes du droit musulman.
Charika : communion, association.

D
Dam : sang.
Dar : demeure, maison ou domaine.
Dar al-Harb : domaine de la guerre.
Dar al-Islam : domaine de la paix.
Dhimmi : tributaire, protégé de l’islam. seuls les « gens du Livre » pouvaient se 

prévaloir de ce statut sous la domination musulmane.
Din : religion.
Dirassat : études.
Dounia : vie, monde.
Douwalia : international.

F
Fadhail (sing. : fadhila) : mérites.
Falassifa (sing. : faylassouf) : philosophes.
Fass : Fès, ville marocaine.
Ftayer ou Sfenj : beignets très populaires au Maghreb.

G
Ghir aqil : non doué de raison.

H
Hadith : l’ensemble des paroles et des gestes du Prophète Mohamed.
Haroun al-Rachid : cinquième calife de la dynastie abbasside (786-809). Sous son 

règne, l’empire musulman s’étendait de l’Atlantique à la vallée de l’Indus, et la 
civilisation musulmane avait atteint son apogée sur tous les plans.
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Hawzi : genre musical intermédiaire entre la musique arabe savante et la musique 
 populaire. C’est une forme vulgarisée de la musique arabo-andalouse, très 
en  vogue dans certaines régions de l’algérie contemporaine, notamment à 
 tlemcen.

Hay Ibn Yaqdhan : ouvrage composé au Xe siècle par le philosophe musulman Ibn 
toufayl.

Hay : vivant.
Hidjaz : région occidentale de l’arabie qui longue la mer rouge.
Hikma : sagesse.
Hiwar : dialogue, conversation.
Hizb : parti.
Houdoud (sing. : had) : châtiments corporels. employé aussi pour désigner « limites » 

ou « frontières ».
Houjourat (sing. : houjra) : appartements.
Houkm : pouvoir.

I
Iadath Binaa : reconstruction, reconstitution.
Ifriqiya : nom donné à l’afrique du nord par les historiens arabes du moyen Âge.
Ilm : savoir, érudition, science.
Ilmiya : savante, scientifique.
Iman : foi.
Islamiyah : islamique.
Itibar : considération.

J
Jabal : montagne.
Jahiliyya : obscurantisme. employé aussi pour désigner la période préislamique.
Jamahirya : néologisme du discours populiste libyen. dérivé de Joumhouriya, qui 

lui-même provient d’Al-Jamahir (les masses) et signifie « république ».
Jamiat : université.
Jazal : style musical typiquement andalous, inventé par ibn Bajja (avempace), qui 

mélange des chants chrétiens et arabes.
Jiziya : tribut exigé aux dhimmi sous domination musulmane.

K
Kafiroun (sing. : kafir) : impies.
Kahf : caverne.
Kamil : parfait.
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Khadidja : première épouse du Prophète Mohamed.
Kharaj : impôt.
Kitab (plur. : koutoub) : livre.

L
La Hakimia illa li Allah : pas d’autre pouvoir que celui qui vient de dieu. 
Laan : damnation.

M
Maarif (sing. : maarifa) : connaissances.
Madinatoun (madinat) : cité, ville.
Maïda : table.
Majmoua : rassemblées.
Malouf : un style issu de la tradition musicale arabo-andalouse, très en vogue à 

constantine (algérie) et en tunisie. Étymologiquement, le terme dérive du mot 
arabe « maalouf » qui signifie « fidèle à la tradition » et au patrimoine musical 
qui s’est enrichi à al-andalous, du Xe au XVe siècle, dans les cours califales, les 
cénacles intellectuels et les jardins de cordoue, grenade et séville.

Markaz : centre.
Maryem : marie.
Massihiyah : chrétienne.
Mawali (sing. : mawla) : esclave affranchi sur lequel était exercé un droit de patro-

nat.
Mawathiq (sing. : mithaq) : pactes.
Mithaq : voir mawathiq.
Miyâr : critère.
Moassir : contemporain.
Mohamed (Mahomet) : Prophète fondateur de l’islam.
Mouahidoun (sing. : mouahid) : ceux qui ont passé un pacte.
Moulouk (sing. : malik) : rois.
Moush Arab : non-arabes.
Moussalima, assalima : de aslama qui signifie « s’est converti ».
Moussiqa : musique.
Moustariboun (sing. : moustarib) : arabisés.
Moutachabih : ambivalent.
Mouwalladoun (sing. : mouwallad) : autochtones d’espagne convertis à l’islam.
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Mouwashahat (sing. : mouwashah) : un genre musical arabe classique dont les 
 rythmes s’apparentent à ceux des maqamat de Bagdad sous domination abbasside 
(du Viiie au Xiiie siècle). Les Maqamat (sing. : maqam) regroupent une vaste 
 collection de modes musicaux inspirés des rythmes arabes et persans. par la suite, 
il s’est imposé comme la principale tradition musicale du monde islamique dont 
 l’influence a atteint Al-Andalous au début du IXe siècle sous la houlette du grand 
musicien abbasside Ziryab.

N
Nahda : renaissance musulmane du XiXe siècle, amorcée par des intellectuels comme 

mohammed abdou et djamal eddine al-afghani.
Nahwa : vers.
Najran : ville d’arabie.
Nassara (sing. : nasrani) : chrétiens.
Nisa : femmes.

O
Ouhoud (sing. : ahd) : synonyme de Mithaq (pacte ou traité), (plur : mawathiq)
Oumma : littéralement « matrie », qui signifie communauté liée par une même foi.
Oussoul (sing. : asl) : fondements.

Q
Qadaya (plur. : qadiya) : thèmes, affaires.

R
Roussoul (sing. : rassoul) : messagers.

S
Salah Eddine al-Ayoubi : saladin des croisades.
Saqaliba (sing. : saqlabi) : esclaves blancs d’origine slave ou européenne.
Sayyid Qoutb : idéologue du mouvement égyptien des Frères musulmans.
Siyassa : politique.
Sourat : chapitre du coran.

T
Tahafout : incohérence.
Taifa : littéralement « groupe ». dans le cas de l’espagne musulmane, il désignait les 

petits royaumes musulmans indépendants qui se sont constitués après la chute 
du califat d’al-andalous.
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Tajin : ragoût de légumes variés et de viande rôtie, le tout mijoté à petit feu dans un 
contenant de terre cuite.

Tarikh : histoire.
Thaqafa : culture.
Thaqafi : culturel.

W
Wala : droit de patronat. employé aussi pour désigner « l’obéissance ».
Wathiqa : document. utilisé aussi pour désigner le fameux décret promulgué par le 

Prophète Mohamed à Médine après 622.
Wijhat Nadhar : point de vue.

Y
Yahoud (sing. : yahoudi) : juifs.
Yaqdhan : éveillé.
Younes : Jonas.

Z
Zakat : impôt religieux prélevé annuellement sur le revenu et les biens.
Zakat al-Fitr : impôt que chaque musulman doit acquitter à la fin du mois de 

 ramadan.
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Introduction générale

Lise garon et azzedine g. mansour, université Laval

Les sociologues qui se sont penchés sur les relations entre l’islam et 
l’occident se sont tour à tour intéressés à l’histoire de la rencontre des deux 
civilisations1, aux phénomènes de dominance et d’hégémonie2, à la spécificité 
du phénomène islamique3, souvent vu comme incomparable, voire aberrant4, ou 
à la critique de cette dernière tendance, communément appelée orientalisme5, 
n’abordant ainsi qu’indirectement le problème du dialogue entre l’Islam et 
l’occident6. Le monde aurait pourtant eu grand besoin d’une telle réflexion, 
en ce début de troisième millénaire où l’Islam et l’Occident sont confrontés 
à la nécessité de vivre ensemble sans s’être entendus sur les modalités de la 
vie en commun.

L’idée du dialogue, déjà ancienne certes, a été réintroduite sur la scène 
internationale non pas par les milieux scientifiques mais par le président ira-
nien, mohammad Khatami, qui, le 21 septembre 1998, invitait l’assemblée 
générale de l’onu à promouvoir des relations internationales fondées sur 
le « dialogue des civilisations » plutôt que sur le « choc », et à proclamer une 
« année des nations unies pour le dialogue entre les civilisations ». L’idée a 
généralement été reçue dans les médias et les cercles diplomatiques comme 
une réponse, une contre-hypothèse à l’hypothèse du choc des civilisations, 
lancée dans les cercles académiques par samuel p. huntington, professeur à 

1. abdu Filaly-ansary, 2003, par exemple.
2. Philippe Lucas et Jean-Claude Vatin, 1982 ; Samir Amin et Ali El Kenz, 2005, etc.
3. Maxime Rodinson a consacré nombre de ses œuvres à cette question.
4. de montesquieu (« comment peut-on être persan ? » in : Lettres persanes) à hamid enayat, 

1982 ; Bernard Lewis, 1988, etc.
5. Edward Saïd, 2005, etc.
6. Le chapitre i passe en revue quelques-unes de ces publications. il montre combien la 

question du dialogue n’est traitée que dans sa forme interreligieuse, et qu’elle n’est évo-
quée que de façon indirecte dans la littérature scientifique, à l’intérieur de pages pourtant 
consacrées entièrement aux relations interculturelles.
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harvard, dans l’ouvrage retentissant mais controversé qu’il avait publié en 
19967. Finalement, l’année 2001 fut proclamée année du dialogue par les 
nations unies.

cette année 2001 allait donc être ponctuée non seulement par les attentats 
du 11 septembre aux États-unis mais aussi, ce qui est moins connu, par une 
série de colloques internationaux sur le dialogue des civilisations à travers 
le monde, organisés sous l’égide des nations unies ou de l’unesco prin-
cipalement.

ces colloques étaient pourtant des lieux de dialogue entre les universitaires 
et les diplomates de toutes civilisations. toutefois, aucun n’a encore donné lieu 
à un ouvrage scientifique sur l’hypothèse du dialogue des civilisations. Ce fut, 
au contraire, la thèse d’Huntington que les médias ont utilisée pour expliquer 
le nouvel ordre mondial qui semblait s’ériger depuis le 11 septembre 2001, 
alors que le terrorisme international répandait  « l’appel à la guerre sainte » et 
que la crise irakienne puis la guerre au Liban de l’été 2006 semblaient montrer 
parallèlement que, au sein de la plus grande puissance de la planète, les États-
Unis d’Amérique, c’était aussi la thèse du « choc » qui dominait les esprits.

Pendant que l’actualité, construite par les médias, tendait à confirmer la 
prévision de huntington, aucun ouvrage – universitaire ou autre – ne tentait 
de répondre aux questions anciennes et actuelles tout à la fois : peut-on bâtir 
un ordre mondial susceptible de garantir véritablement la paix et la sécurité 
sur des bases idéologiques qui incitent à la confrontation, à la haine, à la peur 
d’autrui et au repli identitaire ? est-il possible de construire le monde sans 
instances internationales respectées et ni lieux d’échanges ? comment envi-
sager un développement socio-économique ou démocratique mieux partagé 
dans ce monde divisé où règnent la violence et l’exclusion ?

Au milieu du silence quasi général sur ces questions, la fin de la guerre 
froide a constitué un tournant historique, inaugurant une nouvelle ère en 
matière de relations internationales et entraînant l’humanité tout entière vers 
un avenir marqué par la domination de plus en plus contestée des États-unis 
et de leur triomphalisme idéologique assis sur la thèse du « choc des civili-
sations8 ».

7. The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order (traduction française : Le 
choc des civilisations, paru en 1997 chez odile Jacob), un livre dont la notoriété s’est 
trouvé décuplée après les attentats du 11 septembre 2001.

8. Tant qu’ils auront les moyens financiers et politiques de leur stratégie de guerres préven-
tives, on voit mal comment les États-unis pourraient changer d’attitude.
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Le groupe d’études politiques sur l’afrique du nord contemporaine 
(gepanc), dans un précédent ouvrage collectif (chadli et garon, 2003), s’est 
penché sur cette thèse du « choc ». D’une part, il a interrogé ses fondements qui, 
servant de justification à une rhétorique foncièrement impérialiste, prédisaient 
un avenir fait de rivalités entre « civilisations » appelées tantôt à s’allier avec 
d’autres, tantôt à s’affronter entre elles pour assurer leurs propres ambitions 
hégémoniques ou faire obstacle à celles des autres9. d’autre part, tout en 
mettant à nu la collusion des puissants de ce monde, toutes « civilisations » 
confondues, et l’ignorance entretenue à ce sujet par les discours publics, il a 
identifié des solutions de rechange, parmi lesquelles celle du « dialogue des 
civilisations », qui, pensons-nous, permet d’appréhender de façon plus efficace 
la complexité mouvante de la réalité qui nous entoure.

Le deuxième ouvrage collectif du GEPANC, que nous introduisons ici, 
s’inscrit dans la continuité de cette réflexion. Il s’interroge sur la problémati-
que du dialogue entre l’islam et l’occident, qui ne cesse de susciter les pires 
craintes et de nourrir une islamophobie exacerbée, surtout après les attentats 
du 11 septembre 2001 aux États-unis : qu’est-ce que le dialogue des civilisa-
tions ? comment fonctionne-t-il ? et pourquoi fonctionne-t-il si mal ?

Du côté occidental, en effet, l’actualité d’après le 9/1110, parallèlement à 
la résurgence de slogans guerriers tels que « le choc des civilisations », « l’anti-
modernité », « l’islamo-fascisme », etc., semble indiquer le retour en scène 
de l’esprit de clocher global et de la manière unidimensionnelle de penser 
qui avaient imprégné les approches systémiques des relations internationales 
durant l’ère de la guerre froide. De la sorte, la scène internationale semble 
dominée par le spectacle de la violence larvée, des agressions armées, de 
l’occupation de territoires, de l’arrogance, de l’abus de pouvoir, de la discri-
mination et des violations du droit international.

du côté islamique, pareillement, l’affaire des caricatures tournant la 
religion musulmane en dérision et publiées par un journal danois en 2005 
ainsi que, l’année suivante, les propos malheureux du pape Benoît XVi sur 
l’islam11 ont provoqué des réactions très émotives dans l’ensemble du monde 

9. cet avenir du monde est bien résumé dans alain gresh et al. (2006). 
10. Le point de départ de cette période est, bien sûr, difficile à dater avec précision. Le 11 sep-

tembre n’est qu’un moment symbolique d’un processus amorcé probablement bien avant, 
soit celui de la militarisation de la politique internationale depuis l’administration clinton 
aux États-Unis d’Amérique (voir la thèse élaborée par Abdelkérim Ousman et Houchang 
Hassan-Yari au chapitre XIV : « Le schéma ami/ennemi : un obstacle de taille au dialogue 
des civilisations »).

11. Benoît XVi qui, contrairement à son prédécesseur, n’a pas, du moins jusqu’au moment 
de mettre cet ouvrage sous presse, axé son pontificat sur le dialogue interreligieux, vient 
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musulman. ces événements sont venus à point nommé pour nous rappeler l’ur-
gence d’une théorie universelle du dialogue entre les civilisations qui identifie 
les facteurs sociaux objectifs de la justice, de la paix et de la compréhension 
mutuelle dans le monde.

c’est dans cet esprit que 17 chercheurs issus de 12 pays différents (algérie, 
Bénin, Bosnie, Canada, Chine, Iran, Italie, Liban, Maroc, Pakistan, Tchad et 
Turquie) ont entrepris de réfléchir ensemble sur les enjeux et les obstacles 
au dialogue des civilisations. Leurs travaux, malgré la diversité des champs 
disciplinaires auxquels ils appartiennent (relations internationales, histoire, 
philosophie, sociologie des médias, communication politique, sociologie de 
la culture, sémiotique, management), sont animés par des préoccupations 
communes : rendre compte de la complexité du monde ainsi que des enjeux 
que la mondialisation lui impose, et inscrire de manière pluridisciplinaire le 
dialogue intercivilisationnel à l’agenda scientifique12.

Le caractère inédit de l’entreprise appelle une approche exploratoire et 
multidisciplinaire de la problématique du dialogue par des universitaires 
d’origines culturelles variées. elle exclut, pour le moment, le recours aux 
modèles explicatifs a priori qui ne deviendront légitimes que lorsque le monde 
scientifique aura développé une connaissance plus approfondie du processus 
du dialogue entre l’islam et l’occident.

de l’ensemble de nos travaux se dégage déjà, toutefois, une vision du 
dialogue des civilisations : celle d’une discussion sur la manière de gérer la 
vie commune de peuples à la fois semblables et différents.

de s’aventurer sur un terrain très sensible. L’incident en question survient au lendemain 
du cinquième anniversaire des attentats du 11 septembre 2001, en présence des univer-
sitaires et des étudiants de ratisbonne, dans le sud de l’allemagne. Les propos que tient 
sa sainteté et l’ignorance qu’ils dénotent étonnent dans la bouche d’un chef religieux. 
en tentant d’établir une distinction entre le christianisme et l’islam dans le domaine des 
rapports entre la raison et la foi, il cite maladroitement une phrase polémique plutôt qu’un 
dialogue. La citation date du XiVe siècle, alors qu’un empereur byzantin s’adressait à un 
« persan cultivé » en ces termes : « montre-moi ce que mahomet a apporté de nouveau, 
et tu ne trouveras que des choses méchantes et inhumaines, comme son ordre de diffuser 
par les moyens de l’épée la foi qu’il professait. »

12. La notion d’agenda, telle que nous l’employons dans cet ouvrage, est un héritage de la 
sociologie américaine des médias, depuis l’article célèbre de Maxwell McCombs et  Donald 
shaw (1972). Le terme d’agenda désigne la hiérarchie des priorités dont l’action doit 
tenir compte à un moment donné, que ce soit dans les domaines médiatique, intellectuel, 
scientifique ou politique, tout en négligeant d’autres thématiques qui pourraient avoir un 
grand intérêt. Dernière cette notion, il y a le fait que les thématiques envisageables sont 
tellement nombreuses qu’en pratique, on ne peut tout faire et qu’il faut déterminer un 
calendrier et une hiérarchie des thématiques. 
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semblables et différents : là résident la tension du concept de civilisation 
et sa richesse tout à la fois, faites de la croyance en une utopie, la famille 
humaine universelle ou LA civilisation, d’une part, et, d’autre part, de la 
nécessité vitale pour les civilisations particulières de conserver leur dignité 
et leur liberté de concevoir un destin à leur mesure. toute la problématique 
du dialogue, toute la fragilité du processus sont donc posées d’emblée dans 
le chapitre i signé par homayoun hemmati et azzedine g. mansour. La 
 tension entre ces deux dimensions, intra et intercivilisationnelle, du concept 
de civilisation est partiellement atténuée par les obligations du vivre-ensemble 
et de la compréhension mutuelle, obligations qui sous-tendent les visions du 
dialogue entre les civilisations qui ont cours.

À cet effet, Ali Hassan Zaïdi pose, au chapitre II, les conditions d’un dia-
logue efficace et valide : l’abandon des prétentions à la vérité universelle et 
la renonciation à l’utopie d’un accord irréalisable sur tous les points de diver-
gence : conditions restées étrangères aux deux écoles de pensée en  sociologie 
politique qui dominent en ce début du XXie siècle et qu’il remet en question : 
l’approche critique et le poststructuralisme13.

Notre concept de dialogue des civilisations interdit, enfin et bien évidem-
ment, la vision simpliste de la « dialogique de la complaisance », qui envahit 
rituellement la scène de la diplomatie publique, et dont le dialogue canado-
libyen, que décrit richard godin au chapitre iii, n’est qu’un exemple.

Ainsi posé par la première partie de l’ouvrage, dans ce qu’il est et dans 
ce qu’il n’est pas, le dialogue entre les civilisations évolue au gré d’intérêts 
diversifiés inscrits dans une dynamique de mondialisation accélérée que les 
acteurs internationaux veulent influencer en fonction de leurs objectifs et de 
leurs visions du monde. c’est à dessein que nous ne voyons pas le dialogue 
des civilisations comme la seule prérogative des acteurs étatiques (diplomates 
et hommes politiques) qui, par ailleurs, s’adonnent aussi au non-dialogue. 
une multitude d’acteurs privés y sont également engagés : ong, mouve-
ments sociaux, élites religieuses, médias, syndicats, écrivains, entrepreneurs 
économiques, etc. par conséquent, son seul canal n’est pas la diplomatie. 
L’immigration, les élites religieuses, le tourisme, les médias internationaux, 
les entreprises internationales, etc. sont tout aussi concernés ; leur incidence 
sur la production des représentations de l’Autre exige donc d’être analysée.
13. ces deux approches décrivent, chacune à leur façon, « un Autre perturbé, déstabilisé, 

fragmenté et marginalisé ». L’approche critique de la scène du dialogue postule que les 
visions et les stratégies des acteurs sont surdéterminées par leur appartenance à une classe 
ou une couche sociale. L’approche structuraliste considère que toute connaissance est un 
acte stratégique et que toute prétention à la vérité est liée aux rapports de force dans la 
lutte pour l’hégémonie discursive. Le chapitre ii consiste en une revue critique de cette 
littérature.
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Volontairement, nous avons observé le rôle, tantôt bénéfique, tantôt 
nuisible, des grands de ce monde (europe, États-unis d’amérique, etc.) et 
des moins grands (israël, canada, Libye, iran, etc.), et constaté qu’aucun des 
acteurs engagés dans le dialogue ne maîtrise à lui seul le processus multisé-
culaire de construction et de déconstruction du consensus international sur la 
manière dont il convient de vivre ensemble.

ce processus pose les enjeux de la géostratégie, bien sûr, mais aussi ceux 
de la cohabitation pluriethnique14, du sens précis à donner aux valeurs univer-
selles dans des circonstances particulières15, des relations entre les grandes 
religions16 et de la coopération économique, pour ne nommer que ceux-là 
qui figurent de manière récurrente à l’agenda public en ce début du troisième 
millénaire et qui seront rappelés dans la deuxième partie de l’ouvrage.

comment peut-on, en dépit de l’importance de tels enjeux, expliquer 
la fragilité du processus du consensus international, construit et déconstruit 
sans cesse au fil des siècles, telle la toile de Pénélope ? La troisième partie de 
l’ouvrage explore les divers obstacles au dialogue. en premier lieu, il y a le 
poids des préjugés défavorables forgés à travers les siècles par les discours des 
écrivains, philosophes et politiciens de l’islam et de l’occident. ces images 
séculaires font de l’occident une puissance essentiellement prédatrice aux 
yeux de millions de musulmans, tout comme elles font de l’orient, arabe 
et musulman (les deux termes étant habituellement confondus), un espace 
à civiliser ou, dans le langage postcolonial, à moderniser pour en freiner la 
violence et la barbarie. de la sorte, tant les populations que les élites des 
deux civilisations sont obsédées par la volonté de se prémunir des dangers 
que l’Autre fait peser sur son avenir. ainsi s’est répandue, de part et d’autre, 
une rhétorique de suspicion qui domine les discours publics et qui gomme la 
complexité de la réalité.

Le poids grandissant des stéréotypes séculaires est encore alourdi par l’in-
sensibilité des acteurs médiatiques et étatiques occidentaux, plus préoccupés 
par les attentes, réelles ou supposées, de leurs publics nationaux et qui, pour 
cette raison, nourrissent cette nouvelle forme de racisme qu’Edward Saïd 
(2005) a appelée l’orientalisme.

14. de l’espagne du moyen Âge jusqu’au canada du XXie siècle (voir le chapitre IV signé 
par azzedine g. mansour sur l’andalousie et le chapitre Vi par amra curovac ridjanovic 
sur l’adaptation des réfugiés bosniaques à Québec).

15. tel qu’illustré par l’expérience de raymond Lulle sous l’inquisition espagnole (chapitre 
V par ahmed renima).

16. Où manquent toujours, selon Sami Aoun, les « dimensions oubliées de la modernité » 
(chapitre Vii).
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Enfin, ces images séculaires défavorables à l’Autre favorisent le proces-
sus de militarisation de la politique internationale des États, à commencer 
par le plus puissant de tous au début du troisième millénaire : les États-Unis 
d’Amérique, pendant que se développe le réflexe narcissique de marginaliser 
et même d’oublier l’existence de pans entiers de la planète, dont l’Afrique17 
et, plus particulièrement, l’Afrique musulmane.

ce XXie siècle ne débute pas sous un climat favorable au dialogue, bien 
au contraire. dans ce processus du dialogue entre les civilisations qui, faut-il 
le rappeler, est conduit par le libre arbitre de ses acteurs et non pas par une 
mécanique aveugle et fatale, reste-t-il un espoir auquel les hommes et les 
femmes de bonne volonté pourraient s’accrocher ? nous examinerons cette 
question en conclusion de l’ouvrage.
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Introduction à la première partie

azzedine g. mansour, université Laval

Dès que l’on parle du « dialogue des civilisations », une foule de questions 
viennent à l’esprit. Qu’est-ce que le dialogue ? Qu’est-ce qu’une civilisation ? 
Que signifie au juste le dialogue entre les civilisations ? Ces dernières peuvent-
elles dialoguer directement ? dans quelles conditions et sur quels enjeux ? 
Quelles sont les conséquences et les avantages du dialogue ? Le monde peut-il 
se passer de tels avantages ?

Chose certaine, le dialogue entre les civilisations n’est pas un phénomène 
nouveau. de tout temps, il a servi à rapprocher les peuples et à penser leurs 
relations. impliquant de multiples acteurs, il revêt diverses formes, de la 
simple négociation pour passer des accords d’amitié et de coopération à la 
véritable concertation qui fixe les règles de la coexistence. Le dialogue peut 
aussi faire figure de vœu pieux invoqué comme solution panacée à tous les 
désaccords et peut n’être qu’un leurre destiné à masquer les intérêts des uns 
et des autres. rarement a-t-il été envisagé comme un moment de convivialité 
permettant à des peuples culturellement éloignés de se sentir proches les uns 
des autres, grâce à une sorte d’« osmose » qui autoriserait chacun à s’inspirer 
et à recevoir de l’autre sans contrainte, ni retenue.

contrairement aux approches qui vilipendent l’Autre et l’isolent en le 
réduisant à L’Ennemi dangereux, le dialogue banalise les discours d’ostra-
cisme et de mépris en réduisant les frontières et les distances qui séparent les 
peuples les uns des autres et en érigeant la tolérance en valeur fondamentale. 
Le dialogue est, par conséquent, à la recherche du dénominateur qui unit tous 
les peuples et donne sens à la diversité culturelle. il n’est d’ailleurs fécond et 
authentique que s’il est en mesure de promouvoir cette diversité afin que les 
interactions qui en découlent puissent se dérouler dans la paix et enrichir un 
patrimoine commun.
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Par ailleurs, la notion de « dialogue des civilisations » est très ambiguë 
parce qu’elle vise des entités qui n’existent pas à l’état pur, complètement 
isolées les unes des autres. L’histoire est formelle : les civilisations se côtoient, 
se transmettent, se fécondent réciproquement et s’enrichissent mutuellement. 
Leur grandeur est tributaire de leur faculté d’assimiler, de digérer et de 
rendre productifs les héritages reçus des unes et des autres. elles sont liées, 
en d’autres termes, par des passerelles et communiquent entre elles par des 
valeurs communes que le dialogue, conçu comme un face-à-face respectueux 
et non méprisant d’un « Je » et d’un « tu », au sens bubérien1 des termes, est 
appelé à promouvoir.

tout comme le dialogue, le concept de « civilisation » est ambivalent. il 
recouvre plusieurs sens possibles dont l’interprétation est incertaine, voire 
imprécise. Tantôt il procède par égocentrisme et est associé à un jugement 
de valeur sur certaines sociétés en les distinguant des autres. tantôt il est 
 sélectif et fait référence à quelques aspects seulement de la vie sociale, laissant 
croire que, de toutes les manifestations d’une société, seules quelques-unes 
peuvent constituer des indicateurs de civilisation. parfois le concept de civili-
sation adopte une position évolutionniste et désigne le degré le plus élevé de 
 développement d’un peuple, auquel certains traits singuliers – censés ne pas 
pouvoir se mélanger avec ceux d’autres peuples – confèrent une personnalité 
particulière et assurent une supériorité sur les autres. Dans cette perspective, 
le concept de civilisation se confond avec la notion de « culture », qui, elle, 
renvoie à une série de codes de croyances et de conduites, de mythes et de 
rites propres à un peuple déterminé mais n’interdisant pas la cohabitation et le 
dialogue avec un autre peuple. c’est pour cette raison d’ailleurs que le terme 
civilisation devrait être généralement perçu comme impliquant à la fois une 
relation de proximité fondée sur la connaissance, la reconnaissance et le respect 
de l’Autre, de même qu’un croisement de valeurs universelles susceptibles de 
produire un sens commun (accepté de tous) qui permette aux civilisations de 
mieux se comprendre pour mieux vivre ensemble.

1. martin Buber (1981). pour ce philosophe autrichien d’origine juive, l’être humain est, 
par  essence, un homo dialogus incapable de se réaliser sans communier continuellement 
avec l’humanité, car l’amour de cette dernière conduit inévitablement à l’amour de Dieu 
et réciproquement. La vie réelle n’est, pour lui, qu’une suite ininterrompue de rencontres 
et de relations qui doivent toujours reposer sur la réciprocité et la responsabilité. cet 
existentialisme de la relation à autrui peut être aisément appliqué aux problématiques 
politiques contemporaines, notamment en matière de relations internationales, où les 
relations entre les États, les nations, les classes sociales, etc., s’établissent souvent sous 
forme de dialogue.
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Ce sont là les principaux éléments de réflexion auxquels cette première 
partie de l’ouvrage est consacrée. tout en introduisant la problématique du 
dialogue, le premier chapitre rappelle ses diverses formes et épluche les 
différents sens que l’on donne généralement aux concepts de « civilisation » 
et de « culture ». dans cet ouvrage, en effet, les civilisations et les cultures, 
notamment occidentale et islamique, ne constituent pas des entités herméti-
ques et douées de réalité matérielle, mais ce que l’anthropologue Benedict 
anderson (1991) appelle des « communautés imaginées ». toutefois, elles 
font très souvent face à des conflits manichéens nourris par des conceptions 
simplistes qui, inconsciemment ou sciemment, présentent le monde comme 
une opposition de deux « empires » (celui du Bien et celui du Mal) et dissi-
mulent quasi complètement les interactions culturelles et civilisationnelles 
qui les animent.

dans un tel contexte, qui pourrait dégénérer à tout moment, le dialogue 
s’impose comme l’unique option qui permettrait aux différents peuples, aux 
différentes « communautés imaginées », de trouver une base commune pour 
pouvoir coexister dans la paix et coopérer en vue de résoudre leurs problè-
mes. « […] La paix […] est bien plus que l’absence de guerres. […] C’est 
une manière de vivre ensemble qui exclut la guerre, plutôt qu’une période 
sans guerre durant laquelle les peuples s’efforcent de vivre ensemble2. » cette 
 nécessité de se connaître et de se comprendre, qui est à la base de tout dialogue, 
est abordée dans le deuxième chapitre qui, partant d’un constat d’échec des 
sciences humaines en matière de compréhension de l’Islam dans ses rapports 
à la modernité, soutient que l’obligation de vivre ensemble exige bien plus 
que de simples comptes rendus sur l’Autre musulman. elle doit privilégier la 
connaissance dialogique et lui accorder le primat sur la critique idéologique 
et les visions poststructuraliste et antiessentialiste qui rendent imparfaitement 
compte du monde musulman.

Enfin, le dialogue, tel qu’il est brièvement défini plus haut, est assujetti 
à certaines conditions. Il doit tout au moins être sincère et obéir à des règles 
préalablement établies et acceptées de tous. il exclut, par conséquent, les 
interactivités de « complaisance » qui, animant de plus en plus les relations 

2. Extrait d’une intervention d’Archibald Macleish (1892-1982), poète et bibliothécaire du 
Congrès des États-Unis, qui présida la commission chargée de rédiger le préambule de 
l’acte constitutif de l’unesco, lors d’un débat radiophonique diffusé le 12 décembre 
1946 et auquel participèrent F.L. Schlagle, président de la National Education Associa-
tion (association nationale d’éducation) des États-unis, Francis Bacon, membre de la 
commission des politiques éducatives de celle-ci et herbert emmerich, directeur du 
public administration clearing house (centre de l’administration publique). pour lire 
la transcription de cette intervention, visiter : http://www.unesco.org/courier/2001_12/fr/
education.htm.
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internationales, ne sont en fait que des procédés d’occultation du véritable 
enjeu : la reproduction du statu quo.

Le troisième chapitre se penche essentiellement sur cette question. Il ana-
lyse l’ouverture surprise de la dictature libyenne au dialogue avec les démo-
craties occidentales et tente de cerner, plus particulièrement, les mécanismes 
sous-jacents à un crypto-dialogue politique dans l’espace public international, 
en prenant pour exemple typique les relations canado- libyennes. il propose, 
à cet effet, deux lectures interreliées : d’une part, celle de la couverture mé-
diatique entourant ces relations et, d’autre part, celle de la mise en scène 
du dialogue bilatéral qu’il examine à l’aide de quatre catégories de l’action 
langagière (égoïste, utilitaire, égalitaire, ostensible). Ces deux lectures révè-
lent une tendance importante des représentants des États à la complaisance, 
laissant croire à l’ouverture d’un véritable dialogue, mais servant en réalité à 
masquer le fait qu’aucun changement substantiel n’a encore eu lieu en matière 
de réformes démocratiques et de respect des droits de l’homme, et que les 
contrats d’affaires juteux pourront continuer à l’abri des regards.

Références

anderson, B. (1991), Imagined Communities. Reflections on the Origins and 
Spread of Nationalism, édition révisée, Londres et New York : Verso.

BuBer, m. (1981), Je et Tu (trad. fr. de : Ich und Du, Francfort, 1923), paris : 
aubier/montaigne.



Chapitre i

L’Islam et l’Occident.  
Qu’est-ce qu’une civilisation ?1

homayoun hemmati, université de téhéran,
et azzedine g. mansour, université Laval

À l’ère de la mondialisation, il devient quasi impossible de tracer des 
frontières entre les civilisations et les cultures. Ces dernières sont étroitement 
liées, interpénétrées même et, conflit ou pas, elles sont condamnées à vivre 
ensemble. Telles sont, plus particulièrement, les civilisations de l’Islam et de 
l’Occident, dont les rapports sont si difficiles.

Avant de réfléchir sur les difficultés du dialogue entre l’Islam et  l’Occident, 
il convient toutefois de cerner au préalable la difficulté de représenter conve-
nablement l’une et l’autre de ces deux civilisations. cela est d’autant plus vrai 
que ces deux « entités » possèdent l’une de l’autre des connaissances pour le 
moins incomplètes.

Les visions réductrices de l’Occident

du côté musulman, les approches populaires suggérées, pour saisir 
 l’occident, par des penseurs, comme sayyid Qoutb2 en Égypte, sayyid abul 
1. une idée originale de homayoun hemmati développée par azzedine g. mansour.
2. sayyid Qoutb, qui réactualisa les travaux de juristes fondamentalistes comme mohamed 

ibn Abd al-Wahhab et Ibn Taïmiyya, estime que la société musulmane est en crise parce 
qu’elle subit les influences nuisibles et dangereuses de la civilisation occidentale. Les pays 
musulmans actuels sont, selon lui, des États impies puisqu’ils sont issus de la  colonisation. 
c’est parce qu’ils ont cherché à imiter l’occident, en appliquant les lois des hommes à la 
place de celles émanant de dieu, que la civilisation arabe est aujourd’hui en déclin. son 
salut doit donc passer inévitablement par un nettoyage systématique de toute influence 
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ala’ mawdoudi3 au Pakistan, Ali Shariati4, Jalal al-e-ahmad5, et plusieurs 
éléments issus des milieux ecclésiastiques traditionalistes en iran, ont démontré 
largement leur insuffisance. Comment peut-on, en effet, appréhender correcte-
ment, et à sa juste valeur, la civilisation occidentale en l’examinant uniquement 
sous l’angle de l’éthique ou de la politique ? une telle démarche est forcément 
réductrice. elle ne permet nullement de comprendre un occident multidimen-
sionnel et pluriel, et encore moins d’en avoir une idée exhaustive.

par ailleurs, il faut rappeler que les universitaires en terre d’islam, et tout 
particulièrement en Iran, avant et après la révolution islamique, avaient accès 
très souvent à des fonds documentaires (ouvrages, essais, rapports, etc.) dont 
une bonne partie véhiculait d’énormes préjugés sur la réalité occidentale et 
rendait imparfaitement compte de ses divers aspects. Or, afin d’éviter, sinon 
de réduire tout au moins, les risques de tronquer cette réalité occidentale, il 
aurait été judicieux d’emprunter une démarche « pluridisciplinaire » faisant 
appel simultanément à différentes méthodes d’investigation, permettant ainsi 
d’examiner cette réalité dans son ensemble, de cerner ses multiples dimensions 
et d’en produire une image plus cohérente et moins déformée.

en réalité, il n’y a pas un seul et unique occident, mais des « occidents » 
qui se distinguent et se ressemblent sur bien des aspects. en effet, bien que 
l’on puisse accepter sans grande réserve l’idée selon laquelle ces multiples 
« occidents » peuvent avoir de prime abord plusieurs valeurs et pratiques en 
commun, il n’en demeure pas moins qu’en réalité, ils présentent des différences 
notables. on peut distinguer d’ailleurs l’occident hellénique de l’occident 
chrétien, l’occident catholique de l’occident protestant, l’occident séculier de 

occidentale. Pour mieux comprendre ce point de vue, lire : Sayyid Qoutb [s.d. (après 
1954)].

3. Tout comme l’Égyptien Sayyid Qoutb, cet influent théologien pakistanais, fondateur du 
parti religieux « Jamaat-e-Islami » et figure emblématique de l’intégrisme musulman 
en Asie du Sud, a des positions très négatives à l’égard de l’Occident et sa civilisation. 
s’inspirant largement de la pensée du shah Walioullah dehlavi (inde : 1703-1762), il 
ne reconnaît l’existence que d’une seule civilisation, celle de l’islam auquel il accorde 
d’ailleurs un statut universel. selon lui, tout ce qui n’est pas conforme à l’islam est dans 
l’ignorance (al-Jahiliya). pour mieux cerner ses positions, consulter quelques-unes de ses 
œuvres, notamment : 2001, 1977 et 1947 (10e éd. : 1992).

4. pour avoir une idée sur la perception qu’a cet éminent sociologue et philosophe iranien 
sur l’occident, consulter ses deux ouvrages publiés en 1980. 

5. Fils d’un membre influent du clergé iranien, ce grand écrivain et critique politique a rédigé, 
de 1945 à 1962, cinq collections majeures de romans et d’essais sur la société iranienne, 
son régime politique et ses mœurs. Parmi les thèmes abordés dans ses écrits, l’influence 
occidentale, notamment dans le domaine de l’éducation, occupe une place importante et 
y est souvent présentée de façon caricaturale. Lire à ce sujet ses ouvrages publiés en 1983 
et 1997. 
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l’occident religieux, l’occident tolérant de l’occident fanatique, l’occident 
européen de l’occident nord-américain, l’occident mondialisé de l’occident 
résistant, etc. de la même façon, on peut prétendre que ces multiples « occi-
dents » peuvent également être très distincts sur les plans culturel, historique, 
social et géographique à tel point qu’il serait très ardu de tracer les contours 
précis de ce qui les unit dans le temps et l’espace.

Les visions réductrices de l’islam

L’islam, lui aussi, demeure mal connu et mal compris. tantôt il est perçu 
uniquement comme une religion, tantôt il fait référence à une « entité » pré-
sentée comme homogène et unie. Bien que l’aspect religieux soit, dans ce cas, 
un élément prépondérant, il est néanmoins loin d’être exclusif et présente des 
variétés qui s’expriment différemment d’un coin à l’autre du monde musul-
man, et ce, tant au chapitre des croyances et des conceptions religieuses qu’à 
celui des rites et des pratiques. L’Islam unifié n’existe pas dans la réalité. 
L’islam réel, en effet, revêt de multiples formes (religieuses, politiques, etc.) 
et s’exprime en diverses versions (sunnite, chiite, puritain, rigoriste, salafiste, 
mystique ou soufi, wahhabite, malikite, hanbalite, africain, maghrébin, persan, 
asiatique, etc.).

parfois encore, l’islam est perçu en tant que territoire, abritant de multiples 
peuples qui se distinguent les uns des autres sur le plan ethnolinguistique et 
englobant des pays arabes et non arabes, chacun ayant un héritage historique 
spécifique et ses us et coutumes.

Religion et territoire, l’Islam est par ailleurs très souvent traversé par de 
multiples conflits qui rendent utopique son unité. Les facteurs à l’origine de 
tels conflits sont multiples et variés. Tantôt ils relèvent de rivalités territoria-
les liées à des contentieux frontaliers hérités de la période coloniale. tantôt 
ils dépendent de rivalités ethniques qui rendent souvent très conflictuelle 
la coexistence de communautés entières. L’identité dominante et exclusive 
(arabo-musulmane) que l’islam présente est non seulement fausse6, mais elle 
suscite dans le seul monde arabo-musulman des revendications identitaires 
qui sont le plus souvent ignorées, voire étouffées et réprimées.

à cela viennent s’ajouter des différences notables de régime d’un pays à 
l’autre : des monarchies et des républiques rivalisent entre elles sur les plans 
politique et idéologique, créant ainsi un contexte géopolitique particulièrement 
explosif. L’Islam est dirigé aussi par des systèmes politiques autoritaires qui, 

6. Les arabes sont en minorité dans le monde musulman. L’indonésie, à elle seule, compte 
plus de musulmans que l’ensemble du monde arabe.



18 L’isLam et L’occident. Biopsies d’un diaLogue

comptant notamment sur les complicités extérieures passives des médias, 
des milieux diplomatiques et des chefs de gouvernements occidentaux, sont 
à l’origine d’un énorme déficit démocratique qui freine, par conséquent, 
l’émergence des sociétés civiles ou l’élargissement du champ politique. Quand 
elles permettent certaines ouvertures, les transitions démocratiques sont très 
lentes, sinon tout simplement avortées, ouvrant grande la porte à l’instabilité 
politique et à la violence dans les conflits internes et les luttes de pouvoir.

sur le plan économique, l’islam connaît une modernisation à la fois mal 
contrôlée et mal gérée, qui entrave grandement le développement, génère des 
tensions sociales explosives, fragilise les sociétés et déstabilise les pouvoirs 
en place. par ailleurs, la disponibilité différenciée des ressources naturelles et 
le partage inégal des richesses, conjugués à de profondes asymétries démo-
graphique, économique, industrielle, commerciale et financière, hypothèquent 
grandement les possibilités d’unité et constituent des facteurs de tensions 
sociales et d’instabilité.

Finalement, la difficulté de représenter l’Islam et l’Occident ne tient pas 
seulement de l’ignorance et du cliché, ou encore de la conjoncture, mais éga-
lement de la complexité du concept de civilisation lui-même.

Les multiples acceptions du terme civilisation

Le terme « civilisation » admet plusieurs significations. Dérivant du 
 latin civis (« citoyen » ou « citadin »), il revêt tour à tour diverses acceptions : 
l’acception technique, l’acception culturelle, l’acception dichotomique et 
conflictuelle du Nous et de l’Autre et celle d’entités menacées par le processus 
de mondialisation.

L’acception technique

dans son acception technique, une civilisation renvoie à une société 
complexe et organisée dans laquelle la majeure partie de la population vit 
dans des villes et se nourrit grâce à l’agriculture ; elle se distingue des sociétés 
tribales dans lesquelles les gens vivent plutôt dans de petits établissements 
humains ou en groupes nomades et assurent leur subsistance grâce à la chasse 
ou à l’entretien de petits jardins potagers. employé dans ce sens bien précis, 
le terme « civilisation » est exclusif dans la mesure où il ne s’applique qu’à 
quelques groupes humains.
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en raison de cette exclusivité, un tel usage du terme implique qu’il existe 
des sociétés complexes (civilisées) et des sociétés moins complexes (moins 
civilisées ou non civilisées du tout) et suppose, par conséquent, que les pre-
mières sont naturellement supérieures aux secondes. Ce point de vue, qui sert 
à justifier la suprématie d’une civilisation sur les autres, est associé au racisme 
et à l’impérialisme selon lesquels les sociétés puissantes ont à la fois le devoir 
de « civiliser » les plus faibles, autrement dit les plus « barbares », et le droit 
de les dominer culturellement.

dans cet ouvrage, le mot « civilisation » est pris dans son sens le plus 
strict, selon lequel une civilisation est l’expression d’une société complexe qui 
se distingue des sociétés plus simples, mais qui ne leur est toutefois aucune-
ment supérieure. Chaque être humain possède sa propre culture et vit au sein 
d’une société qui a su développer autrefois sa propre civilisation. cependant, 
il convient de préciser qu’en général, toutes les civilisations, peu importe les 
sociétés qui les ont produites, ont en commun quelques caractéristiques géné-
riques. en effet, en dépit des opinions, de plus en plus répandues, qui fondent 
les civilisations exclusivement sur les différences qu’elles recèlent et font du 
concept de l’« incommensurabilité » de ces dernières leur argument majeur, 
il n’en demeure pas moins que toutes les civilisations présentent certaines 
« ressemblances » qui se traduisent notamment en matière de tendances et 
d’aspirations, comme la recherche du progrès technique et scientifique, la 
quête du développement économique et social, le respect de la dignité humaine, 
la recherche de justice sociale, de liberté relative et de bien-être, le désir de 
mieux organiser et gérer la vie collective, etc.

ces tendances communes ne doivent bien évidemment en aucun cas 
 occulter les différences notables qui distinguent les civilisations les unes des 
autres. toutefois, ces tendances communes méritent d’être à la fois mises 
en exergue – si l’on veut trouver un terrain d’entente entre elles – et inven-
toriées dans une sorte de « fond commun » qui transcenderait les cultures et 
les fron tières, et serait en mesure de contribuer à leur rapprochement. C’est 
précisément ce point de vue que le présent chapitre tente de défendre.

mais, outre ces éléments communs qu’il importe de privilégier d’ailleurs 
dans toute tentative de dialogue, viennent s’ajouter globalement les trois 
caractéristiques suivantes :

• Les sociétés « civilisées » disposent de techniques agricoles intensives, 
comme l’utilisation de la puissance animale, la rotation des récoltes 
et l’irrigation. ces techniques permettent aux fermiers de produire 
un excédent de nourriture qui dépasse largement leurs besoins de 
subsistance.
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• Dans une civilisation, une partie importante de la population ne consa-
cre pas la majeure partie de son temps à produire de la nourriture. Les 
gens peuvent exercer d’autres métiers et pratiquer le commerce, no-
tamment pour se procurer des produits alimentaires dont ils ont besoin. 
C’est ce qu’on appelle la « spécialisation de la main- d’œuvre ».

• Dans une civilisation, les producteurs non alimentaires se rassem-
blent dans des établissements humains permanents et socialement 
hiérarchisés appelés « villes ». ces établissements peuvent jouir d’une 
certaine autonomie administrative en vertu de laquelle un chef élu ou 
désigné, issu parfois d’une famille de notables ou d’un puissant clan, 
ou soutenu par un gouvernement ou une bureaucratie, règne sur le 
peuple et dirige sa destinée.

La « civilisation » comme identité culturelle

En plus de désigner une société complexe, le mot « civilisation » est très 
souvent employé pour décrire également la culture de cette dernière. Pourtant, 
en raison de son caractère, on ne peut plus global, la civilisation se distingue 
largement de la culture. En effet, si cette dernière englobe les éléments iden-
titaires (langue, religion, us et coutumes, etc.) d’une société et fait référence 
à ses spécificités, la première est plutôt le reflet de son esprit et renvoie 
 davantage à ses aspects extérieurs les plus généraux (altwaijri, 2002 : 47). 
Cette définition est d’autant plus judicieuse que chaque société véhicule, d’une 
part, un ensemble spécifique d’idées, de croyances et de coutumes, et produit, 
d’autre part, un certain nombre d’articles, d’œuvres d’art et de techniques qui 
la distinguent des autres. ces manifestations culturelles, à la fois complexes et 
diversifiées, qui, comme nous le verrons plus loin, ne couvrent d’ailleurs que 
quelques aspects d’une civilisation, s’étendent dans le temps et l’espace. elles 
influencent d’autres manifestations provenant d’autres cultures, les assimilent 
parfois et les intègrent, comme en témoigne l’exemple classique de la culture 
chinoise et son influence sur celles de la Corée, du Japon et du Tibet.

De ce point de vue, la civilisation devient un phénomène qui « englobe » 
(toynbee, 1966, i : 455). son émergence est le produit de multiples inter-
actions culturelles. elle constitue, en d’autres termes, une sorte de « creuset » 
où diverses cultures se sont mutuellement influencées, voire fécondées, dans 
le temps si bien qu’aujourd’hui les civilisations réunissent chacune, sous une 
même bannière, beaucoup de nations, s’étendent à plusieurs régions géogra-
phiques et couvrent alors de larges « sphères culturelles ». Elles se présentent, 
par conséquent, comme des identités culturelles à part entière, pouvant être 
revendiquées par toute personne vivant dans l’une ou l’autre des régions 
qu’elles englobent.
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En dépit de ce qui précède, certains historiens considèrent les civilisations 
comme des unités complètement isolées les unes des autres. Oswald  Spengler, 
à titre d’exemple, est de ceux-là. il pense qu’une civilisation se construit 
généralement autour d’un symbole culturel primaire très simple. Puis, elle 
connaîtrait, tout au long de son existence, une expérience ou une évolution 
cyclique bien précise (naissance, apogée, déclin, disparition) et serait souvent 
supplantée par une nouvelle civilisation forgée, elle aussi, autour d’un nouveau 
symbole, qui véhicule une culture beaucoup plus efficace (Spengler, 1932). 
cette idée de succession des civilisations n’est pas nouvelle. elle rejoint la 
thèse défendue, déjà vers la fin du XIVe siècle, par l’historien maghrébin,  
W. ibn Khaldoun qui, soutenant l’idée selon laquelle la civilisation se mesure 
par le degré de développement qui la distingue généralement des autres, n’hé-
site pas à la définir comme étant l’art d’atteindre un haut niveau de raffinement, 
au-delà duquel il n’y a point de progrès possible, et d’en maîtriser également 
les instruments (ibn Khaldoun, 1836, ii : 229). plus récemment, cette même 
idée est reprise dans certains milieux universitaires où l’on pense qu’en raison 
de la périodicité qui caractérise la succession des civilisations, ces dernières 
présentent certaines symétries et similitudes. (Khalifa et Ismaïl, 2001 : 274)

De la même façon, le concept de « culture unifiée », évoqué par Spengler 
pour justifier sa conception, n’est pas très original. Il a influencé, dès la pre-
mière moitié du XXe siècle, les théories de plusieurs historiens, notamment 
celle d’arnold Joseph toynbee, qui croyait que le déclin et la chute des civi-
lisations sont le résultat beaucoup plus d’une décadence morale ou religieuse 
que d’un affaissement de l’économie ou d’une dégradation de l’environnement. 
cette idée, qui lie étroitement la religion, plus précisément les valeurs morales, 
et la civilisation au point que le déclin de l’une mène systématiquement à la 
décadence de l’autre, remonte au XVe siècle. Elle fut évoquée, comme le fait 
remarquer a.o. altwaijri (2002 : 48), en termes beaucoup plus directs et cin-
glants, par l’historien arabe n. ibn al-azraq qui ne perçoit la civilisation que 
comme un processus évolutif conduisant inévitablement à l’avilissement des 
mœurs, à la perversion morale et aux vices de toute sorte : « celui qui en est 
préservé, écrit-il, est certain d’être sur le chemin du Bien… » (Ibn al-Azraq, 
1976, i : 73)

dans toutes ces conceptions, il est à remarquer que l’élément culturel 
occupe une place prépondérante. or, la culture qu’ibn Khaldoun, par exem-
ple, pense être le but de toute civilisation (ibn Khaldoun, 1967, ii : 765), 
ne constitue en fait qu’un symbole identitaire d’un peuple, d’une nation et 
 exprime ses spécificités et ses atouts. Elle ne saurait être, à elle seule, l’aspect 
par excellence qui détermine la civilisation. d’autres éléments non moins 
importants et d’autres « ressources » interviennent forcément.
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ce point de vue est soutenu par plusieurs penseurs. en effet, dans son 
œuvre encyclopédique sur « l’histoire de la civilisation », l’historien américain 
William J. Durant considère cette dernière comme « un ordre social qui incite 
l’être humain à développer davantage sa production culturelle » et détermine au 
moins quatre autres éléments qui fondent sa définition : les ressources sociales, 
les systèmes politiques, les traditions morales, les sciences et les arts (Durant, 
1966, I : 3). Ces éléments et leur influence se retrouvent également dans la 
conception d’ibn Khaldoun pour lequel « la civilisation (al-oumran), c’est-
à-dire la cohabitation des hommes […] pour satisfaire leur penchant naturel 
de vie en société (ijtima’) » (ibn Khaldoun, 1967, i : 81), ne peut exister sans 
politique ni sans organisation sociale (ibn Khaldoun, 1967, ii : 614). avec 
les « sciences et les arts (al-‘ouloum wa l-sanayi’) qui sont le produit de la 
pensée (al-fikr), le besoin d’autorité (al-houkm al-wazi’) indispensable à la 
survie de l’homme et les diverses activités exercées par ce dernier pour assurer 
sa subsistance », elle complète les quatre attributs qui distinguent l’humain  
(al-insan) des autres êtres vivants (ibn Khaldoun, 1967, i : 81-82).

à côté de tous ces éléments sans lesquels la civilisation n’aurait certai-
nement pas de sens, la philosophie et la religion ne demeurent pas neutres. 
chaque civilisation est, en effet, imprégnée par des principes, des courants de 
pensée et par un ensemble de croyances qui tirent chacune leur sève de ces 
deux aspects, et ce, en dépit du fait que les civilisations ont adopté, avec le 
temps, des positions différentes et très variées à leur égard. Faut-il rappeler 
qu’au sommet de leur gloire, les habitants de la Grèce antique pensaient déjà 
que, de tous les éléments qui définissent une civilisation, la religion est sans 
conteste le plus important. La civilisation musulmane n’a pas échappé non 
plus à cette attitude. L’islam s’est étendu géographiquement en s’appuyant 
sur une religion dont les principes ont grandement inspiré une civilisation qui 
a longtemps rayonné de la péninsule ibérique jusqu’au-delà de la vallée de 
l’indus7. il en est de même pour le monde occidental dont la civilisation est 
profondément marquée, elle aussi, par le christianisme8. tout comme à travers 
le monde musulman, il ne suffit que de parcourir le sol occidental, ponctué 
d’innombrables cathédrales, églises, chapelles ou monastères, pour constater 
combien sont nombreux les héritages laissés par la religion chrétienne. même 
l’identité de l’Homo occidentalus, ses coutumes, ses valeurs, sa morale, etc., 
en sont directement issus.

7. pour comprendre le rôle joué par la religion dans le développement de la civilisation 
musulmane, lire, entre autres, l’ouvrage de d. sourdel (2005).

8. à ce sujet, il conviendrait de lire, entre autres, J. david (2006), g. Langlois et g. Villemure 
(2000) ainsi que F.r. Willis (1992). 
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toutefois, avec le temps, le traitement que l’une ou l’autre des civilisations 
a réservé à cette composante identitaire a pris des tournures différentes. alors 
que les civilisations hindoue, chinoise, musulmane, pour ne citer que celles-
ci, demeurent respectivement marquées par les principes de l’hindouisme, 
du bouddhisme, du confucianisme et de l’islam, la civilisation occidentale 
a été la seule, en tout cas depuis son ère moderne dont le début remonte à la 
fin du XVe siècle, à s’affranchir progressivement, sinon à se détacher tout au 
moins, de la religion en se nourrissant à la fois de nouvelles valeurs telles que 
la liberté, la démocratie et la laïcité, et de divers courants idéologiques comme 
le libéralisme, le marxisme, le communisme, le fascisme, le conservatisme, 
etc. cet affranchissement de la religion, tantôt dénoncé par les uns, tantôt 
couvert d’éloge par les autres, n’est pas sans alimenter certaines thèses9 qui 
n’hésitent pas à l’employer d’ailleurs comme un critère majeur pour fonder 
leurs typologies respectives des civilisations et justifier, par la même occasion, 
la supériorité qu’ils accordent à l’une sur les autres10. ainsi, tout semble être 
déjà bien établi : il y a, d’un côté, des civilisations qui demeurent profondément 
spirituelles et, de l’autre, des civilisations qui ont su se libérer progressivement 
de la religion et devenir, par conséquent, plus ou moins séculières.

outre ces auteurs11 parfois fort anciens, et parmi lesquels certains, en 
raison des idéologies qu’ils affichent, peuvent être aujourd’hui fortement 
9. Dans le monde musulman, le théologien Youssef al-Qaradawi s’illustre tout particulière-

ment avec ce type d’approche. pour mieux comprendre ses positions sur les civilisations 
occidentale et musulmane, lire quelques-uns de ses ouvrages, ceux de 1995 et de 2006, 
par exemple.

10. pour mieux cerner ce sentiment de supériorité dans le monde occidental, lire sophie Bessis 
(2003). dans cet ouvrage, l’auteur montre comment l’identité occidentale est lourdement 
imprégnée d’une culture de la suprématie. Faisant, d’abord, une synthèse historique des 
rapports entretenus par l’occident à l’égard des Autres, elle rappelle combien, déjà au 
moyen Âge, les européens se croyaient supérieurs sur le plan religieux : en raison des 
valeurs de justice, de charité et de paix qu’il prône, le christianisme fut présenté comme 
une religion à la fois universelle et éternelle. dressant, ensuite, un état des rapports de 
force actuels, notamment sur les plans politique et économique, entre le nord et le sud, 
elle analyse les nouvelles formes d’hégémonie occidentale et constate qu’aujourd’hui 
l’occident se fait passer pour l’unique dépositaire de l’universel, son gardien et son 
 diffuseur tout à la fois. Il pense que son avancée technique et scientifique, à elle seule, 
suffit pour lui accorder le droit non seulement de définir les conditions d’accès aux valeurs 
universelles, mais de mesurer également le degré de respect ou non de ces valeurs. ce qui 
laisse supposer que toute action ou décision prise par les Autres devrait être conforme aux 
valeurs dites « occidentales ».

11. Il convient de préciser que ces différentes thèses ne sont citées ici que dans le but d’attirer 
l’attention du lecteur sur la diversité des sens donnés au terme « civilisation ». d’une part, 
elles illustrent combien la littérature entourant cette notion regorge de conceptions à la 
fois très variées et divergentes. D’autre part, elles montrent surtout combien il est difficile 
de tenter une définition unique qui leur servirait de trait d’union.
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contestés, il faut rappeler que d’autres théoriciens, beaucoup plus récents cette 
fois, introduisent dans leurs définitions du terme « civilisation » des visions 
tout aussi contestables.

Les civilisations, filles du Nous et de l’Autre

Certains ne conçoivent les civilisations que dans leurs rapports conflic-
tuels. Leurs réflexions procèdent très souvent par généralisation abusive du 
concept qui oppose deux catégories civilisationnelles : celle du Nous et celle 
de l’Autre12, alimentant ainsi une certaine « culture de l’ennemi13 » et repro-
duisant, par la même occasion, les frontières et les enclos construits par des 
identités plus ou moins inventées et dont le maintien est assuré notamment 
par la récurrence de ces deux catégories dans le discours public14. La thèse 

12. cette question du Nous et de l’Autre a fait l’objet d’une table ronde organisée par le  
GEPANC au Musée de la civilisations à Québec, en marge des travaux de son quatrième 
séminaire international tenu du 5 au 8 mai 2005 à l’université Laval (Québec), sur le 
thème de « L’Islam et l’Occident. Le dialogue des civilisations ». Pour plus de détails sur 
cette activité, visiter la page Web du gepanc : www.com.ulaval.ca/chaires_groupes/ 
gepanc/index.html.

13. cette expression de « culture de l’ennemi » est de r.-É. dagorn (2003). toutefois, pour 
mieux saisir le sens de cette notion, lire aussi m. crépon (2002).

14. ce genre de conceptions a contaminé des pans entiers du discours public et trouve des 
adeptes aussi bien dans les milieux politique que médiatique. certains hommes politiques 
flirtent très souvent avec ces conceptions. Que l’on pense, à titre d’exemple, aux décla-
rations faites respectivement par george W. Bush et silvio Berlusconi sur l’islam, au 
lendemain des attentats du 11 septembre 2001, pour s’en convaincre. Les grands  médias 
occidentaux s’en font également les échos. Dès le début des années 1990, plusieurs d’entre 
eux ont largement souscrit à l’idée d’une « menace islamique ». en France, des publications 
comme Le Nouvel Observateur, Le Figaro Magazine ou Valeurs actuelles sont à maintes 
reprises pointées du doigt (voir a. gresh, « islam et médias », in : Islam et laïcité, disponible 
en ligne à l’URL : http://www.islamlaicite.org/article49.html). Des titres généralement très 
évocateurs comme « La Guerre des dieux », « Le conflit des valeurs est-il inéluctable ? », 
« Les droits de l’homme sont-ils universels ? », « Le choc des huit civilisations majeures » 
(Le Nouvel Observateur, hors-série, no 46, janvier 2002) illustrent bien le phénomène. 
aux États-unis, il n’est pas rare non plus de lire dans des publications comme le New 
York Time ou le Washington Post des titres tout aussi alarmistes : « La menace rouge est 
partie, maintenant nous faisons face à l’islam. » cette façon de voir a émergé, d’abord, à un 
moment où le monde musulman connaissait de l’intérieur de nombreux bouleversements 
(guerre civile en algérie, troubles islamistes en Égypte, attentats au maroc, etc.) donnant 
l’impression que le monde faisait désormais face à la fois à une avancée de l’islam et à 
une menace également dirigée contre la civilisation occidentale. cette impression s’est 
amplifiée dans la tourmente de l’après-11 septembre. Pour mieux comprendre le phéno-
mène, voir l’enquête réalisée par a. Lévy et F. Bugingo sur les médias aux États-unis : 
« entre tentation patriotique et autocensure. Les médias américains dans la tourmente de 
l’après-11 septembre », Rapport de mission, Reporters sans frontières, 26 septembre au  
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de samuel p. huntington sur le « choc des civilisations » s’inscrit pleinement 
dans ce genre de réflexions. Divisant le monde en huit civilisations réunissant 
chacune des États et des peuples marqués par des éléments communs comme 
la religion, la langue, la culture, les traditions, les institutions et l’histoire, ce 
professeur de l’université harvard conçoit la civilisation comme « le mode 
le plus élevé de regroupement et le plus haut niveau d’identité culturelle dont 
les humains ont besoin pour se distinguer des autres espèces. Elle se définit 
[donc] à la fois par des éléments objectifs, comme la langue, l’histoire, la 
religion, les coutumes et par des éléments subjectifs d’auto-identification… » 
(Huntington, 1997 : 40). En vertu de cette définition, Huntington n’hésite pas 
à prédire que le nouvel ordre mondial, succédant à la guerre froide, va essen-
tiellement être façonné par la rivalité des civilisations qu’il perçoit d’ailleurs 
comme « les plus gros “Nous” [s’opposant inévitablement] à tous les autres 
“Eux” » (huntington, 1997 : 40). La civilisation occidentale, qui n’englobe, 
dans son esprit, que les États-unis et l’europe de l’ouest judéo-chrétiens et 
qui n’a pu encore imposer son modèle au reste du monde, serait alors menacée 
par l’émergence d’autres civilisations, notamment la musulmane qui pourrait 
être tentée par des alliances avec les civilisations confucéenne (fédérée par 
la chine), hindoue (incarnée par les adeptes de l’hindouisme) et chrétienne-
orthodoxe (réunie autour de la russie) pour former un dangereux « axe » 
foncièrement antioccidental.

Cette conception des choses rejoint à bien des égards les thèses énoncées 
respectivement par oswald spengler (1948, 1980) et arnold toynbee (1934-
1939, 1966). Le premier bien plus que le second fut, comme le qualifiait René-
Éric dagorn (2003), le promoteur par excellence d’une telle vision. en effet, 
après avoir longtemps étudié, dans deux de ses principaux ouvrages (1948 
et 1980), les différentes civilisations et examiné aussi bien leurs éventuelles 
affinités que les diverses « menaces » qu’elles faisaient peser l’une sur l’autre 
tout au long du XXe siècle, Spengler prédit l’éminence d’un danger orchestré 
par les « peuples de couleur », liés entre eux par des intérêts communs, contre 
l’« homme blanc » et sa civilisation (spengler, 1980). La similitude à la fois 

2 octobre 2001, disponible en ligne à l’urL : http://www.rsf.org/article.php3?id_
 article=2529. Lire également m. mathien (2005). au canada, les médias ne font guerre 
mieux. en omettant, sciemment ou par méconnaissance, toute analyse sociopolitique et 
historique des événements liés au monde musulman, la couverture médiatique de ces 
derniers reproduit, comme le précisait d. helly (2004), « l’archétype orientaliste » d’une 
incompatibilité de valeurs et de cultures entre l’islam et l’occident, alimentant ainsi les 
préjugés et les stéréotypes sur l’Autre dans ses différences avec le Nous. Enfin, pour mieux 
comprendre comment les médias jouent sur cette catégorisation du Nous et de l’Autre, 
lire également le chapitre Xii du présent ouvrage, intitulé : « La presse canadienne : une 
tribune démocratique du dialogue des civilisations ? », par L. garon.
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de pensée et de raisonnement dans les travaux de spengler et de huntington 
est très frappante, comme le fait remarquer Dagorn (2003) : dès que l’on se 
retrouve dans une situation de crise (fin de la Première Guerre mondiale pour 
Spengler, fin de la guerre froide pour Huntington) où l’ennemi est difficile 
à nommer, il devient important de trouver un bouc émissaire et d’ériger des 
civilisations tout entières en « ennemis » potentiels afin de donner un sens aux 
inquiétudes engendrées par les incertitudes de ces situations et justifier, par le 
fait même, les craintes qui les motivent (spengler, 1980 : 28).

cette façon d’opposer à tout prix les civilisations et de nier, par consé-
quent, l’existence d’une « civilisation universelle » de laquelle l’humanité 
tout entière peut se réclamer n’est pas sans susciter de vives critiques dans 
les milieux universitaires. Certains n’y voient qu’« une manœuvre visant à 
introduire, dans nos schèmes de pensée et dans nos systèmes de perception 
du monde, une nouvelle grille de lecture qui cache très mal ses véritables en-
jeux » (dagorn, 2003). elle est, en effet, perçue tantôt comme « une arme de 
guerre » (Dagorn, 1999 ; Retaillé, 1998) brandie chaque fois que les intérêts 
de l’occident sont remis en cause dans le monde musulman ou ailleurs, tantôt 
comme une thèse sans fondement qui ne manque pas d’alimenter toute une 
rhétorique destinée à servir de paravent à une politique américaine étrangère 
marquée par de nombreuses ambiguïtés et hésitations, particulièrement à 
l’égard de l’Islam politique (Zeghal, 2002 : 55). Ces deux points de vue sont 
exprimés en d’autres termes par F. a. gerges (1999) et m. do céu pinto 
(1999). Après avoir analysé chacun séparément, et ce, bien avant les atten-
tats du 11 septembre 2001, les relations entretenues par les gouvernements 
successifs des États-unis avec certains États musulmans du moyen-orient 
et certains mouvements islamistes, ces deux universitaires concluent que le 
« choc des civilisations » dont huntington parle n’est en réalité qu’un « choc 
des intérêts ». S’il doit réellement avoir lieu, selon M. Zeghal (2002 : 55), il 
devrait être exprimé en termes d’intérêts économiques (liés au contrôle des 
ressources pétrolières) et politiques (dictés par le contexte de la guerre froide, 
de l’après-guerre froide et les intérêts des lobbies) plutôt qu’en termes de 
culture ou de civilisation.

dans le même ordre d’idées, crépon remet en question à la fois l’origi-
nalité et la cohérence de ce genre de thèses. Pour lui, Huntington comme tous 
les partisans de l’école dite « confrontationniste15 » sont incapables d’imagi-
15. La plupart des universitaires s’accordent pour dire qu’en occident, il existe aujourd’hui 

deux grandes écoles parmi les intellectuels, le monde académique, les médias et les faiseurs 
d’opinions. La première, dominante, est appelée « confrontationniste ». Elle regroupe des 
personnalités comme daniel pipes, Judith miller, Bernard Lewis, martin Kramer, etc., 
qui rejettent catégoriquement l’Islam politique et le considère comme un ennemi, voire 
une dangereuse menace pour l’occident, ses valeurs et sa civilisation. La seconde école, 
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ner un monde caractérisé par une civilisation universelle produite grâce aux 
apports respectifs de toutes les civilisations humaines. cette incapacité n’est 
pas étonnante quand on sait que les tenants d’une telle école reconnaissent 
aux civilisations des différences fondamentales et non conjoncturelles et 
pensent que chaque civilisation a un esprit qui lui est exclusif et, de surcroît, 
incapable de s’accorder avec ceux des autres (Crépon, 2002 : 29 et 32) ; ce 
qui laisse entendre que les valeurs de démocratie, d’égalité et de liberté, etc., 
forgées avec l’avènement de la modernité qui est, selon eux, une invention 
exclusivement occidentale, n’ont un sens qu’en occident (dagorn, 2003). Les 
autres civilisations, et plus précisément l’islam, seraient donc incapables de 
comprendre ces valeurs qui leur sont étrangères et, encore moins, de pouvoir 
les mettre en application. cette supposition, ou mieux encore cette élucubra-
tion, n’a aucun fondement. marc crépon, parmi d’autres, la remet en cause. 
s’appuyant sur les écrits de mahmoud hussein (1989, 200116), il démontre 
qu’au sein des sociétés musulmanes, les valeurs que l’on croit être le privi-
lège exclusif de l’Occident sont autant, sinon plus, désirées qu’ailleurs dans 
le monde (crépon, 2002 : 39-42). ceux qui s’y opposent ne forment qu’une 
partie marginale de la population musulmane.

Civilisations et mondialisation

 Aux antipodes de ces thèses pour le moins alarmantes, d’autres théori-
ciens, s’appuyant cette fois sur l’idée selon laquelle le monde entier est déjà 
intégré dans le « système mondial », n’hésitent pas à évoquer le processus 
de « mondialisation » pour fonder chacun sa propre conception. ainsi, à titre 
d’exemple, pour l’essayiste et historien charles saint-prot, les civilisations 
sont, d’abord et avant tout, des faits nationaux qui subissent les enjeux des 
relations internationales, notamment celui de résister, entre autres, à l’unilatéra-
lisme. devant la mondialisation qui se fait de plus en plus pressante, leur salut 
passe inévitablement par la souveraineté des nations, car « le terme civilisation 
[…] renvoie à une réalité adossée à une tradition : la cité, la nation [et fait 

plutôt minoritaire, mais non moins importante sur le plan intellectuel, est connue sous 
l’appellation d’« accommodationniste ». elle réunit de nombreux universitaires comme 
John esposito, John Voll, James piscatori, etc., qui, se basant sur la pluralité des mouvan-
ces au sein de l’islam politique, pensent que les islamistes peuvent jouer un rôle dans la 
démocratisation et la modernisation de leurs sociétés respectives. pour plus d’informa-
tion sur les thèses soutenues par chacune de ces deux écoles, lire F.A. Gerges (1999) et  
m. do ceú pinto (1999).

16. pour connaître les positions de cet auteur, voir m. hussein (1989, 2001) ou lire le 
compte rendu de ses deux ouvrages préparé par r.-É. dagorn, « huntington ou la 
culture de l’ennemi », in : EspacesTemps.net, 2003, disponible en ligne à l’urL :  
http://espacestemps.net/document637.html. 
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référence à] tout ce qui distingue [cette dernière] : sa culture artistique et litté-
raire, son histoire, sa créativité, ses modes de vie, ses valeurs, ses croyances, 
ses traditions, tout ce qui fait son génie propre » (saint-prot, 2001). ce point 
de vue, qui se dresse contre la suprématie d’une civilisation en particulier, 
laisse supposer qu’il y a autant de civilisations que le monde peut compter 
de nations et fait d’elles l’expression par excellence de la  diversité qui nous 
entoure, diversité civilisationnelle, bien évidemment, dont la sauvegarde est 
assujettie au respect de celle des nations, car un monde ordonné n’est pas, 
selon lui, celui où une seule civilisation domine et s’impose au reste. « C’est 
une idée artificielle, précise-t-il [que de croire qu’il puisse y avoir une civili-
sation occidentale, européenne, asiatique ou musulmane] » :

Il est clair qu’il n’y a pas de civilisation occidentale ; l’Occident n’est qu’un 
mythe destiné à masquer l’hégémonie d’une superpuissance [les États-Unis] et à 
faire croire que les nations européennes ont quelque chose en commun avec cette 
superpuissance. il n’y a pas davantage de civilisation européenne. en europe, il 
y a des civilisations française, espagnole, russe, anglaise, grecque, autrichienne, 
etc. L’europe n’est pas une communauté de langues, de cultures, de valeurs ou 
de civilisations. Les Français ont davantage un bien commun culturel avec les 
Québécois qu’avec les Allemands ou les Italiens. Ils ont plus d’affinités avec 
l’afrique, le maghreb ou le Liban qu’avec la hollande ou l’angleterre. Les 
 espagnols sont, naturellement, plus proches des mexicains que des suédois. ce 
que les pays européens ont en commun en matière de culture, c’est l’asservisse-
ment à la sous-culture états-unienne. […] L’édification de l’Europe économique et 
politique va de pair avec la montée de la domination culturelle américaine. il n’y 
a pas non plus de civilisation musulmane, mais des civilisations arabe, iranienne, 
pakistanaise, indonésienne, etc. Il n’y a pas de civilisation asiatique, mais une 
civilisation chinoise, japonaise ou cambodgienne. L’erreur d’un penseur comme 
Samuel Huntington […] est de recenser des ensembles artificiels en regroupant, 
arbitrairement, des civilisations qui ne se confondent pas. il s’agit de réunir sous 
le vocable de civilisations des ensembles hétérogènes qui ne sont rassemblés que 
pour légitimer une vision états-unienne des relations internationales. toutes ces 
pseudo-civilisations englobantes sont le camouflage de tentatives impérialistes. 
En fin de compte, l’objectif est de conduire à une marche forcée vers un monde 
global (saint-prot, 2001).

sous un autre son de cloche, et devant une mondialisation dont les consé-
quences peuvent être désastreuses pour l’équilibre mondial, mehdi mozaffari, 
professeur de relations internationales à l’Université d’Aarus (Danemark), 
formule l’hypothèse de l’émergence d’un nouveau « standard civilisationnel 
mondial » dans lequel les typologies classiques des civilisations n’auraient plus 
aucun sens. Décortiquant, d’abord, la célèbre thèse de John Rawls qui classe 
les peuples et, par conséquent, les civilisations en fonction de leur capacité 
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de s’imprégner de la culture libérale17 (rawls, 1999), il montre combien cette 
classification, qui s’appuie essentiellement sur la notion d’identité culturelle, 
rejoint en tous points celles élaborées dans les travaux d’antoine rougier18 
(1910), de Lass F.L. oppenheim19 (1921), de Louis rougier20 (1969) et de 
gerrit W. gong (1984). selon mehdi mozaffari (2001 : 209), rawls démon-
tre, par la même occasion, son incapacité à concevoir le monde autrement 
que comme une arène partagée entre peuples « civilisés », « semi-civilisés » 
et « barbares » ou « sauvages ». analysant, ensuite, les arguments qui fondent 
cette classification, il constate combien les « affinités culturelles », telles que 
le respect des droits fondamentaux, les devoirs moraux, l’obéissance à la loi, 
la démocratie, etc., deviennent déterminantes ; il suffit qu’une seule de ces 
affinités fasse défaut chez un peuple pour que ce dernier soit aussitôt dégradé 
d’un rang vers la catégorie inférieure.

Contrairement à ce modèle, qui ne manque pas d’inspirer de nombreuses 
théories départageant les peuples et les nations, voire les civilisations, en entités 
« amies » ou « ennemies » et d’hypothéquer dangereusement la paix mondiale, 
mozaffari, qui dirigea un ouvrage collectif sur la question en 2002, dans lequel 
lui et ses collaborateurs se demandaient si le concept de civilisation pouvait 
encore avoir un sens dans l’économie mondialisée du XXie siècle21, pense 
que la mondialisation en cours, à laquelle on ne peut mettre un terme, peut 

17. dans cet ouvrage, John rawls établit une nette distinction entre ce qu’il nomme :  
1) « les peuples raisonnablement libéraux » ; 2) « les peuples décents, mais non libéraux » ; 
3) « les États voyous ou hors la loi » ; et 4) « les sociétés vivant sous le fardeau de condi-
tions défavorables ».

18. antoine rougier, « La théorie d’intervention d’humanité », in : Revue de droit international, 
1910, p. 408-526, cité par medhi mozaffari (2001). aussi disponible en ligne à l’urL :  
www.afri-ct.org/article.php3?id_article=159#bas.

19. Lass F.L. oppenheim, International Law, Londres : Longmans, green and co., 1921, cité 
par mehdi mozaffari, op. cit.

20. ouvrage dans lequel Louis rougier tente une comparaison de la civilisation occidentale 
avec celles de l’Orient (chinoise, hindoue et musulmane) et définit la première comme 
ayant un génie spécifique qui la distingue de toutes les autres. Après avoir passé en revue 
« les différentes familles de primates à vocation humaine qui […] ont pris le départ il y a 
quelque cinq cent mille ans [et dont] certaines se sont arrêtées à l’état sauvage, d’autres 
à l’état barbare, d’autres, à travers l’âge de cuivre, l’âge du bronze et l’âge du fer, ont 
accédé à des types supérieurs de culture et d’organisation », il conclut que « seules cer-
taines familles de la race blanche ont franchi par elles-mêmes le seuil de la révolution 
scientifique et industrielle » (p. 311).

21. Medhi Mozaffari (2002). Lire plus particulièrement les chapitres : « Civilization and the 
21th century » par robert W. cox, « the First normative global revolution? » par richard 
Falk, « Civilizations and World Order » par Mehdi Mozaffari et « Standards of Civilization 
today » par gerrit W. gong.



30 L’isLam et L’occident. Biopsies d’un diaLogue

néanmoins être réajustée et ses orientations corrigées dans le but de forger une 
« civilisation globale » rythmée, d’une part, par une « dynamique interactive » 
mettant en relation trois dimensions d’ordre international — l’éthique, le droit 
et la politique — et animée, d’autre part, par des relations internationales où 
non seulement ces trois dimensions retrouveraient la place qui leur revient 
de droit, mais où les éléments de convergence qui rapprochent généralement 
les peuples remplaceraient les points de divergence qui les éloignent les uns 
des autres (mozaffari, 2001 : 233).

entité fondée sur l’état du développement technique, ou sur la culture, ou 
dans une opposition antinomique avec les autres, ou menacée par le processus 
de mondialisation, la civilisation, telle que nous l’entendons dans cet ouvrage, 
combine ces différentes dimensions. Le concept est donc complexe, d’où la 
difficulté de ramener l’Islam ou l’Occident à l’une ou l’autre de ces dimensions. 
Faute de prendre conscience du caractère multidimensionnel, pluriel et histo-
riquement changeant de ces deux civilisations, les interlocuteurs du dialogue 
entre l’Islam et l’Occident ne peuvent efficacement appréhender l’Autre ni se 
reconnaître dans la vision que cet Autre projette d’eux-mêmes. tel sera l’un 
des principaux constats de cet ouvrage sur le dialogue des civilisations.
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Chapitre ii

Islam, modernité et sciences humaines.  
Les promesses de la connaissance dialogique1

Ali Hassan Zaidi2, Wilfrid Laurier university

ce chapitre part du constat que le milieu universitaire occidental a presque 
complètement renoncé à la connaissance dialogique au profit des comptes 
rendus marxisants et d’une vision poststructuraliste du monde musulman. La 
surabondance de la critique de l’idéologie et d’autres formes de « démysti-
fication idéologique », combinée à une certaine vision antiessentialiste, qui 
dissout complètement des catégories telles que l’Islam et la modernité en une 
multitude de formes locales dépourvues de tout élément commun qui les unirait 
dans un même concept général, a entraîné l’échec des sciences humaines à 
comprendre correctement la vague de ferveur islamique et islamiste contempo-
raine ainsi que son rapport à la modernité. selon cette vision antiessentialiste 
radicale3, on ne devrait parler de l’islam et de la modernité qu’au pluriel : les 

1. traduit de l’anglais par Lise garon.
2. Je suis redevable aux professeurs ratiba hadj-moussa, malcolm Blincow et Brian singer 

de leurs commentaires sur une première version de ce texte. Je veux également remercier 
charles Blattberg, amra curovac ridjanovic ainsi que mes deux évaluateurs anonymes 
et le comité éditorial de cet ouvrage, Lise garon en particulier, de leurs commentaires 
perspicaces et constructifs. des versions antérieures de ce texte ont été présentées à la 
33e conférence annuelle de l’association des sociologues musulmans et à la 5e conférence 
annuelle du consortium de théorie sociale.

3. par contraste avec cette vision antiessentialiste radicale, une vision essentialiste, radicale 
elle aussi, poserait les cultures et les civilisations comme des systèmes clos et immuables, 
attribuables à une « âme collective », une « essence » également partagée par tous à travers 
les âges, et qui constituerait l’explication ultime de toute chose au sein d’une culture ou 
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islams et les modernités. contrairement à presque toute – mais pas toute – la 
littérature sur l’islam4 et la modernité, ce texte reconstruit une théorie dialo-
gique à partir de l’herméneutique dialogique de gadamer et de la sociologie 
du dialogue interreligieux, dans l’intention de prendre davantage au sérieux 
les prétentions de l’Autre musulman d’être dans le vrai. tel qu’il est ainsi re-
construit, le modèle de Gadamer peut pallier l’absence de démarche critique 
– objection souvent soulevée à l’encontre de son dialogue herméneutique 
– sans pour autant reproduire le mode « éclairé » de la critique. Bien qu’un tel 
cadre dialogique n’aille pas sans présenter ses propres apories – par exemple, 
comment surmonter l’abîme entre la cosmovision islamique fondationaliste5 et 
la vision moderne antifondationaliste –, un tel cadre nous amène quand même 
plus loin que les comptes rendus explicatifs et la vision antiessentialiste. il 
devient une meilleure approche pour comprendre l’Autre.

introduction

Est-ce plus qu’une coïncidence si les attaques du 9/11 se sont produites en 
2001, année que l’onu avait déclarée l’année du dialogue des civilisations ? 
L’événement du 9/11 est d’autant plus paradoxal que la déclaration de l’onu 
avait été suggérée par Khatami, le président iranien, comme contre-hypothèse 
à l’idée du « choc des civilisations ». par la suite, le comportement largement 
unilatéral des États-Unis d’Amérique a semblé confirmer les pires craintes 
de huntington, auteur de cette idée6. Parallèlement à la réaction xénophobe 
pourtant prévisible qui s’est alors produite, un intérêt plus vif pour l’islam et 
les musulmans est apparu, de sorte que le public occidental a fini par consi-
dérer que l’islam et les musulmans vivaient déjà en son sein, pour le meilleur 
et pour le pire. malgré, ou peut-être à cause de cette évolution des esprits sur 

d’une civilisation données. L’auteur se positionne ici à l’encontre de ces deux attitudes 
extrêmes. (n.d.L.É.)

4. Les grammairiens ont établi que les noms d’aire géographique ou de civilisation doivent 
prendre la majuscule en français, mais pas les noms de religion. Le problème est que, dans 
le langage courant international, le terme islam/islam désigne à la fois religion musulmane, 
Terre d’Islam et Civilisation islamique. Pour simplifier la tâche au lecteur, et pour ne pas 
laisser entendre que des termes occident et islam, seul le premier mériterait la majuscule 
par déférence, ce chapitre utilise toujours la majuscule pour désigner l’islam. (n.d.t.)

5. Le terme anglais foundationalist n’a pas d’équivalent en français. Voir la note infrapaginale 
8 pour la définition de ce néologisme.

6. Rappelons, par souci d’exactitude, que la thèse de Huntington dépeint le nouvel ordre 
mondial comme de plus en plus dominé par trois acteurs civilisationnels : l’occident, le 
monde musulman, et les pays sino-confucéens. néanmoins, c’est sur l’antagonisme et 
les frictions entre l’occident et le monde musulman que se concentre le débat public sur 
le choc des civilisations au début du 3e millénaire.
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la scène mondiale, le dialogue interculturel et interreligieux semble être, aux 
yeux de la plus grande partie du public laïque, le seul antidote viable au poison 
de l’extrémisme religieux et politique alimenté par le malentendu culturel.

toutefois, en milieu universitaire occidental, la connaissance dialo gique 
des musulmans et de l’islam a été largement éludée. à la place, depuis les 
années 1970 tout au moins, l’intérêt scientifique s’est concentré sur la problé-
matisation et l’explication du seul fondamentalisme islamiste7, dont l’appari-
tion avait complètement pris au dépourvu les universitaires laïques. Même les 
travaux de recherche en sciences humaines ont eu recours aux comptes rendus 
explicatifs conventionnels, lesquels ne font que reproduire l’habituelle thèse 
de la rupture des identités et des cultures traditionnelles par suite de la mo-
dernisation, de l’industrialisation, de l’urbanisation, de la sécularisation et des 
intérêts de classe grandissants liés à la prospérité soudaine des pétrodollars.

pourtant, ces comptes rendus sociologiques explicatifs, enracinés qu’ils 
sont dans la critique de l’idéologie issue de la tradition des Lumières, com-
portent plusieurs lacunes :

- Ils considèrent implicitement l’histoire de l’Occident comme une 
trajectoire universelle d’évolution.

- ils voient tous les intérêts comme des intérêts économiques. et 
pourtant, la préséance des intérêts économiques peut n’être qu’une 
particularité de l’Homo economicus moderne (dumont, 1977), et les 
modèles explicatifs fondés sur l’articulation et l’agrégation des intérêts 
ne peuvent peut-être s’expliquer que par la culture de négociation 
de la civilisation occidentale, sans pouvoir être pertinents ailleurs  
(C. Taylor, 1985 [1971] : 42).

- même si de tels comptes rendus explicatifs laissent entrevoir à quel 
point l’islam politique est devenu une option plus viable avec le  déclin 
des options libérales, socialistes et nationalistes, ils se limitent à décrire 
des processus au sein des sociétés musulmanes, sans fournir d’ex-
plication nécessaire et suffisante du pourquoi les musulmans  optent 
résolument et de plus en plus nombreux pour l’islamisme (sayyid, 
1997).

par conséquent, les comptes rendus occidentaux qui cherchent à expliquer 
le fondamentalisme islamiste déforment souvent notre entendement ; cela parce 
que le discours rationaliste de la tradition des Lumières écarte presque automa-
tiquement les idéaux de l’Autre comme étant idéologiques,  épiphénoménaux 

7. dans ce texte, j’utilise le terme fondamentalisme islamiste pour désigner le projet politico-
religieux de penseurs musulmans tels que sayyid Qoutb. 
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aux facteurs matériels concrets (euben, 1999). en dépit de 20 ans de recherche, 
l’échec de la théorie occidentale à rendre compte du fondamentalisme islamiste 
ne procède pas « de l’absence de critique mais du manque de perspicacité », 
cela parce qu’il ne comprend pas la fascination qu’exerce le fondamentalisme 
sur ses adeptes (euben, 1999 : 15). au lieu d’écarter les idéaux de l’Autre, il 
faut utiliser des approches interprétatives pour mieux les comprendre. Bien 
sûr, les modèles interprétatifs sont-ils eux aussi susceptibles d’un biais idéo-
logique, mais les modèles explicatifs peuvent l’être encore bien plus encore 
parce que, comme le remarquent Dumont (1977) et C. Taylor (1985 [1971]), 
la réduction de tous les types d’intérêts aux seuls intérêts économiques n’est 
peut-être qu’une particularité de la civilisation occidentale.

Les comptes rendus explicatifs critiques de l’islam et des sociétés musul-
manes ont, de plusieurs manières, été partiellement améliorés par la réflexion 
théorique sur l’Autre dans les courants poststructuralistes, postmodernistes 
et postcoloniaux, ceux-ci ayant cherché, chacun à leur façon, à favoriser un 
Autre perturbé, déstabilisé, fragmenté et marginalisé. en réponse à la critique 
d’Edward Saïd qui reproche à l’orientalisme de présenter l’Islam comme 
 homogène et invariable – et aussi pour contrecarrer la revendication islami-
que idéaliste de l’unité de la Oumma (la communauté mondiale des croyants) 
– des chercheurs antiessentialistes (par exemple, Al-Azmeh, 1993 ; Eickleman 
et piscatori, 1990) ont présenté l’islam et l’occident (ou modernité) comme 
étant en constante évolution, déstabilisés et vidés de leur substance, cela en 
arguant de leur diversité empirique (sayyid, 1997).

il est vrai que l’essentialisation orientaliste de l’islam a favorisé l’exer-
cice de la domination sur l’Autre musulman (salvatore, 1997 : 70), comme 
il est vrai aussi qu’à plusieurs époques de l’histoire, des leaders politiques et 
religieux musulmans ont vu dans la segmentation et la différenciation internes 
des sources de fitna (chaos moral et social), dont la menace a servi à justifier la 
répression de la dissidence et la revendication de l’unité de la Oumma. L’islam 
n’est ni aussi monolithique et invariable que le prétendent les orientalistes, pas 
plus qu’il n’est un tout indifférencié, comme le pense l’idéalisme de nombreux 
croyants. toutefois, l’islam (comme la modernité et pour les mêmes raisons) 
n’est pas soluble non plus dans une pluralité d’islams locaux.

en dépit de la multiplicité des discours islamiques et de leurs origines 
polysémiques, ces discours conservent non pas une unité indifférenciée mais 
un holisme qui, bien que rejeté par les théoriciens antiessentialistes, radicaux, 
demeure tangible pour les croyants (sayyid, 1997). Éliminer n’importe quelle 
conception holistique de l’islam est excessif parce qu’au-delà du véritable 
problème : non pas l’holisme per se, mais la version réductionniste et exclusi-
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viste de l’Islam que les islamiste utilisent à leurs propres fins. En effet, toutes 
les visions holistes de l’Islam et de la modernité ne mènent pas à une attitude 
de rejet envers l’Autre. en d’autres mots, tous les musulmans qui croient en 
l’unicité de l’islam et de la Oumma ne considèrent pas les non-musulmans 
comme voués à l’enfer. De plus, et comme l’illustre l’exemple du soufisme, 
une vision holiste de l’Islam peut très bien s’accommoder de l’Autre.

Le problème réside donc moins dans l’attitude essentialiste que dans la 
vision étroite et exclusiviste de l’islam que les islamistes et les orientalistes 
utilisent à leurs propres fins. Dé-essentialiser et rendre pluriels l’Islam et la 
modernité de façon radicale non seulement ne réduirait pas la tension entre 
les deux termes, mais cela ne serait pas non plus conforme à la manière dont 
l’islam et la modernité se sont constitués historiquement comme traditions 
intellectuelles (salvatore, 1997 : xiii).

Quoique la plus grande partie de la théorie postmoderne et postcoloniale se 
soit employée à créer un espace où l’Autre marginalisé puisse prendre la parole, 
l’anti-essentialisme tranché et les présupposés laïques de ses chercheurs les 
ont empêchés de s’ouvrir véritablement à un cadre dialogique de connaissance 
du rapport entre islam et modernité. nonobstant mes réticences à l’égard de 
l’antifondationalisme8 dans la théorie postmoderne (j’y reviendrai), je pense, 
8. J’introduis néanmoins dès maintenant les catégories de « fondationalisme » et de « post-

fondationalisme » pour bien faire comprendre celui de « antifondationalisme ».

 Le concept philosophique de « fondationalisme » réfère aux fondements ultimes de notre 
connaissance. distinguons deux cas : d’abord, celui de groupements religieux croyant que 
Dieu et la révélation divine sont les fondements indubitables de leur foi en leur système 
de croyances et de la Vérité tout court ; puis celui de groupements scientifiques croyant 
que la rationalité humaine et le processus scientifique de vérification/falsification sont 
les fondements indubitables de notre connaissance, et même de la Vérité tout court. par 
conséquent, j’appelle la première vision « fondationalisme religieux » et la seconde, « fon-
dationalisme rationnel ». Cette dernière correspond à la vision des Lumières que proposent 
des penseurs comme descartes, par exemple.

 En réaction à la philosophie des Lumières, d’aucuns sont conduits à affirmer qu’il n’existe 
pas de fondements, religieux ou rationnels, ni de certitudes quant à la connaissance. ceux-
ci expliquent qu’il faut aller au-delà des fondements pour justifier notre connaissance. Je 
réfère à ce courant comme le « postfondationalisme ».

 par exemple, sont des postfondationalistes nietzsche, heidegger, Foucault et derrida, et 
même des herméneuticiens comme gadamer qui, bien qu’admettant les racines d’une tradi-
tion, ne croient pas que la connaissance et la vérité puissent être assises sur des fondements 
solides et ultimes, mais plutôt sur l’intersubjectivité. en d’autres termes, pour gadamer 
et Hekman, la connaissance se construit dialogiquement, dans l’intersubjectivité.

 Il faut aussi considérer le cas limite où la vision postfondationaliste devient carrément 
hostile à la vision fondationaliste (peu importe s’il s’agit de fondements religieux ou 
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en accord avec Bauman (1988) et smart (1996 : 423-424), que la théorie sociale 
devrait être un « service de traduction », consolidant le dialogue et la connais-
sance entre une pluralité de traditions et de communautés différentes – parfois 
radicalement différentes. un tel cadre dialogique suppose que des cultures 
disparates sont déjà en train de converser les unes avec les autres, même en 
cas de désaccords moraux et politiques sérieux (euben, 1999). en effet, sans 
tomber dans un optimisme facile de rigueur, ce cadre dialogique reconnaîtrait 
que l’Islam a, dès sa fondation, dialogué avec les pères spirituels de l’Europe : 
les juifs, les chrétiens orientaux et grecs antiques (Laroui, 1987 : 8).

Par conséquent, par contraste avec les modèles explicatifs et les théories 
poststructuralistes9, je pose qu’un modèle dialogique reconstruit à partir de 
l’approche gadamer et de la sociologie du dialogue interreligieux sera plus 
efficace pour l’appréhension comparative et interculturelle de l’Islam et de la 
modernité. en effet, un tel cadre ne traite pas les traditions et les idéaux comme 
de simples expressions idéologiques de la fausse conscience, pas plus qu’ils 
ne font éclater l’islam et l’occident en une pluralité de formes locales.

Le dialogue herméneutique

Héritière des traditions particulières à l’exégèse chrétienne et de la 
philo logie des textes antiques, l’herméneutique est née dans une tentative de 
 dépasser les particularismes des règles de l’interprétation. Même alors qu’elle 
cherchait à synthétiser ces traditions disciplinaires différentes, l’herméneutique 
romantique de schliermacher et de dilthey est restée fermement cantonnée 
à l’obsession des Lumières pour l’épistémologie et la question kantienne du 
« Comment connaître ? » (Ricœur, 1981 [1973]). C’est avec la réinterprétation 
radicale de l’herméneutique par Gadamer (1976 [1966]) que le processus de 
connaissance devient un événement ontologique, un trait universel de l’en-
tendement humain, dans lequel la tentative de comprendre une tradition ou 
une culture différente se compare à la tentative de comprendre la signification 
d’un texte antique ; dans chaque cas, il y a mise en contact d’un interprète 
avec un Autre que le Soi. Étant donné la portée universelle de son « hermé-

rationnels/séculiers). J’appelle ce cas limite « l’antifondationalisme », car cette vision 
radicale rejette et dénonce toute idée de fondement à la connaissance.

 Pour une compte rendu du fondationalisme, voir Audi (1999); Habermas (1992 [1988]) 
et Hekman (1986).

9. La distinction entre les modèles explicatifs et interprétatifs n’est pas aussi nette que mon 
texte peut sembler le suggérer. Le lecteur qui voudrait un développement plus substantiel 
des idées discutées ci-dessus pourra consulter ma thèse de doctorat en sociologie déposée  
à l’Université York, Toronto, Canada. Voir aussi Dilthey (2002 [env. 1910]) et Weber 
(1949 [1904-1917]).
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neutique philosophique10 », Gadamer réfléchit sur le fait que la quête de la 
connaissance est toujours dialogique ; on est, en effet, toujours engagé dans 
une conversation implicite avec un autre. Quant à l’événement ontologique, 
gadamer reconnaît que la connaissance herméneutique de l’Autre n’est jamais 
entièrement libre parce que le Soi et l’Autre sont profondément enracinés dans 
les traditions historiques.

cet enracinement nous renforce et nous contraint tout à la fois. d’un côté, 
les traditions historiques nous renforcent, car c’est à travers nos biais et pré-
jugés antérieurs que nous pouvons donner un sens aux nouvelles rencontres. 
d’un autre côté, elles nous contraignent, car des « horizons » sont imposés à 
notre connaissance. ces limites, ces horizons des connaissances, ne sont jamais 
fixes mais varient à mesure que notre propre connaissance des choses varie elle 
aussi. selon gadamer, la connaissance dialogique réussie est ainsi une « fusion 
intersubjective des horizons », ce qui est source de changement à la fois pour le 
Soi et pour l’Autre, parce qu’on prend au sérieux les prétentions à la sincérité 
et à la compétence de l’Autre en même temps que l’on prend conscience des 
préjugés de sa propre tradition. Gadamer (1982 : xxi [1960 ]) écrit :

10. Les modèles dialogiques que j’utilise proviennent de sources occidentales, bien évidem-
ment. C’est un problème fondamental pour un travail comparatif qui vise un dialogue entre 
l’Islam et la modernité, comme je l’expliquerai vers la fin de ce texte. Cet aveu témoigne 
du manque de réflexion théorique dans le monde musulman. Le problème n’est pas dans 
l’impossibilité pour les modèles dialogiques à provenir des sources et des traditions isla-
miques. en réalité, je pense que les outils conceptuels dialogiques sont présents dans les 
sources islamiques classiques, parmi lesquelles et non des moindres : le coran, sourat 
al-Kafiroun (s. 109) et le concept coranique Ahl al-Kitab (les gens du Livre) pourraient 
fournir une base solide pour construire une théorie du dialogue. de même, le sens du 
 silence et d’un refus provisoire du dialogue pourrait potentiellement être déduit des versets 
(4 : 140 ; 6 : 70) qui enjoignent les croyants de cesser de fréquenter les hypocrites et les 
mécréants quand ceux-ci se mettent à les provoquer et à tourner la religion en ridicule, 
mais de reprendre le dialogue quand ils font autrement. il y a eu reformulation (voir, par 
exemple, ramadan, 1999, 2001) des concepts classiques de Dar al-Islam et Dar al-Harb 
(la demeure de la paix/Islam et la demeure de la guerre/harb), injonctions qui manifes-
tent l’échec du dialogue. comme l’attestent les travaux de ramadan, les musulmans 
de  l’occident reviennent de plus en plus à une théologie du pluralisme qui inclut des 
possibilités dialogiques (voir, par exemple, Safi 2003 ; Masud 2004). Certes, la question 
de savoir si la théologie du pluralisme provient du monde musulman ou de l’extérieur 
se pose légitimement. toutefois, tel qu’indiqué plus haut, il est possible de faire revivre 
les visions pluralistes de l’islam classique. cependant, comme l’explique gadamer, c’est 
seulement par le choc avec d’autres horizons qu’on se rend compte des préconceptions 
enfouies au plus profond de soi-même. une telle prise de conscience force à reprendre le 
dialogue.

 Par ailleurs, le développement de modèles dialogiques à partir de la tradition islamique 
constituerait un tout autre sujet, hors des intentions de ce texte.
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c’est précisément en confrontant l’altérité du texte – en entendant son 
point de vue provocateur – et non pas dans une tabula rasa méthodologique 
préliminaire que les lecteurs se libèrent de leurs préjugés (c’est-à-dire de leurs 
horizons actuels) et parviennent ainsi à la conscience critique d’eux-mêmes. Le 
phénomène herméneutique est à l’œuvre dans l’histoire des cultures aussi bien 
que des individus, car c’est dans les moments de contact intense avec d’autres 
cultures (la Grèce avec la Perse ou l’Europe latine avec l’Islam) qu’un peuple 
se rend compte le plus intensément des limites et du caractère contestable 
de ses préconceptions les plus profondes [nous soulignons]. Les chocs avec 
les horizons de l’Autre nous font prendre conscience de préconceptions si 
profondément enfouies qu’elles passeraient autrement inaperçues.

L’interprétation culturelle exige-t-elle la connaissance de l’Autre dans 
les propres termes de ce dernier, ou exige-t-elle simplement que nous com-
prenions l’Autre aussi bien que nous le pouvons en nos propres termes, étant 
donné nos préjugés et nos biais ? La logique de l’herméneutique dialogique de 
 gadamer exige que nous restions ouverts à d’autres voix, que nous acceptions 
les limites des autres traditions parce que nous ne pouvons pas entièrement 
également échapper aux limites de notre propre tradition historique. mais si 
l’on demeure prisonnier de sa propre tradition et contraint de ce fait par ses 
propres horizons, même variables, est-il possible, dans le modèle de Gadamer, 
de s’engager dans un dialogue significatif avec des interlocuteurs de traditions 
différentes/radicalement différentes ? selon gadamer, il n’existe pas d’alié-
nation qui rende deux traditions radicalement irréductibles, cela parce que 
l’étude de sa propre tradition fournit « la grammaire » qui permet d’apprendre 
et de comprendre d’autres traditions (euben, 1999).

L’examen que fait Gadamer du choc des horizons comporte des affinités 
étroites avec l’insistance de Laroui (1987 et 1997) sur la complémentarité 
de l’islam et de l’occident (ou europe, selon les termes de Laroui). selon 
Laroui, le dialogue entre l’islam et l’occident veut dire que la présence de 
l’Un a poussé l’Autre, sous tous ses aspects, dans des voies qu’il n’aurait pas 
suivies si l’Un n’existait pas. sur le long terme, en effet, et toujours selon 
Laroui, le dialogue a donné lieu non pas à une fusion des horizons mais à un 
processus de complémentarisation. c’est ce processus qui a présidé aux choix 
effectués par la théologie (trinité versus unité), par la métaphysique (imma-
nence versus transcendance), par l’esthétique (art figuratif versus art abstrait), 
etc. Bien que ces choix soient maintenant irréversibles, bien qu’ils semblent 
éternels et inéluctables, ils furent le résultat d’une succession d’événements 
accidentels au départ.
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Les limites de la critique de l’idéologie

si nous postulons la fonction interprétative de la connaissance dialogique, 
nous sommes alors forcés de nous poser la question de savoir si un cadre dia-
logique de la connaissance des cultures implique de renoncer à l’explication 
causale et à l’approche critique ? est-ce que l’approche critique, qui risque 
presque toujours de s’imposer avant que l’Autre ait eu une chance raisonnable 
de s’expliquer, n’interfère pas avec le travail dialogique ? Alors sinon quelle 
forme de critique pourrait être compatible avec la connaissance dialogique ?

Généralement, dans l’approche critique, l’objection de l’idéologie signifie 
que la prétention à la vérité sert à mystifier, à obscurcir ou à cacher volon-
tairement quelque élément de la vérité. en effet, l’idée que la connaissance 
scientifique est, par définition, connaissance objective « pure », débarrassée des 
distorsions et des préjugés de la connaissance « impure » (Hekman, 1986), est 
profondément enracinée dans la vision des Lumières. En général, le reproche 
de l’idéologie trouve son expression archétypique dans la vision marxiste 
classique d’un mode particulier de production de la connaissance opéré par 
des intérêts de classe spécifiques que ce type de connaissance a précisément 
pour fonction de cacher ; par conséquent, la critique marxiste de l’idéologie 
s’emploie à révéler les véritables intérêts économiques et politiques que 
 recèlent parfois les prétentions à la vérité.

depuis les années 1970 tout au moins, l’analyse des sociétés musulma-
nes regorge de ces comptes rendus critiques qui, rompant avec la tradition 
orientaliste classique qui voyait dans la religion musulmane l’unique raison 
du retard musulman sur le reste du monde, considèrent toujours la connais-
sance que les musulmans ont d’eux-mêmes comme impure et idéologique 
tout simplement. L’utile réfutation par Maxime Rodinson (1966) de la thèse 
wébérienne du faisceau des lacunes de l’islam souffre elle aussi par son rejet 
de la connaissance que les musulmans ont d’eux-mêmes. puisque rodinson 
a profondément influencé les recherches subséquentes sur les musulmans et 
l’islamisme, la citation quelque peu longue qui suit s’avère indispensable.

ce livre a une grande ambition : il voudrait servir.
il voudrait, venant d’un sociologue islamisant, servir aux intellectuels des pays 
qui appartiennent au domaine de la religion et de la civilisation musulmanes ; il 
voudrait les aider à comprendre leur destin. non que j’aie la prétention d’être, par 
la vertu de mon « européanité », supérieur aux meilleurs d’entre eux en science 
ou en intelligence. Je ne revendique aucun privilège de ce genre. Simplement, les 
circonstances ont fait que j’ai été affranchi plus tôt de certains obstacles sociaux 
qui pèsent sur la compréhension de leurs problèmes. J’ai eu la chance d’avoir 
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la voie libre à la connaissance démythifiée de leur passé et j’ai essayé de me 
débarrasser des mythes qui empêchent de comprendre leur présent (rodinson, 
1966 : 7).

Plus récemment, Kepel (2002 [2000]) s’est montré pareillement sceptique 
quant aux motifs et aux prétentions des islamistes et des autres intellectuels 
musulmans. il commence son étude par une discussion de la révolution cultu-
relle dans les sociétés musulmanes au XXe siècle. Toutefois, la montée de 
l’islamisme est, selon lui, attribuable à des intérêts convergents et divergents 
tout à la fois : ceux d’une jeune génération urbaine, ceux d’une bourgeoisie 
traditionnelle issue des familles marchandes et ceux des nouveaux profession-
nels et gens d’affaires devenus riches en travaillant dans les État du golfe 
mais demeurés exclus de l’élite traditionnelle du pouvoir (Kepel, 2002 : 6). 
par conséquent, Kepel voit dans les références des islamistes à la démocratie 
et dans leurs dialogues avec les démocrates laïques du monde musulman rien 
d’autre que « le désir de la bourgeoisie et d’un segment de l’intelligentsia 
islamiste de conclure une alliance avec la société laïque traditionnelle, leur 
permettant d’échapper au piège de leur propre logique politique » (2002 : 
363). Moins marxiste et plus wébérien, Roy (1994 [1992] et 2004) ne voit pas 
moins de valeur explicative dans la sociologie de l’islamisme (l’apparition de 
nouvelles formes d’États, de classes sociales et d’idéologies). toutefois, son 
analyse est plus nuancée que celle de Kepel ; Roy semble au moins disposé à 
suivre le chemin dialogique. par exemple, il prétend « prendre au sérieux ce que 
l’islamisme dit de l’islam » (1994 : viii). il veut en faire autant de l’imaginaire 
politique et culturel des islamistes. il admet que ce choix méthodologique le 
rapproche dangereusement de la vision essentialiste de l’islam « par le seul fait 
que nous prenons au sérieux les arguments des acteurs » (1994 : 7). pourtant, 
sa conception très étroite du dialogue se révèle très tôt dans son œuvre, car 
il considère que l’imaginaire politique et culturel des islamistes n’a aucune 
valeur explicative (1994 : viii). Bien qu’il le cache, il rejette la connaissance 
dialogique, tout simplement :

peu importe ce que les acteurs disent, toute action politique revient soit à créer 
automatiquement un espace laïque, soit à retourner à la segmentation tradition-
nelle... Notre problème, alors, n’est pas d’examiner dans quelle mesure l’Islam 
permet un espace laïque dans ses textes et pratiques historiques (cela poserait des 
problèmes méthodologiques considérables et reviendrait à utiliser les catégories 
conceptuelles de ceux qu’on critique), mais d’étudier un ensemble cohérent, 
délimité dans le temps et l’espace, de textes, de pratiques et d’organisations 
politiques qui ont profondément marqué la vie politique des pays musulmans 
(1994 : 23-24, nous soulignons).
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La théorie critique

La théorie critique de habermas, décrite comme « l’expression moderne, 
postmarxiste, de la critique de l’idéologie » (Ricœur, 1981 [1973] : 90), repré-
sente un saut qualitatif par rapport au marxisme classique, dans la mesure où, 
face à l’incapacité du prolétariat d’effectuer le changement révolutionnaire, 
la notion habermassienne de situation idéale de la parole (habermas, 1987  
[1981] et 1990 [1983]11) implique que le dialogue peut être une source puis-
sante de contestation d’un ordre social existant, un déclencheur de change-
ments fondamentaux à cet ordre social et un modèle pour les relations non 
dominantes avec les autres (agger, 1981 : 7). cet intérêt implicite pour le 
dialogue reflète l’opinion de Habermas voulant que l’entreprise herméneutique 
de construction du sens soit nécessaire en sciences humaines. par conséquent, 
même si la situation idéale de la parole ne se produit pas dans la vraie vie, 
Habermas considère le dialogue comme utile du moment que la participation 
au dialogue, même inégalitaire, rend visibles les déformations et les mysti-
fications du complexe scientifico-technocratique et, même sans pouvoir les 
éliminer, redonne aux participants marginalisés une partie de leur capacité à 
communiquer (agger, 1981 : 21-22).

selon habermas, toutefois, le dialogue herméneutique demeure une forme 
limitée de dialogue parce qu’il n’incorpore pas les intérêts émancipateurs qui 
sont aussi à la base des sciences humaines. L’argument de habermas est que 
le dialogue herméneutique ne tient pas compte des usages idéologiques du 
langage et qu’il ignore que toute structure dialogique peut déjà convenir à l’in-
térêt de l’un au détriment de l’autre. c’est pourquoi le dialogue herméneutique 
ne peut pas distinguer un consensus légitime d’un consensus fabriqué par un 
biais systématique. ainsi, habermas critique le conservatisme apparent de la 
fusion gadamérienne des horizons en arguant qu’elle ne mène au consensus 
que dans le contexte d’une tradition admise, qui a pu en fait avoir été imposée 
autoritairement plutôt que librement choisie. en d’autres termes, le dialogue 
11. Le concept habermassien de situation idéale de la parole réfère à une situation telle que 

tous les participants au dialogue ont les mêmes capacités et les mêmes possibilités de 
parler. Dans une telle situation idéale, les participants tentent sincèrement de se com-
prendre, n’interviennent pas de manière manipulante ni stratégique et sont conscients 
de leur obligation de justifier ce qu’ils avancent. Habermas (1990 [1983] : 88-90) devait 
ultérieurement ajouter à sa définition initiale de « situation idéale de la parole » un ensemble 
universel de règles à présupposer dans le processus de discussion : i) tout sujet capable de 
parler et d’agir peut être partie prenante à un discours ; ii.a) chacun a le droit de poser des 
objections à toute assertion ; ii.b) chacun a le droit d’introduire toute affirmation, quelle 
qu’elle soit, dans son discours ; ii.c) chacun a le droit d’exprimer ses opinions, ses désirs 
et ses besoins ; iii) nul ne peut être empêché, que ce soit par contrainte interne ou externe, 
d’exercer les droits définis par les règles précitées. 
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herméneutique peut légitimer la domination. de son point de vue, puisque le 
dialogue herméneutique ne comprend pas de critique de l’idéologie, il ne peut 
pas non plus considérer suffisamment les intérêts émancipateurs12.

euben (1999), de son côté, dans son analyse dialogique du fondamenta-
lisme islamiste – la pensée de sayyid Qoutb en particulier – est convaincue 
que la théorie critique de Habermas achève l’entreprise du dialogue hermé-
neutique en faisant place à la distanciation et à la critique13. euben (1999 : 17) 
prend donc comme point de départ une lecture de Qoutb et du mouvement 
fondamentaliste en général en des termes que Qoutb et d’autres fondamenta-
listes emploieraient pour se décrire eux-mêmes, s’ils tentaient de redécouvrir 
et de réinterpréter des vérités éternelles et divines, qui sont hors de la portée 
de l’épistémologie rationaliste-empiriste de la raison moderne, et de les 
appliquer au monde social et politique contemporain14. euben est, toutefois, 

12. selon certains théoriciens, comme agger (1981), par exemple, l’approche critique du 
dialogue inclut de manière essentielle une critique de l’idéologie visant à démontrer 
comment les chances de dialogue sont limitées pour certains groupes et pourquoi, dans 
certains cas, le dialogue ne peut que conduire à l’échec (j’y reviendrai). du point de vue 
de l’école critique, en effet, le dialogue ne sert à mobiliser la conscience des exploités 
contre le statu quo qu’à la condition de comprendre une critique de l’idéologie. cepen-
dant, précise encore agger, tandis que la situation idéale de la parole selon habermas 
fait franchir au dialogue herméneutique un pas en avant en incorporant la critique de 
l’idéologie, ce pas en avant ne suffit pas. Au mieux, cela nous éveille aux potentialités 
de démocratisation et de mobilisation des dialogues non réussis, car la participation à de 
tels dialogues devient un acte politique brisant le silence structurel imposé par un système 
technocratique. agger cherche donc à approfondir la notion du dialogue en y réintroduisant 
l’imagerie utopique socialiste marxiste. selon lui, s’engager dans le dialogue politique 
devrait également mener à un nouvel ensemble de relations fécondes où chacun aurait la 
chance de gérer ses propres affaires, de prendre des décisions politiques habituellement 
réservées aux élites, de travailler harmonieusement avec la nature et de rétablir sa puis-
sance créatrice. La  similitude entre ce legs socialiste utopique marxiste et les appels au 
dialogue du théologien Panikkar (1979 : 232), qui déclare le dialogue indispensable à la 
recherche de la vérité et à la réalisation de la justice et de la paix, est plus qu’ironique.

13. Vahdat (2003) remarque qu’il y a eu peu de réflexion et de recherche sur le Moyen-Orient 
de la part de l’école critique ; la théorie critique a peu travaillé sur le Tiers-Monde, malgré 
son intérêt pour le développement et les défis de la modernité en Occident (un processus 
dont les incidences sur la mondialisation sont pourtant inéluctables). Vahdat se concentre 
sur le développement de la subjectivité dans la modernité et sur les tentatives de l’école 
critique d’effectuer la synthèse de la subjectivité et de l’universalité. De la sorte, il élargit la 
théorie critique de manière à fournir un début de « subjectivité médiatisée » à la pensée de 
Jamal al-din al-afghani, sayyid Qoutb, mourtada moutahhari, ali shariati et l’ayatollah 
Khomeini. 

14. Euben (1999 : 186, nº 13) critique l’affirmation de Roy voulant que l’islamisme n’ait pas 
de théorie politique du fait qu’il rejette la philosophie politique ; selon Euben, une telle 
affirmation n’a de sens que si l’on voit dans la théorie politique un ensemble de prémisses 
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plus proche de habermas que de gadamer. son analyse ne se limite pas à la 
vision que Qoutb et les fondamentalistes islamistes ont d’eux-mêmes. Bien 
plus, elle critique le projet fondamentaliste pour sa tentative d’universaliser 
ses propres vérités et pour son échec à intégrer une conception des libertés 
démocratiques à sa doctrine.

Je suis d’accord avec euben quand elle critique les contradictions de la 
pensée de Qoutb. Quant à son objection de l’absence de libertés démocratiques, 
elle indique, cependant, son incapacité à demeurer dans un cadre dialogique ; 
après avoir critiqué la pensée de Qoutb en elle-même, elle s’échappe soudai-
nement de ce cadre. Euben ne réalise pas, comme le fait remarquer Ricœur 
(1981 [1973] : 88), que la théorie critique est moins un achèvement qu’un 
complément au dialogue herméneutique. Le retour aux sources, qui est au 
cœur de l’herméneutique, est le contraire de la distanciation et de la critique, 
qui sont au cœur de la théorie critique. Par conséquent, le désir d’Euben 
de comprendre l’Autre de l’intérieur tout en se permettant distanciation et 
critique – sur le mode de la critique de l’idéologie – est peu réaliste. à la 
différence de la notion d’objectivité issue de la philosophie des Lumières 
– soit celle d’un point de vue extérieur à toute tradition –, euben aspire à une 
nouvelle conception de l’impartialité, qui cherche à comprendre l’Autre tout en 
 admettant son appartenance à une tradition postfondationaliste particulière15. 
Le scepticisme d’euben devant toutes les certitudes universalisantes et les 
traditions fondamentales cause problème : elle interprète mal  Habermas, et 
elle ignore le discours moderne, rationaliste, social-scientifique qui sous-tend 
son projet. Habermas, après tout, est entièrement voué au discours universa-
lisant et rationaliste du « projet inachevé de la modernité ». euben, en dépit 
de sa volonté de comprendre d’abord le fondamentalisme islamiste dans les 
termes de ce dernier, puis de s’en distancier ensuite suffisamment pour le cri-
tiquer d’un point de vue postfondationaliste, revient, en réalité, à un discours 
fondationaliste qu’elle avait, au départ, estimé inapte à bien comprendre le 
fondamentalisme islamiste. Elle eût mieux fait de suivre Hekman (1986) plutôt 
qu’Habermas ; même si la tentative de Hekman de résoudre le dilemme d’une 
critique amorcée dans une perspective postfondationaliste ne fournit pas de 
réponse facile, Hekman reste néanmoins fidèle à son credo postfondationaliste. 
En accord avec Gadamer, Hekman est d’avis que la tradition critique issue 
de la philosophie des Lumières doit être abandonnée. cependant, il pousse 
plus loin son argument : abandonner cette conception de la critique ne signifie 

et de conclusions particulières plutôt qu’un domaine de recherche délimité par un certain 
nombre de questions. 

15. Voir la note infrapaginale 8, ci-dessus, pour la définition de ce terme. 
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pas renoncer à toute forme de critique. au contraire, selon le raisonnement 
de Hekman, il faut formuler une vision nouvelle, postfondationaliste de la 
critique, qui ne se contente pas de considérer son appartenance à une tradition 
donnée, mais qui évite aussi toute prétention à une connaissance « pure » et 
« objective ».

Bien plus, la voie postfondationaliste n’est pas absolument nécessaire. 
euben, pour peu qu’elle fût restée cohérente avec la logique du dialogue 
herméneutique, se serait aperçu, ainsi que le fait remarquer c. taylor (1985 
[1971] : 118), que la critique est possible à l’intérieur de la méthode hermé-
neutique. en effet, la connaissance dialogique ne se borne pas à saisir la vision 
que l’Autre a de lui-même. elle permet également de contester ce regard que 
les Autres portent sur eux-mêmes ; on ne comprend le sens de cette vision 
qu’à la condition de saisir à la fois comment les Autres voient les choses et en 
quoi leur vision est faussée, déficiente, contradictoire. En d’autres termes, la 
connaissance dialogique incorpore déjà la capacité de contester l’Autre sans 
devoir recourir à une critique (même améliorée) de l’idéologie. au surplus, 
il y a des moments où l’on ne peut remettre l’Autre en question sans en faire 
autant pour le Soi.

Le défi poststructuraliste au dialogue herméneutique

tel qu’il est dit dans l’introduction, les comptes rendus explicatifs critiques 
de l’Islam ont été quelque peu améliorés par la réflexion théorique poststructu-
raliste et postcoloniale sur l’Autre. il y a eu d’autres travaux critiquant la tradi-
tion orientaliste16, mais les textes classiques de Saïd (1978) servent de point de 
départ utile pour de telles réflexions théoriques sur l’Islam et ses relations avec 
l’Occident. Comme nous le savons, Saïd veut démontrer qu’une connaissance 
authentique de l’Autre musulman s’est perdue alors que le modèle discursif 
sur l’orient devenait de plus en plus rigide. en développant son raisonnement, 
il s’inspire de la théorie de Foucault voulant que toute connaissance et toute 
prétention à la vérité soient liées aux rapports de force dans la lutte pour 
l’hégémonie discursive. Dans son analyse de l’épistémè juridico-scientifique 
moderne, Foucault (1980 : 134 ; également cité par Spivak, 1988 : 298) écrit 
que « l’épistémè » est l’outil qui permet de séparer le vrai non pas du faux, 
mais de ce qui ne peut être qualifié de « scientifique ». Toutes les épistémès 
étant liées au pouvoir, l’analyse foucaldienne du discours invalide la critique 
de l’idéologie issue de la tradition des Lumières et soutient que les discours 

16. La critique tranchante et parfois injuste qu’Ahmad (1992) fait de Saïd mentionne l’œuvre 
d’autres chercheurs étrangers à la métropole occidentale, tels qu’Abdel Malek et S.H. 
Alatas, auxquels Saïd n’a pas correctement rendu crédit. 
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qui ne reconnaissent ni n’admettent leur propre position hégémonique sont 
particulièrement fragiles aux distorsions politiques. Par conséquent, depuis 
la fameuse critique de l’orientalisme par Saïd, l’analyse du discours, dans ses 
modes archéologique17 (par exemple, salvatore, 1997) et généalogique (par 
exemple, Binder, 1988), s’est peu à peu imposée comme la solution théorique 
et méthodologique de rechange au dialogue herméneutique et à la critique de 
l’idéologie dans les analyses de l’islam et de la modernité.

Peut-être que cette manière d’énoncer cette opposition n’est pas tout à 
fait juste, car ceux qui font de l’analyse du discours la considèrent comme 
une forme de connaissance dialogique plus conforme à l’esprit du dialogue 
que l’entreprise biaisée de l’orientalisme. Binder (1988), par exemple, voit 
sa propre démarche comme une tentative de renouveler le dialogue entre 
l’islam et l’occident, un dialogue menacé, d’une part, par les partisans du 
renouveau musulman, qui tournent le dos à l’occident et, d’autre part, par 
les théoriciens occidentaux et les spécialistes du développement qui ne dis-
cutent qu’entre eux. toutefois, en dépit de quelques craintes que la critique 
foucaldienne de l’orientalisme soit un discours de coercition, Binder recourt 
au mode archéologique de l’analyse du discours pour identifier les conditions 
qui ont rendu possible le discours libéral islamique, fin du XIXe siècle – début 
du XXe siècle, comme dans l’œuvre de Rashid Rida. De ce fait, Binder espère 
reproduire de telles conditions afin de réactualiser ces discours islamiques. 
dans le même ordre d’idées, l’approche généalogique de salvatore (1997 : 
xxii) des discours sur l’islam politique et la modernité fait référence également 
au caractère dialogique de l’analyse du discours. Salvatore fait, de plus, appel 
aux concepts de cercle et de champ herméneutique.

Cependant, puisque l’orientation méthodologique de son œuvre n’est 
pas purement exégétique (1997 : xxi), il concède que son étude ne peut 
pas vraiment être prise comme un dialogue herméneutique (1997 : xxiii). 
son analyse généalogique recherche les diverses références originelles des 
discours qui dépeignent l’islam comme une religion politique en soi et la 
modernité comme important la transcendance dans le domaine politique : 
dans la modernité, précise-il, la transcendance ne renvoie plus à l’intégration 
des termes religion (din) et monde (dounia). La quête de transcendance se 
transforme en enjeu politique au fur et à mesure que les peuples veulent la 

17. Le mode archéologique, dans l’analyse du discours, s’emploie à révéler les origines, les 
conditions qui ont rendu possible un discours donné. Il considère cette recherche des 
origines comme une tâche impossible : on ne peut jamais vraiment atteindre ce « point 
d’origine » d’un discours. à la place, le mode généalogique s’emploie à reconstituer les 
trajectoires d’un discours, à en révéler les mutations épistémiques ou, autrement dit, les 
moments où une épistémè est remplacée par une autre. 
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trouver à travers la  politique de construction de la nation. salvatore veut 
non seulement suivre plus étroitement Foucault que Binder, mais il semble 
également disposé à critiquer la stratégie moderniste qui voit dans la laïcité 
un état normal des choses.

Binder et salvatore dépassent tous les deux sans peine le cadrage orien-
taliste des discours islamiques, et ils s’engagent ainsi, espèrent-ils, dans un 
dialogue sensible aux rapports de force inégaux entre le monde musulman 
et l’occident. toutefois, leur quête obsessive de l’historicité de discours sin-
guliers ne revient-elle pas à rejeter la métaphysique de l’Autre musulman? 
autrement dit, leur insistance sur l’historicité dans l’analyse du discours aux 
dépens de la métaphysique et leur tentative de trouver les racines du discours 
religieux de l’Autre islamique dans les considérations de ce bas monde unique-
ment reviennent à nier la pensée métaphysique, et à nier le droit de l’Autre à 
se raccrocher à la métaphysique. Binder lui-même semble s’en rendre compte 
quand il écrit :

La logique de Foucault entraîne non seulement la fragmentation de l’homme, 
mais également celle de l’Islam ; la parole divine en laquelle croient les musul-
mans […] n’est, évidemment, qu’une structure discursive parmi d’autres avec 
son propre ensemble de métaphores de domination, de structures littéraires et 
d’interprétations de la logique et de l’ordre, qui sont elles-mêmes textuelles et 
rhétoriques (1988 : 121).

toutefois, si l’Autre musulman persiste à suivre la source transcendante 
de connaissance (c’est-à-dire la révélation), est-ce que l’analyse du discours 
(ou n’importe quelle autre approche prétendant au statut de science humaine) 
n’écarte pas de manière péremptoire une telle notion comme désespérément 
prémoderne ? 

Il est, dès lors, étonnant que Manzoor (1990), qui est par ailleurs un 
critique perspicace du corpus historiciste, accepte la vision du dialogue que 
propose l’analyse du discours. dans un compte rendu de l’ouvrage de Binder, 
il écrit que « le dialogue abusif entre les orientalistes et les transcendantalistes 
musulmans a donné lieu à un exercice discipliné d’auto-analyse qui vise non 
seulement la réciprocité de la critique mais aussi celle l’auto-explication. en 
tout cas, chaque interlocuteur reconnaît maintenant la validité de la position 
de l’autre. Il peut même trouver l’authentification de l’Autre dans les malheurs 
de sa propre tradition, [...] On sent que l’âge de la polémique stérile entre 
l’islam et l’orientalisme est terminé » (1990 : 78).

puisqu’il ne fait aucune distinction entre le dialogue herméneutique et 
d’autres formes de travail interprétatif telles que l’analyse du discours, il 
considère qu’Euben, Binder et Salvatore partagent les mêmes axes de réflexion, 
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méthode et conclusions, et il les remercie d’enrichir notre compréhension 
du lien entre modernité et islam (2001 : 13). cependant, ce critique acide de 
l’historicisme qu’est manzoor a aussi écrit que « l’obsession des origines est 
le contraire de la recherche du sens » (2003 : 7 ; voir également 1999). Par 
conséquent, il est étrange qu’il ne reconnaisse pas la différence cruciale entre 
la recherche de la connaissance dans le dialogue herméneutique et la quête 
d’historicité dans l’analyse du discours. En identifiant les origines (archéo-
logiques) ou les lignes de succession (généalogiques) des formes discursives 
de l’Autre et des luttes de pouvoir qu’elles mettent en œuvre, l’analyse du 
discours revient encore une fois à une explication des motifs de la prétention 
à la vérité chez l’Autre ; en dépit des prétentions au caractère dialogique de 
l’analyse du discours, celle-ci reste étroitement proche de l’objectif de dé-
mystification de la philosophie des Lumières.

Le déconstructivisme

De même que l’analyse du discours s’avère n’être qu’une autre forme 
de « démystification idéologique » en ce qu’elle trouve des luttes de pouvoir 
dans tous les discours, de même la technique du déconstructivisme trouve 
des hiérarchies implicites qui marginalisent ou suppriment l’une ou l’autre 
moitié d’un raisonnement binaire (Borradori, 2003 : 138) ; et là où l’analyse 
du discours critique particulièrement ces discours qui ne reconnaissent pas 
leur propre position hégémonique, le déconstructivisme se charge de la 
critique en « mesurant le silence » (Spivak, 1988 : 284-286), c’est-à-dire en 
prêtant attention à ce qu’une tradition ne veut ou ne peut pas dire. mais si 
l’interprétation et la critique ont pour effet de déstabiliser une tradition, le 
déconstructivisme prétend la réformer en ajoutant une troisième catégorie 
pour chaque raisonnement binaire (Borradori, 2003).

Derrida (1976 [1967]) a pris soin de limiter l’explication du déconstruc-
tivisme à la tradition philosophique logocentrique occidentale, bien qu’il se 
réfère (Derrida, 2001 ; voir également Borradori, 2003 : 137-170) aux racines 
abrahamiques du judaïsme, du christianisme et de l’islam. Mais naturellement, 
d’autres ont moins hésité. Peut-être l’application la plus célèbre du décons-
tructivisme à la pensée islamique a-t-elle été l’œuvre de Mohamed Arkoun 
qui, tout au cours d’une longue carrière, a prétendu se positionner aux marges 
des traditions académiques islamique et occidentale laïque18.

18. Alors que l’insistance foucaldienne sur les épistémès et sur l’analyse du discours est 
mise en évidence dans le travail d’Arkoun sur l’Islam, celui-ci demeure beaucoup plus 
ambivalent sur l’influence de Derrida. Arkoun (2002 : 31-2) écrit que « Derrida voulait 
introduire de nouvelles stratégies cognitives dans l’interprétation de la longue tradition 
philosophique de la pensée ontologique métaphysique classique qui a influencé la pensée 
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cela aussi est fait au nom du dialogue. en effet, c’est à partir des marges 
qu’il espère non seulement rendre l’Islam intelligible à l’Occident et l’Occi-
dent intelligible au monde musulman, mais plus généralement construire un 
cadre permettant à la logique religieuse d’être remise en question du point 
de vue des sciences humaines, et de remettre en question la logique de la 
raison (telle qu’on la rencontre en sciences humaines) du point de vue de la 
logique religieuse. Par conséquent, cela suggère qu’actuellement, un dialogue 
fructueux n’est pas possible ; la modernité intellectuelle et scientifique a créé 
une rupture épistémique et épistémologique non seulement avec l’islam, mais 
avec toutes les formes de pensée prémoderne qui ont affronté et combattu la 
modernité intellectuelle (Arkoun, 1993 : 10-11). La rupture est telle que le 
discours religieux, qui est métaphorique et symbolique, n’est pas traduisible 
dans le langage scientifique moderne, qui prétend exprimer des choses telles 
qu’elles sont et sans la moindre ouverture à la métaphore (Arkoun et al., 
1982 : 2319).

Plus récemment, Arkoun (2002 : 27-28) a suggéré que même la logique 
procédurale habermassienne n’a pu aller au-delà des dichotomies héritées de 
la logique religieuse/théologique et de celle, scientifique, de la philosophie 
des Lumières. Il en va de même pour la pensée postmoderne avec ses effets 
déstabilisateurs et centrifuges. Arkoun rejette comme trop restrictif le potentiel 
émancipateur du concept habermassien de situation idéale de la parole, car 
seulement apte à critiquer le discours juridique et incapable de reconnaître le 
rôle de la sphère géopolitique (Arkoun et al., 1982 : 23).

théologique dans les trois “religions révélées” ». comme d’habitude, aucun historien de 
la philosophie et de la théologie islamiques n’a prêté quelque attention que ce soit à la 
discussion qui a suivi. cette discussion, bien que de grande envergure, s’est limitée à 
l’histoire linéaire de la pensée occidentale, de la Grèce classique à aujourd’hui en passant 
par le moyen Âge, de platon et aristote à descartes, Leibniz et spinoza. il est vrai que le 
concept de déconstructivisme comme derrida l’a employé a suscité objections et rejets 
même parmi les historiens occidentaux de la philosophie. au stade actuel de l’histoire de 
la pensée islamique, je n’ai pas besoin d’entamer une discussion théorique au sujet de la 
légitimité philosophique et de la pertinence méthodologique du déconstructivisme et du 
logocentrisme. Je ne soutiens aucune position spécifique, mais je pense qu’il est important 
de prouver que l’impact du logocentrisme sur la pensée islamique est aussi fort, bien que 
moins durable, qu’il l’a été sur la pensée médiévale européenne. malgré l’ambivalence 
d’Arkoun, celui-ci fait autorité ; il est clair que le déconstructivisme a eu une influence 
majeure sur le développement de ses propres concepts de logique interrogative et émer-
gente, comme je le démontre ci-après. 

19. Selon Arkoun (1993 : 10-11), le protestantisme et le catholicisme sont déjà engagés dans 
ce défi intellectuel.
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Fidèle à la stratégie déconstructiviste, Arkoun postule une troisième forme 
de raison, la « raison émergente20 », capable de critiquer les formes modernes 
de la raison (les formes positiviste, techno-scientifique et procédurale, par 
exemple) et la raison religieuse traditionnelle. Il affirme que cette utopie auto-
proclamée, la raison émergente, doit tenir compte des formes paradigmatiques 
de raison moderne (les formes positiviste, techno- scientifique et procédurale, 
par exemple). elle doit également prendre en compte le point de vue du vaincu, 
entendre les voix étouffées et hétérodoxes, si elle veut pleinement rendre 
compte de la condition humaine (2002 : 21). en adoptant cette logique émer-
gente et interrogative, Arkoun met l’accent sur la voix négative afin d’examiner 
l’impensable et l’impensé, d’explorer « les résidus culturels et sociologiques » 
(1984 : 35) engendrés par le triomphe des pouvoirs arbitraires et de démontrer 
comment chaque culture tend à consolider son propre enfermement. même 
les dimensions critiques et émancipatrices de la logique procédurale ne sont 
utilisées qu’en occident et pas dans le monde musulman21.

Ce qu’il faut maintenant, affirme-t-il, c’est une nouvelle forme d’analyse 
qui révèle les bases idéologiques de telles catégories et renouvelle les lectures 
émancipatrices. selon lui, ce qui empêche l’exercice de la raison émergente 
réside non seulement dans les croyances des fidèles qui refusent de remettre 
en cause leurs idées héritées, mais également dans le refus des philosophes et 
des sociologues – restés prisonniers des visions orientalistes de l’islam et des 
phénomènes apparentés vu comme sui generis – de remettre en question les 
positions épistémologiques non occidentales aussi bien que les leurs. Arkoun 
soumet ainsi à une nouvelle analyse les catégories de « dieu, la fonction 
prophétique, la Parole révélée et révélante, le sacré, le châtiment, la prière, 
la confiance en Dieu, etc. ». Par exemple, il désigne la révélation comme 
« révélation/révélation » et le coran comme « Livre/livre » pour indiquer au 
lecteur ce qu’il appelle leur statut ambigu ainsi que le caractère idéologique 
de toute lecture religieuse du Coran (Arkoun, 2002 : 136)22.

20. La raison émergente a aussi, auparavant, été appelée « logique interrogative » par Arkoun 
(Arkoun et al., 1982). 

21. Vahdat (2003) soulève aussi cette question (voir la note infrapaginale 13 ci-dessus). Plus 
généralement, le point de vue d’Arkoun se retrouve dans la fascination initiale de Foucault 
pour la révolution iranienne et son opinion qu’elle exprimait la volonté collective unifiée 
de la population iranienne. ce point de vue semble contredire la plus grande partie de la 
critique foucaldienne de l’essentialisme (voir afary et anderson, 2005).

22. On note sans surprise que Roy (1994 [1992] : 205, note infrapaginale 14) considère 
l’œuvre d’Arkoun comme seule « véritable “critique” de la pensée islamique à partir de 
l’intérieur... essayant de trouver l’intention originelle, “la vérité coranique”, en opposition 
avec la “vérité islamique” ».
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Malgré cette position, cependant, ce qui manque dans l’œuvre d’Arkoun, 
c’est une remise en question véritable des sciences humaines. il a certes 
montré que les sciences humaines ont cherché à remplacer la souveraineté 
de la théologie par la souveraineté de la raison scientifique. Cela mis à part, 
sa seule autre critique équivaut à l’argument général poststructuraliste que 
les sciences humaines utilisent l’anthropologie philosophique (c’est-à-dire 
les spéculations sur la nature de l’homme) sous couvert de science pseudo-
objective. Mais cela me pousse à me demander si la prétention d’Arkoun de 
défendre une épistémologie pluraliste et ouverte pour contester le fondamen-
talisme religieux et le fondamentalisme laïque tout à la fois est entièrement 
justifiable ? Est-ce que la démonstration d’Arkoun ne revient pas à une sorte 
de fondamentalisme laïque, c’est-à-dire à une affirmation dogmatique et finale 
d’une perspective moderne et laïque qui contraint les musulmans à priver le 
Coran de son statut ontologique en tant que révélation sacrée au profit de son 
potentiel émancipateur en ce monde ?

 si le fait de suivre Foucault conduit à la fragmentation de l’islam, suivre 
derrida, du moins avant que celui-ci ne prenne le virage religieux, produit le 
même effet. en dépit de ses prétentions à la neutralité entre la raison religieuse 
et la raison moderne, Arkoun admet lui-même qu’il voit plus de dangers 
dans la logique théologique parce qu’elle peut plus facilement s’aligner sur 
les intérêts politiques et étatiques pour discipliner, marginaliser et exclure. 
toute fois, il connaît bien la théorie critique. par conséquent, il ne devrait 
pas minimaliser les dangers de la rationalité instrumentale, de la dialectique 
des Lumières et des façons dont la rationalité instrumentale a été tout aussi 
facilement récupérée et utilisée par les intérêts politiques et étatiques pour 
l’assujettissement, la manipulation, la torture et même l’extermination génoci-
daire de leurs populations et des populations extérieures. (en vérité, beaucoup 
d’États musulmans semblent combiner le pire de la rationalité théologique et 
de la rationalité moderne.)

Mais la « raison émergente » d’Arkoun est, à l’instar du déconstructivisme 
de derrida, une fausse promesse. elle dévalorise le fondement d’une tradition 
bien établie sans exposer les sciences humaines à la même critique pointue. Le 
projet d’Arkoun ne peut pas dépasser l’articulation d’un cadre théorique parce 
qu’il n’atteint jamais son troisième stade, le stade créateur et constructif, qui 
est sans cesse reporté23. Le savant déconstructiviste n’a-t-il pas, en quelque 

23. nonobstant la différence radicale que j’ai posée en principe entre un retour herméneutique 
aux sources et une (fausse) promesse déconstructiviste de nouvelles significations et de 
nouvelles relations créatrices, je reconnais quelques convergences entre l’herméneutique 
gadamérienne et le déconstructivisme derridéen ; cela n’est pas tout à fait surprenant, 
puisque gadamer et derrida suivent les différents aspects du virage linguistique dans la 
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sorte, la responsabilité de nous conduire au-delà de l’attitude interrogative 
jusqu’à une position un peu plus constructive ? Arkoun est conscient de cette 
responsabilité quand il déclare qu’une nouvelle raison émergente prend la 
responsabilité intellectuelle d’aider les populations éloignées de leur culture, 
disloquées intellectuellement, arrachées à leurs codes culturels, à leurs systè-
mes de croyances et de valeurs, ainsi que ceux qui, pas encore intégrés dans les 
structures de l’occident, sont étiquetés fondamentalistes par les sociologues 
et autres chercheurs des sciences humaines (Arkoun, 2002 : 28-29).

Jusqu’à quel point est-il responsable de nier les racines de ces popula-
tions culturelles déracinées en déconstruisant les catégories centrales de leur 
vision du monde, sans les aider à remplacer ces catégories avec quoi que ce 
soit de plus substantiel ? une quête véritable de connaissance ne devrait-elle 
pas concéder aux musulmans le droit de penser d’un point de vue religieux 
du début jusqu’à la fin, c’est-à-dire de lire le Coran en tant que révélation 
sacrée, sans jamais le dépouiller de son statut sacré, sans jamais considérer 
une telle lecture comme idéologique ? son désir utopique et émancipateur 
avoué de dépasser toutes les frontières idéelles en révélant leur construction 
humaine trahit le désir d’Arkoun d’un dialogue impartial, car cet idéal li-
bérateur fait lui-même partie de la rupture moderne et laïque. En revanche, 
la pensée islamique classique a soutenu que ce n’est pas en exposant ses 
frontières et en les démolissant, mais en les reconnaissant et en les acceptant 
comme l’étendue – maximale et minimale – de l’humainement possible, que 
l’on peut atteindre non pas l’émancipation, mais la tranquillité, la sérénité et, 
par la suite, le salut24.

Le dialogue intereligieux

pour renforcer la théorie reconstruite du dialogue que je propose, je 
voudrais maintenant faire un court détour par le modèle interreligieux du 
dialogue. dans la plupart des cas du dialogue interreligieux, la recherche de 
la connaissance interprétative revient normalement à une rencontre rationnelle 

pensée de heidegger (michelfelder et palmer, 1989). Je veux simplement noter ici le rôle 
du non-dit dans le dialogue herméneutique : dans « L’introduction de l’éditeur aux essais 
de gadamer » (Herméneutique philosophique), David Linge écrit que « [...] chaque mot a 
dans son entourage ce que hans Lipps a appelé “le cercle de l’inexprimé” et qui détermine 
directement la signification du langage. À chaque moment du dialogue, l’orateur relie ce 
qui est dit à l’adresse de l’autre personne avec l’infini de “l’inexprimé”. C’est dans cet 
infini de l’inexprimé – dans ce rapport à la totalité de ce qui est révélé dans ce qui est dit 
– que le sujet connaissant est entraîné » (Linge, 1976 : xxxii, nous soulignons).

24. Voir l’exposé de ramadan (2001 : 203-228) sur les différences entre les archétypes de la 
rébellion de prométhée et de la soumission d’abraham.
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sur la scène des doctrines et des opinions, à l’interprétation et à l’élaboration 
conjointe des doctrines et des visions du monde, bien que, plus rarement, il 
puisse également s’agir d’une rencontre sentimentale de sympathie et d’anti-
pathie (Panikkar, 1999 [1978] : xv25). mais ce qui rend le dialogue inter-
religieux très utile à mon entreprise est qu’en établissant ce dialogue, on admet 
déjà la possibilité de distorsions par le pouvoir et les ambitions (J.V.  taylor, 
1980 [1977]) – par exemple, la possibilité que le dialogue devienne une ruse 
pour convertir par la contrainte plutôt qu’un moyen de négocier le consensus 
(Masud, 2004). Le désir œcuménique véritable de connaître l’Autre est alors 
contrebalancé par une crainte que l’Autre dissimule une intention missionnaire. 
(Naturellement, il y a un autre risque : le désir œcuménique de comprendre 
l’Autre peut mener à un syncrétisme gratuit (cox, 1992), dont les conséquen-
ces, toutefois, ne sont pas aussi dramatiques que celles de la conversion par 
la contrainte.)

Le soupçon d’ambitions politiques et économiques et d’intentions mis-
sionnaires dans la méthode du dialogue interreligieux est différent du doute 
systématique de la critique de l’idéologie : dans le premier cas, on ne verse pas 
dans le déterminisme économique. On ne soulève pas non plus l’hypothèse 
de la fausse conscience. à la différence du marxisme classique, qui a besoin 
de l’expertise d’un théoricien pour voir à travers les intérêts économiques 
mystificateurs ; à la différence de l’analyse du discours, qui a besoin d’un 
généalogiste du pouvoir pour mettre en évidence les luttes discursives ; à la 
différence du déconstructivisme, qui exige évidemment une formation philoso-
phique spéciale pour déconstruire les procédés d’inhibition de l’impensé dans 
une tradition, même le plus laïque des participants au dialogue interreligieux 
est conscient, presque intuitivement, des culs-de-sac possibles. par exemple, 
un participant hindou à un dialogue interreligieux écrit :

Ne pensez pas que je suis contre le dialogue... au contraire, je suis entièrement 
convaincu que le dialogue est une partie essentielle de la vie humaine, et donc 
de la vie religieuse elle-même... cependant, pour être franc avec vous, il y a 
quelque chose qui m’incommode dans la façon dont vous, les chrétiens, essayez 
maintenant avec une telle ardeur d’entamer le dialogue officiel et formel avec 
nous. avez-vous déjà oublié que ce que vous appelez « le dialogue interconfes-
sionnel » est une innovation radicale dans votre connaissance et votre pratique du 
christianisme ? Jusqu’à il y a quelques années, et encore souvent aujourd’hui, vos 

25. Voir les jugements pénétrants de Panikkar (1999 [1978] et 1979) à propos de la différence 
entre les diverses formes de dialogue interreligieux, de même qu’entre le dialogue inter- et 
intrareligieux. Panikkar considère le dialogue intrareligieux comme un enjeu onto logique : 
il est dans la nature humaine de chercher à découvrir en soi-même la totalité de l’être 
humain. en cela, il se rapproche beaucoup de la fusion gadamérienne des horizons.
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relations avec nous se limitaient au plan social ou à la prédication afin de nous 
convertir à votre dharma [...] Les principaux obstacles à un dialogue véritable 
sont, d’une part, un sentiment de supériorité et, d’autre part, la crainte de perdre 
son identité (tel que cité dans samartha, 1980 : 162).

Le silence

Y a-t-il un point où tout dialogue peut échouer ? Gadamer et Habermas 
supposent que le dialogue a la capacité d’être éternel : là où Gadamer suppose 
que les dialogues n’échouent jamais (chaque interruption du dialogue est 
elle-même la promesse d’une reprise éventuelle du dialogue), un postulat de 
base de la notion habermassienne de situation idéale de la parole est que, étant 
donné une éthique procédurale universaliste et une répartition égalitaire des 
chances de dialoguer, il n’y a aucune raison pour que les dialogues n’échouent 
jamais ; dans une situation idéale de la parole, les gens discuteront de leurs 
différences et continueront à en parler (agger, 1981 : 15). cependant, ce que 
l’herméneutique gadamérienne du dialogue et la théorie critique du dialogue 
ne peuvent voir, c’est qu’il ne suffit pas de limiter la connaissance dialogi-
que au consensus ou à l’identification des rapports de pouvoir déséquilibrés. 
plutôt, et même avec la volonté des interlocuteurs de rester à l’écoute même 
dans une situation idéale de la parole, il arrive un moment où les différences 
irréductibles deviennent si évidentes qu’il peut être impossible de continuer 
à parler, du moins sur certaines questions.

ici, le déconstructivisme et la méthode du dialogue interreligieux attirent 
tous deux notre attention sur le rôle important du silence, quoique avec des 
interprétations très différentes. Là où le déconstructivisme définit sa respon-
sabilité critique comme « mesure du silence », c’est-à-dire le silence en tant 
que non-dit, la méthode du dialogue interreligieux voit dans le silence non pas 
une censure volontaire de la pensée, mais la reconnaissance d’une divergence 
incommensurable et de l’échec du dialogue à dépasser des positions finales. Le 
refus du dialogue concerne alors de ce que cox appelle les questions  extrêmes 
de vie ou de mort (1992 : 165-168). autrement dit, en dépit des meilleurs 
 efforts que l’on puisse faire pour comprendre l’Autre, on se bute aux croyances 
divergentes et irréconciliables sur le salut26. sauf en cas de syncrétisme sans 
fondement, un dialogue interreligieux peut avorter et révéler une fois de plus 
l’abîme qui sépare le Soi de l’Autre. pour être véritablement authentique, la 
26. même si le contexte est ici différent, cela ressemble fort à ce que rorty (1989), malgré 

son attitude antifondationaliste, appelle des « positions finales ». mais s’il n’existe pas 
de fondement ultime, métaphysique, à une philosophie donnée, comment est-il possible 
 d’affirmer des « positions finales »? De telles positions ne devraient-elles pas être constam-
ment révisées ?
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connaissance dialogique doit aussi sonder les « jalousies de chaque credo »  
(J.V. Taylor, (1980 [1977] : 224), ces positions irréductibles que le Soi et 
l’Autre proclament tous deux universelles et finales.

par contraste, le déconstructivisme demeure radicalement sceptique envers 
toute prétention à la vérité et ajourne en permanence toute discussion avec 
l’Autre au profit d’une fermeture monologique déconstructiviste. Alors que 
le dialogue herméneutique et le dialogue interreligieux sont avant tout des 
efforts constructifs, des tentatives mutuelles de comprendre pour de meilleurs 
rapports de l’un avec l’autre, le déconstructivisme est essentiellement une 
entreprise individualiste et destructive. Les efforts compulsifs du déconstruc-
tivisme pour démolir les fondements de l’Autre et du Soi tout à la fois vont 
trop loin sans remettre quoi que ce soit à la place ; implicitement, ils donnent 
lieu au nihilisme (Hekman, 1986 : 195). Comme je l’ai fait remarquer dans 
le passage sur Arkoun, une fois qu’ils ont été séparés de leurs sources (que 
le déconstructivisme considère comme superficielles), comment les peuples 
et les traditions sont-ils censés entrer en contact les uns avec les autres ? La 
promesse déconstructiviste d’un nouveau mode de pensée et de sociabilité est 
une promesse fausse et rompue, car plutôt que d’aider au travail d’interpré-
tation et de compréhension interculturelle, le déconstructivisme rejette le sens 
classique de l’interprétation « être mutuellement redevables » (Kristeva, cité 
dans Hekman, 1986 : 195).

Le silence se rapporte aux dialogues non valables et à la reconnaissance 
des inégalités dans la répartition du pouvoir. mais le silence temporaire se 
rapporte aussi aux positions finales et à la reconnaissance mutuelle des dif-
férences fondamentales. même si l’on veut un dialogue non interrompu, il 
arrive un moment où on peut faire le choix légitime d’un silence temporaire 
sur certaines questions. non pas que je minimise le risque que la violence ne 
soit qu’à un pas du silence : le dialogue n’est pas en lui-même une garantie de 
non-violence. n’oublions pas que la violence peut aussi se produire lorsque 
l’on s’engage dans un dialogue hypocrite et non authentique. en vérité, c’est 
là la faute originelle de l’orientalisme : son engagement boiteux avec l’Autre 
musulman a aidé et favorisé la violence coloniale. De manière effrayante, 
et en dépit de son désir de renforcer le « dialogue », Binder (1988) semble 
répéter cette faute quand il déclare qu’à son avis, le rejet du libéralisme au 
moyen-orient et ailleurs ne devrait pas susciter l’indifférence en occident : 
ou bien le libéralisme prévaudra mondialement, ou bien il faudra le défendre 
par des actes et non par des paroles. encore que je sois d’accord avec Binder 
pour dire que la violence déconstructiviste peut être plus forte (sur les masses 
croyantes, en tout cas) que la violence d’un dialogue déséquilibré tel que celui 
prôné par l’orientalisme classique.
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L’aporie dialogique

Quelle sorte dialogue, donc, est possible entre des cultures et des tradi-
tions fondationalistes et postfondationalistes ? L’herméneutique et le dialogue 
interreligieux nous éloignent des modèles explicatifs issus de la critique de 
l’idéologie et de la théorie poststructuraliste – avec le virage antiessentialiste 
de celle-ci – et nous rapprochent d’un mode de connaissance à la fois interpré-
tatif et critique. Encore qu’aucun de tous ces modèles ne prenne au sérieux les 
différences séparant les visions métaphysiques et fondationalistes d’une part, 
et les visions postmétaphysiques et antifondationalistes d’autre part. puisque 
le dialogue herméneutique propose la connaissance de l’Autre musulman, cela 
n’implique-t-il pas quelque forme de fondationalisme ? on aura beau discuter 
de ce que sont les fondements essentiels de l’islam et choisir l’interprétation 
la plus postmoderne possible (par exemple, Esack, 1997 ; Safi, 2003), quelque 
forme de fondationalisme est une des conditions sine qua non de la vision 
religieuse. Vouloir comprendre l’Autre qui n’a pas renoncé au fondationalisme 
à travers un modèle voué exclusivement au dialogue postfondationaliste me 
semble rendre peu justice au point de vue de l’Autre.

D’où mon désaccord sur ce point avec Gadamer, Euben, Hekman et les 
autres herméneuticiens postfondationalistes, avec lesquels je suis, ailleurs, 
d’accord : ils ne prennent pas la religion suffisamment au sérieux. Si, par suite 
de son virage linguistique implicite, le dialogue herméneutique de gadamer a 
conduit à une position antifondationaliste (Hekman, 1986), comment peut-on 
s’y fier pour un dialogue entre une communauté de croyants soutenant encore 
les vérités transcendantes et métaphysiques et une modernité qui les a rejetés 
de plus en plus dans son virage postphilosophie des Lumières ? On atteint ici 
les limites du concept gadamérien de la fusion des horizons. pour les post-
fondationalistes, les modèles linguistiques du dialogue vont toujours postuler 
que la vérité et la moralité ne se développent qu’intersubjectivement, et non 
pas en partant de quelque source transcendant(al)e. En réalité, le problème 
consiste à décider, pour tous les théoriciens interprétatifs postfondationtalistes 
et laïques, du comment ouvrir la voie à une critique qui ne nous ramène pas 
au fondationalisme, qu’il soit religieux ou de la tradition des Lumières.

Au lieu de se fixer comme idéaux un dialogue sans fin et la possibilité peu 
réaliste d’une forme renouvelée de critique sans fondements, on ferait mieux 
de reconnaître le rôle adjuvant d’un silence temporaire sur certains enjeux. 
L’échec du dialogue à dépasser ces irréductibles où le Soi et l’Autre prétendent 
à l’achèvement et à l’universalité ne signifie pas un retour au mode critique 
de la tradition des Lumières et ne conduit pas non plus au désir de dominer. 
Pas plus qu’un silence temporaire (celui qui se produit après qu’un dialogue 
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véritable et prolongé est engagé) n’entraîne nécessairement la  violence ou 
l’indifférence envers l’Autre. Bien plutôt, un silence temporaire est une 
manière de douter que certaines différences puissent être aplanies, du moins 
jusqu’à preuve du contraire.

Le problème corollaire du dialogue postfondationaliste consiste à se 
demander si le modèle du dialogue interreligieux, fondé sur des principes 
théologiques et risquant toujours de tomber dans le « double monologue » 
(Panikkar, 1999 [1978]), peut élucider une rencontre avec un Autre dont les 
principes postfondationalistes équivalent souvent à un antifondationalisme 
tranché. Les musulmans peuvent-ils oublier l’éthique coloniale qui les a 
confrontés et leur réaction obsessive du pouvoir pour retrouver le goût du 
dialogue (masud, 2004), non plus, cette fois, avec les missionnaires chrétiens 
ni les administrateurs coloniaux, mais avec des interlocuteurs qui rejettent 
toute métaphysique? Il est très possible de reprendre les lectures pluralistes 
et dialogiques des sources islamiques. en effet, c’est par le choc avec les 
horizons de l’Autre que l’on prend conscience de ses préconceptions les plus 
profondément enfouies, et cela même nécessite de reprendre le dialogue.

Cela nous ramène à mes réticences envers le concept de Bauman (1988) 
et de smart (1996) de la théorie sociale comme un service d’interprétation. 
La théorie postmoderniste est déjà tellement trop imbriquée dans ses pré-
conceptions postfondationalistes qu’il lui est difficile de servir d’interprète 
valable à un Autre fondationaliste (ou même fondamentaliste islamiste). Bien 
sûr, toute approche théorique postulant qu’elle seule peut agir comme service 
d’interprète devrait prétendre soit qu’elle s’applique universellement, soit 
qu’elle est « scientifique » et que, par conséquent, elle tend à l’universalité. Le 
problème est donc le suivant : non seulement les sciences humaines regardent 
les visions métaphysiques et religieuses comme anachroniques, mais encore, 
les sciences humaines ne peuvent vraiment pas accepter d’autres formes de 
pensée comme des modes valides de connaissance. Les sciences humaines, 
en tant que « sciences empiriques », ne peuvent en effet connaître le transcen-
dant. en conséquence, elles doivent au moins avoir la modestie de reconnaître 
d’autres formes de pensée comme des modes valides de connaissance plutôt 
que de les considérer comme des jugements subjectifs : aucune approche 
théorique particulière, mais seule la totalité du champ de la théorie sociale est 
capable de s’accommoder de différentes sortes de connaissance et de servir 
d’interprète. Cependant, puisque les traductions sont toujours imprécises, ne 
faudrait-il pas pour autant admettre qu’entre l’islam et la (post)modernité, la 
compréhension est urgente et nécessaire, mais qu’elle demeurera incomplète 
et embrouillée ?
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Chapitre iii

Les relations entre la Libye et le Canada :  
vers une dialogique de la complaisance

richard godin, université Laval

L’actualité internationale au début du XXie siècle indique bien que la 
Libye est décidée à s’ouvrir de plus en plus au dialogue avec les démocraties 
occidentales. Quel vent de changement frappe donc cette dictature ? La crainte 
d’un éclatement interne ? La peur de l’isolement pouvant conduire à un nouvel 
Irak ? Et dans ce contexte dialogique, quelle sincérité anime l’État libyen ? 
L’objectif de ce chapitre vise à cerner et à décrire les mécanismes sous-jacents 
à un dialogue spécifique de communication politique dans l’espace public 
international, suivant l’étude de cas des relations qu’entretiennent la Libye 
et le canada. pour ce faire, l’auteur a procédé à l’analyse du contenu d’un 
corpus de journaux québécois (La Presse et Le Devoir) de l’année 2004. ce 
texte se veut une proposition de lecture en deux volets : le contenu formaté 
de la couverture de presse et la mise en scène du dialogue, examinée à l’aide 
de quatre catégories de l’action langagière (égoïste, utilitaire, égalitaire, 
ostensible). En définitive, la tendance des leaders consiste alors à jouer la 
carte de visite propre aux membres des « sociétés d’admiration mutuelle ». 
de cette rencontre résulte le récit médiatique d’un dialogue irréel qui amal-
game faussement respect des droits de l’homme, réformes démocratiques et 
contrats d’affaires.

La Libye face à la problématique dialogique

depuis 1969, la Libye évolue sous un régime politique de type socialiste 
(Jamahirya arabe libyenne populaire et socialiste), lequel a été dirigé sans 
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interruption par le Guide libyen de la Révolution, Muammar al-Kadhafi. C’est 
plus de 30 ans de gouverne marquée par des excès de pouvoir, tant à l’interne 
qu’à l’externe. Évoquer la Libye de Kadhafi, c’est évoquer du même coup un 
État policier et militarisé, où les droits de l’homme et la justice sont largement 
bafoués (Chomsky, 2003). C’est aussi évoquer le fait que le pouvoir politique 
se concentre entre les mains d’une oligarchie de type familial, le guide libyen 
et ses fils (Burgat et Laronde, 2003). La mesure nécessaire du pouvoir est la 
coercition et l’arbitraire, de même que le terrorisme international pour faire 
pression sur d’autres États, voisins ou pas (Ferro, 2002). ce régime se carac-
térise surtout par l’absence, voire la vacuité, de toute volonté dialogique dans 
ses modes de fonctionnement, ses maîtres agissant dans l’absolutisme.

au tournant des XXe et XXie siècles, certains indices manifestes laissent 
entrevoir un changement d’attitude à cet effet. ainsi, la Jamahirya arabe 
libyenne populaire et socialiste semble s’ouvrir au dialogue, compte tenu de 
l’actualité internationale de l’époque. certains faits attestent ce changement : 
janvier 20031, nomination de la représentante libyenne najat al hajjaji à la 
présidence de la commission des droits de l’homme de l’organisation des 
Nations Unies (ONU) ; juillet 2004, adhésion par acceptation unanime à 
l’Organisation mondiale du commerce (OMC) ; septembre 2004, levée d’un 
embargo sur la vente d’armes par l’union européenne (ue), laquelle doit 
servir à lutter contre l’immigration illégale en provenance de la Libye vers 
l’Europe ; en septembre 2004, annonce de la fin des sanctions économiques 
par le président des États-unis, george W. Bush. cette reprise du dialo-
gue de la Libye avec l’UE — particulièrement l’Angleterre, la France et  
l’Italie —, les États-Unis et le Canada se confirme par des événements liés 
à la politique étrangère, dont ces rencontres sans précédent avec des chefs 
d’État ou de gouvernement, tels que : le président français, Jacques Chirac ; 
le premier ministre britannique, Tony Blair ; le président de l’UE, Romano 
Prodi ; le premier ministre du Canada, Paul Martin.

D’un même élan, le Guide libyen de la Révolution, Muammar al-Kadhafi, 
impose à son pays un virage économique à 180 degrés, avec l’annonce, en 
juin 2003, d’une vaste réforme visant le secteur pétrolifère et la création de 
sociétés privées libyennes. Cela signifie du même coup la fin de la Compa-
gnie nationale pétrolière – durant la période observée, la Libye était censée 
posséder près de 30 milliards de barils de pétrole non exploités2. si bien que 
1. Voir cordellier et al. (2003) de même que Burgat et Laronde (2003). ces derniers dressent 

un inventaire relativement exhaustif des « concessions politiques » faites par Kadhafi, dont 
« la signature du traité de non-prolifération des armes de destruction massive (novembre 
2001) » (Burgat et Laronde, 2003 : 94).

2. Burgat et Laronde, op. cit.
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« le régime paraît résigné à jouer la privatisation » (graeff, 2000 : 25). Faut-il y 
voir un signe d’ouverture par rapport à la mondialisation des échanges afin de 
ne pas être en reste face à l’histoire qui s’écrit ? ou encore, faut-il y voir, de la 
part de la Libye, un mouvement de recul dans sa politique étrangère ? Est-ce 
pour faire soupape aux contraintes d’un régime politique qui, trop longtemps, 
a touché les droits de la personne (droits de l’homme) dans ce pays ? est-ce 
pour éviter une crise sociale latente ? avec un taux de chômage à 30 % et des 
moyens de communication qui interpellent de plus en plus les Libyens sur 
le plan culturel – surtout les jeunes –, le guide de la révolution serait-il en 
train de jeter du lest ? Difficile de savoir, compte tenu du peu d’information 
touchant la liberté de presse, sinon que la « liberté de conscience » n’est pas 
punissable dans la loi libyenne, loi qui demeure soumise aux interprétations et 
aux sanctions arbitraires toujours dénoncées par les dissidents et les défenseurs 
des droits de la personne.

Dans cette optique, Kadhafi vise comme jamais auparavant une commu-
nication harmonieuse avec ses interlocuteurs occidentaux et, incidemment, 
avec les investisseurs étrangers (Graeff, 2000 ; Burgat et Laronde, 2003). Les 
relations passées entre le Canada et la Libye furent marquées au fil des ans par 
une froideur réciproque, mais durant la période observée, elles se caractérisent 
plutôt par un changement de comportement qui tranche sur ce passé empreint 
de reproches de la part du canada à l’endroit des politiques de la Libye et des 
excès de son régime, tant à l’intérieur qu’à l’extérieur de ses frontières. Les 
pays occidentaux, dont le canada, passent maintenant l’éponge en acceptant 
de renouer le dialogue, faisant presque fi de ce passé troublé – lire la conduite 
d’une politique terroriste par le gouvernement révolutionnaire de muammar 
al-Kadhafi3. à preuve, nous pouvons évoquer ces images présentées lors de 
bulletins de nouvelles montrant l’attitude chaleureuse, et du premier ministre 
Martin, et du président Kadhafi, lors de leur rencontre à Tripoli en décembre 
2004. dans ce dernier cas, pouvons-nous ainsi parler de dialogue véritable ? 

3. Le gouvernement libyen a reconnu sa « responsabilité civile » dans les attentats terroristes 
contre des avions de ligne commerciale dans les années 1980. rappelons l’attaque contre 
un Boeing 747 de la PanAm, en 1988, qui avait explosé au-dessus du village de Lockerbie, 
en Écosse, entraînant la mort de 270 personnes, et celle contre un dc-10 de la compagnie 
française uta, en 1989, au-dessus du désert du niger, tuant 170 personnes. « Les faits. 
Les États-unis, la grande-Bretagne et la Libye se seraient mis d’accord sur un projet 
d’indemnisation des familles des victimes de l’attentat de Lockerbie le 21 décembre 1988, 
et sur une reconnaissance par tripoli de sa responsabilité. selon cet accord, qui devrait 
être annoncé cette semaine aux nations unies, la Libye a accepté d’adresser une lettre au 
conseil de sécurité de l’onu dans laquelle elle admettra qu’elle avait organisé l’attaque 
contre le Boeing 747 de la panam qui avait explosé au-dessus du village écossais de 
Lockerbie, tuant 259 personnes à bord et 11 autres au sol. » Pierre Cochez, « Attentat de 
Lockerbie : les aveux libyens », La Croix, jeudi 14 août 2003, p. 7. 
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Pour répondre à cette seule question, il faudrait d’abord convenir d’une défi-
nition appropriée du concept de dialogue aux fins d’analyse.

Dans notre réflexion collective sur le dialogue des civilisations, et tel 
qu’il a été précisé dans le précédent chapitre, le concept de dialogue renvoie 
à cette capacité d’échange et de communication entre deux personnes, dans 
un esprit d’écoute, de tolérance, de débat et d’entente mutuelle. Ainsi défini 
dans ses préalables méthodologiques, le dialogue peut avoir pour enjeu, 
par exemple, la recherche d’une paix durable, l’obtention d’un consensus à 
cet effet et la pérennité de l’amitié entre pays voisins ou disposant de liens 
historiques profonds. mais comment parler d’une telle possibilité alors que 
les deux pays en cause ici n’ont rien en commun sur les plans géopolitique, 
historique, frontalier et culturel ? interviennent alors les considérations 
 économiques : pour le Canada, la Libye représente un lieu d’investissement ; 
a contrario, une terre d’exportation4. d’un point de vue sociologique, nous 
pouvons dire que le langage du pouvoir politique animant ce dialogue est 
mû par des considérations purement mercantiles (Bourdieu, 2001). pour les 
deux chefs se rencontrant, la motivation au dialogue réside exclusivement 
dans l’activité économique.

L’hypothèse est aussi simple qu’importante pour la vision du dialogue que 
propose cet ouvrage : les signes d’ouverture réciproque touchant la Libye ne 
laissent entrevoir aucune libéralisation interne d’un pays fortement contrôlé 
et manipulé par et pour le pouvoir central du guide de la révolution. si bien 
que le dialogue amorcé entre Kadhafi et ses homologues étrangers ne permet 
pas de croire à un accroissement des libertés d’expression dans l’espace public 
libyen. Au contraire, ce dialogue s’inscrirait plutôt dans une action planifiée 
comme un exercice de mise en scène. En ce sens, le dialogue intervenant entre 
Kadhafi et les chefs d’État et de gouvernement de certaines démocraties occi-
dentales est affaire de parole manipulée et de désinformation (Durandin, 1993 ; 
Breton, 1997) maîtrisée par les manipulateurs de symboles du champ politique, 
lesquels appartiennent à des « sociétés d’admiration mutuelle » (Bourdieu, 
1992), comme cela est le cas dans les différentes sphères de la société. Pourtant, 
engagées dans une relation d’échange exigeant une connaissance minimale 
des enjeux et des retombées à terme, les élites politiques, dans ce cas-ci le duo 

4. en 2002, les importations en provenance de la Libye au canada étaient de l’ordre d’environ 
26 millions $can, alors que les exportations se chiffraient à environ 47 millions $can, 
principalement des céréales et de la machinerie. En 1997, les exportations s’élevaient à près 
de 220 millions $CAN : Ministère des Affaires étrangères et  du Commerce international 
du Canada (2005), Le Moyen-Orient et l’Afrique du Nord, « Libye, Profil du pays ». [En 
ligne]. www.dfait-maeci.gc.ca/middle_east/pdf/libya-fr.pdf (Document PDF consulté le 
15 avril 2005). 
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Kadhafi et Martin, auraient l’obligation morale d’agir de manière responsable. 
en d’autres mots, la connaissance réciproque d’un empêchement minimal à 
toute poursuite des échanges devrait être clairement définie et inscrite comme 
condition essentielle à la continuation des discussions. par exemple, évoquer 
sans plus attendre la question du respect des droits de la personne (droits de 
l’homme) ne constitue pas un motif suffisant ; bien au contraire, il faut négocier 
l’imposition de conditions devant conduire à l’atteinte de résultats patents 
quant au respect de tels droits, soit par des mesures contraignantes, soit par 
des mesures incitatives, mais jamais par des arguments d’approximation : « Le 
premier ministre paul martin a dit qu’il avait mis “cartes sur table” à propos 
du respect des droits de la personne au cours de ses deux entretiens hier avec 
le chef d’État libyen, le colonel Muammar Kadhafi5. » pourquoi ne le font-ils 
pas de manière plus sérieuse et consciencieuse ? Ainsi en est-il de la diplomatie, 
qui consiste en bien peu de choses : ménager les susceptibilités, se mêler de 
ses affaires, offrir une image positive de l’autre pour ne pas compromettre des 
relations futures harmonieuses, voire postuler la chasse gardée du pouvoir. 
mais pour qu’il y ait harmonie, encore faut-il que le dialogue aille au-delà de 
simples considérations de « bonne entente ». or, ce type de dialogue résulte du 
langage symbolique engendré par ces « sociétés d’admiration mutuelle », pour 
reprendre les termes de pierre Bourdieu (1992), sociétés qui privilégieraient le 
statu quo favorisant le maintien d’une élite politique au pouvoir au détriment 
du bien public, ce dont il sera question en fin d’analyse.

il faut souligner que le contexte diplomatique dans lequel baignent les 
relations interétatiques conditionne les échanges, protocole oblige ; le résultat 
(faits et gestes des principaux acteurs) trouve tout son achèvement dans les 
médias nationaux et internationaux. mais avant de procéder à l’analyse du cor-
pus, il importe de préciser davantage notre modèle théorique du dialogue.

Le modèle théorique du dialogue

Une logique duale

L’idée de l’échange et du dialogue entre deux interlocuteurs suppose un 
principe élémentaire, celui de la réciprocité. en mathématiques, on parlera 
de l’expression duale comme de l’intersection (∩) ou de l’union (∪) d’élé-
ments dans une relation donnée. d’une telle logique, harmonieuse et facile de 
prime abord, résultent l’équivalence et l’égalité des valeurs engagées. de ce 
point de départ, il serait aisé d’élaborer une typologie des possibilités dialo-

5. Dan Dugas, « Martin a discuté affaires et paix avec Kadhafi », La Presse,  montréal,  
20 décembre 2004, p. a14.
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giques entre deux interlocuteurs potentiels (x, y), et ce, dans une perspective 
aristotélicienne. c’est le « rapport vécu » de la dialectique de contradiction 
que hegel emprunte à marx : « Le rapport des contradictions n’est pas un 
rapport statistique, défini abstraitement et retrouvé dans la réalité, il devient 
un rapport vécu » (henri Lefebvre cité dans grawitz, 2001 : 12). autrement 
dit, l’échange ne doit pas être interprété comme une pure vue de l’esprit, un 
sophisme ou autre résultat d’une métaphysique indésirable, mais comme la 
volonté mutuelle de vouloir faire naître l’action. mais de quelle action est-il 
ici question ? comment naîtra cette action, et dans quel contexte ?

Quatre ordres de l’action

Les philosophes des actes du langage sont formels : c’est dans l’action 
que se fonde le langage (Wittgenstein, 1953 ; Austin, 1962 ; Searle, 1969). 
Celui-ci n’est pas en retrait de celle-là ni figé hors d’elle, comme le suppose 
la théorie des signes du langage de Ferdinand de saussure, mais en fait partie 
intégrante. une telle logique du langage en action s’inscrit évidemment dans 
l’action politique, diplomatie comprise. Qu’il soit verbal, non verbal ou sym-
bolique, le langage politique jouera toujours d’effets. « L’essentiel est bien là, 
le langage politique vise d’abord à produire des effets, il informe ensuite. il ne 
dévoile qu’une part de la réalité, car le pouvoir doit aussi son existence à son 
appropriation de l’information, des connaissances requises afin de gouverner 
et d’administrer, d’exercer une domination » (Balandier, 1985 : 317).

Voilà, le mot est lancé : domination par l’action du langage. C’est très bien 
quand il s’agit de produire un certain effet sur une population en particulier 
ou sur un peuple vaincu, comme cela a toujours été le cas dans l’histoire de 
l’humanité. Les différentes manifestations rituelles allant en ce sens illustrent 
bien cette idée : discours à la nation, défilés militaires suivant la fin d’une 
guerre, couronnement d’un monarque, serment d’allégeance suivant la prise 
de pouvoir, etc. (godin, 2005). pour mieux saisir la portée de l’acte du langage 
visant une domination, il serait approprié de s’interroger sur la notion même 
d’action, et ce, dans le contexte spécifique d’échange entre chefs d’État ou 
de gouvernement.

L’action, toujours dans un contexte d’échange entre politiques, pourrait 
être de quatre ordres, sinon plus : égoïste, utilitaire, égalitaire, ostensible. 
1) L’action est égoïste lorsque l’un des deux interlocuteurs cherche à satisfaire 
ses propres besoins sans considération aucune pour l’autre, ou réciproquement. 
2) L’action est dite utilitariste, dans la pure tradition de stuart mill, lorsque le 
ou les interlocuteurs tentent d’établir une échelle des « plaisirs » en regard du 
« principe d’utilité et de justice ». 3) L’action est alors dite égalitariste lorsque, 
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sans équivoque, les interlocuteurs n’entendent qu’à se satisfaire mutuellement. 
4) Enfin, nous dirons que l’action est d’apparat ou ostentatoire lorsque les 
interlocuteurs ne dialoguent pas vraiment, mais se pavanent dans les limites 
d’un rite propre au pouvoir politique et à la communication symbolique, avec 
pour objectif d’obnubiler l’alter ego. L’analyse devrait permettre de cerner 
une typologie dialogique eu égard à la relation entre la Libye et le canada. 
mais avant d’examiner le dialogue comme tel, il faudrait l’inscrire plus avant 
dans le courant de la pragmatique, cette discipline propre à la linguistique, 
afin de voir comment naît alors l’action dialogique.

Lieu d’origine du dialogue

Les quatre ordres du langage proposés précédemment renvoient néces-
sairement aux actes du langage défendus par searle (1969). or, c’est dans la 
volonté de conclure une entente ou un contrat que s’établit l’échange verbal, le 
dialogue. C’est d’abord dans le « dit », non pas dans le « non-dit » : de manière 
logique, l’adhésion au contrat ne tolère pas l’abstention, le silence, le refus 
de dire. autrement, nous voici pris dans le dialogue par injonction, comme 
acte du langage manière Austin « quand dire, c’est faire ». Par exemple, la 
forme de gouvernement se détermine dans ses attributions du pouvoir par la 
représentation réelle de ses individus.

Le genre de « société humaine », dans laquelle souhaitent vivre les hu-
mains, relève du législatif, soit la République ou la « Cité » où chacun a droit 
de parole au chapitre de la promulgation des lois positives, de la législation. 
Comme l’écrit Locke :

La première loi positive fondamentale de toutes les républiques a pour objet l’éta-
blissement du pouvoir législatif ; la première loi naturelle fondamentale qui régit 
le pouvoir législatif lui-même est la conservation de la société (1689 : 211).

ainsi, la distinction suivante s’impose : un chef de gouvernement ou d’État 
élu au suffrage universel dialogue au nom des citoyens qu’il représente ; alors 
que celui qui a pris le pouvoir par la force ou de manière non démocratique 
parle en son nom propre et au nom de son peuple. Se pose alors le problème 
de la légitimité et de l’authenticité du dialogue politique et de sa rhétorique, 
quant à l’acceptation et à la compréhension respectives des discours tenus 
par chacun des chefs d’État – même si les deux parlent la même langue, ils 
ne tiennent pas forcément le même langage.

si la parole politique trouve son origine dans la rhétorique conçue durant 
l’antiquité grecque, l’étude du discours dans la modernité s’inscrit dans la 
lignée des théories des actes du langage ou du discours. nous pensons alors à 
la philosophie du langage ordinaire élaborée par Wittgenstein. dans un premier 
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temps, en 1922, il avance une théorie logique du langage qui met en relation 
les mots et les choses avec comme résultat les mots comme image des choses 
(Wittgenstein, 1972). Dans un deuxième temps, il suggère que le langage varie 
en fonction des situations (Wittgenstein, 1953). cette proposition théorique 
s’approche beaucoup de celle d’Aristote. Sur ces bases, Austin (1962) définit 
les principes fondateurs du langage performatif à l’origine de la théorie des 
actes du langage de Searle (1969). Ce dernier fait une classification des actes 
du langage selon l’intention, que ce soit l’acte de prononciation ou l’acte 
perlocutoire destiné à modifier le comportement d’autrui. En fait, le dialogue 
politique reposerait principalement sur cet idiome.

nul doute que l’action du politique repose sur les actes du langage, l’acte 
interlocutoire et l’acte perlocutoire : « quand dire, c’est faire » renvoie inexo-
rablement à l’art de convaincre l’autre. ainsi, donc, si la parole politique est 
affaire de symbole, le dialogue s’inscrira de lui-même dans une théorie du 
rite politique.

en politique, chaque symbole existe pour autre chose que lui-même 
(edelman, 1964). en ce sens, il faut distinguer deux classes de symboles : le 
symbole référentiel, qui permet à tous de comprendre la même chose d’un 
fait, d’un événement, d’une réalité, par exemple l’économie ; et le symbole 
condensé, qui traduit l’émotion dans un signe, un geste à caractère symbolique, 
par exemple le patriotisme (edelman, 1964). La discursive politique constitue 
un assemblage symbolique dont la fonctionnalité contribue au maintien de ses 
leaders. elle se caractérise par l’utilisation d’une dramaturgie appropriée se 
fondant sur la légitimité et l’intégrité des actes destinées à pourvoir au bien-être 
du plus grand nombre. cette parole symbolique transite par différents canaux, 
dont évidemment les médias traditionnels, comme les journaux. or, l’analyse 
linguistique des discours politiques est riche « d’enseignements » et permet 
une appréciation de la « représentation collective des institutions » (cotteret, 
1973). par cette approche, la dimension symbolique de la communication ainsi 
exploitée est riche de signes explicites, certes, mais aussi de signes implicites. 
de cette façon, l’analyse linguistique des contenus manifestes sert la mesure 
de l’événement, et celle des contenus latents, la mesure de la déformation de la 
réalité. il faut bien comprendre que l’analyse du discours, puisque descriptive, 
ne permet à aucun moment de connaître les effets6 sur l’individu.

6. Il est possible de vérifier l’effet des contenus sur l’auditoire, quant à l’appréciation, par 
une mesure structurelle et statistique, soit l’accès aux médias et leur utilisation, en se 
servant, par exemple, de la technique du panel. mais là, nous entrons dans un tout autre 
secteur de la recherche propre à la sociologie politique.
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L’analyse des actes du langage des politiques, dans un contexte de dia-
logue, permet aussi l’appréciation des comportements des politiques, avec 
un intérêt accru pour la dimension pragmatique, comme en témoigne un 
projet de recherche7 sur les différentes campagnes électorales présidentielles 
aux États-Unis (Stuckey, 1996). Dans ce cas précis, Reagan s’est présenté 
à l’électorat, en 1980, comme le président de la reconstruction du système 
 fiscal ; Bush comme celui de la transition, en 1988 ; Clinton comme celui de la 
reconstruction, en 1992 (Stuckey, 1996). Autrement dit, c’est dans la relation 
dialogique que s’enracine et opère la rhétorique.

ce faisant, il devient possible d’examiner cette relation (dialogue) dans 
une perspective de la raison. L’exemple précédent illustre bien la façon par 
laquelle le contexte détermine l’action du dialogue. mais comment dialoguer 
rationnellement dans le contexte de « l’ère postimpériale » qui est caractérisée 
par une reconfiguration de la géopolitique internationale (mondialisation) et 
par un discours public dominé par la culture américaine (schiller, 1991), voire 
le choc des civilisations (huntington, 1997) ? précurseur, Bourdieu propose 
avec infiniment de sagesse une définition du projet dialogique qu’il explicite 
comme suit :

La Realpolitik de la raison que je ne cesse de défendre doit donc se donner 
le projet de travailler à créer les conditions sociales d’un dialogue rationnel. 
c’est-à-dire de travailler à élever la conscience et la connaissance des lois de 
fonctionnement des différents champs nationaux, les déformations du texte étant 
d’autant plus probables que l’ignorance du contexte d’origine est plus grande. 
projet qui peut paraître banal aussi longtemps que l’on n’entre pas dans les détails 
de sa réalisation. Il s’agit en effet de produire une connaissance scientifique des 
champs de production nationaux et des catégories nationales de pensée qui s’y 
engendrent et de diffuser largement cette connaissance, à travers notamment 
les professeurs chargés d’enseigner les langues et les civilisations étrangères. 
Pour donner une idée de la difficulté de l’entreprise, il suffira d’indiquer qu’elle 
rencontrera sans doute son premier obstacle dans les sociologies spontanées des 
différences entre les traditions nationales que les « spécialistes » des échanges 
internationaux, germanistes et romanistes par exemple, produisent et reproduisent 
sur la base d’une familiarité mal armée et mal réfléchie et qui a souvent pour 

7. Ici, la problématique présidentielle réside dans l’impossibilité, voire la très grande 
difficulté, pour les candidats de concilier le projet politique source de changement et le 
statu quo constitutionnel. dans un tel contexte, comment le président organise-t-il sa 
structure d’autorité légitime, qui est à la base du mandat présidentiel ? Stuckey (1996) 
propose l’analyse de contenu rhétorique des différents discours inauguraux en regard de 
la situation existant alors, soit les engagements pris par le président élu dans un contexte 
idéologique dominant en fonction des structures politiques connues. cela donne quatre 
types de situations de leadership (reconstruction, rupture, transition, préemption) dans 
lequel s’inscrira le discours présidentiel. 
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principe la condescendance amusée, si proche d’un racisme doux, de celui qui 
« les connaît bien », « à qui on ne la fait pas », et qui, « les trouvant affreux, les 
aime bien  malgré tout » (attitude très fréquente chez les spécialistes de civilisations 
étrangères, « japonologues » ou « orientalistes ») (1990 : VI-VII).

dans le cas qui nous occupe, cette idée de « travailler à créer les conditions 
sociales d’un dialogue rationnel » renverrait non seulement à la « connais-
sance » de l’Autre, mais surtout à sa reconnaissance dans le champ politique 
international. cela veut dire que le chef de gouvernement du canada, lors de 
sa visite en Libye en décembre 2004, aurait dû insister avec véhémence sur 
la différence aiguë entre les deux régimes et, par conséquent, sur les incom-
patibilités politiques, notamment en ce qui concerne les droits de la personne 
(droits de l’homme), la justice sociale et le développement économique. 
Bourdieu souligne, à juste titre, qu’il importe de « produire une connaissance 
scientifique des champs de production nationaux et des catégories nationales 
de pensée qui s’y engendrent et de diffuser largement cette connaissance », 
ce qui signifie ici l’instruction d’un débat public à l’aide d’une connaissance 
vraie des faits de la réalité libyenne. or, le discours public se contentera d’en 
faire état par le biais des stéréotypes d’usage, lesquels s’inscrivent dans la mise 
en scène et s’incorporent comme autant d’éléments d’apparat que revêt cette 
rencontre entre le chef du gouvernement canadien et le chef d’État libyen. 
c’est dans cette optique que nous proposons d’analyser ce discours public à 
partir du corpus précité, en examinant le formatage de ce discours ainsi que 
sa mise en perspective.

Analyse du corpus

L’analyse comportera deux parties. La première portera sur le formatage 
des sujets touchant principalement la Libye,  particulièrement sur la mise en 
scène des relations entre le Canada et la Libye, tel qu’il a été observé dans les 
journaux à l’étude, soit La Presse et Le Devoir, pour l’année 20048. La seconde 
partie visera expressément le contenu des articles répertoriés en regard du 
questionnement proposé plus haut.

8. La recherche visant la composition du corpus a été réalisée à l’aide d’un moteur de recher-
che documentaire et l’emploi de termes génériques spécifiques. Toutefois, de nombreux 
éléments (articles) n’ont pas été retenus, car ils ne répondaient pas au critère de pertinence 
de la présente étude (par exemple, des comptes rendus quotidiens d’un tournoi d’échecs 
à tripoli).
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Formatage de la mise en scène d’un dialogue

L’analyse du corpus révèle les transformations dialogiques du discours 
libyen à l’échelle internationale et la volonté manifeste de se positionner 
autrement sur l’échiquier des relations internationales. Les chiffres obtenus 
sont significatifs. L’analyse rend manifestement compte de cette intention 
nouvelle9, malgré le fait que l’information circule de manière irrégulière 
comme en témoigne la publication sporadique des articles dans le temps, tout 
comme les sujets qui y sont abordés. suivront donc trois remarques visant le 
formatage de l’information : une première portant sur la volonté manifeste 
de la Libye de dialoguer avec un certain type de pays ; une deuxième, portant 
sur la difficulté des journaux de rendre compte adéquatement de la question 
libyenne, en raison des sources, de la taille des articles et des genres journa-
listiques ; et une troisième portant sur la relation dialogique entre la Libye et 
le canada.

Globalement, le corpus compte 57 éléments pertinents, selon les critères 
méthodologiques retenus, avec 28 articles publiés dans La Presse et 29 dans 
Le Devoir (tableau 1), soit respectivement 49 % et 51 %. en dépit du fait 
que chacun des journaux à l’étude compose environ la moitié du corpus en 
articles, il importe de mentionner la disparité dans le poids des mots10. ainsi, 
les articles relevés dans Le Devoir totalisent 10 328 mots, soit 63,6 % du 
corpus final, contre 5 903 pour le quotidien La Presse, soit 36,4 %. cette dis-
parité s’expliquerait essentiellement par la vocation de chacun des quotidiens. 
Journal indépendant, Le Devoir s’adresse à un lectorat réparti sur le territoire 
québécois et ayant un niveau d’instruction supérieur à la moyenne. ce lectorat 
est intéressé par les affaires internationales, ce qui se reflète dans le contenu 
général ainsi que dans les analyses complexes de politique internationale 
(tableaux 3 et 6). La Presse vise aussi un vaste marché, sur le plan territorial, 
mais sa vocation est avant tout locale (montréal). Le mandat dont elle s’est 
dotée couvre également l’analyse de la politique internationale.

Suivant l’analyse du corpus, une première remarque s’impose. L’État 
 libyen, comme son chef par ailleurs, tente d’établir et de maintenir un dialogue 

9. à titre d’exemples, notons ces titres évocateurs : « La France et la Libye s’entendent sur 
les victimes du dc-10 » (La Presse, 10 janvier 2004, A20) ; « Tripoli a acheté la paix » (La 
Presse, 25 février 2004, A20) ; « Blair et Kadhafi scellent leur réconciliation » (Le Devoir, 
10 mars 2004, A5) ; « Kadhafi appelle à l’abolition des lois d’exception » (Le Devoir,  
19 avril 2004, a5), etc. simultanément, la Libye maintient une certaine dureté dans le 
ton : « tripoli menace » (La Presse, 3 janvier 2004, a17).

10. mentionnons que la présente étude ne vise aucunement la comparaison entre ces deux 
journaux.
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avec des interlocuteurs valables de la scène internationale. En répartissant 
les articles en fonction des pays visés dans les rapports dialogiques11 avec la 
 Libye, une constante se dégage. ainsi, la Libye entretiendrait des rapports avec 
deux types de pays : au premier correspondraient les démocraties occidentales 
disposant d’une économie de marché néolibérale et avec lesquelles aucune 
frontière commune n’est partagée, soit les États-Unis et le Canada, et certains 
pays de l’union européenne (ue) : France, allemagne, angleterre et italie. 
au second type correspondraient des pays africains et orientaux limitrophes, 
vivant pour la plupart une forme ou une autre d’instabilité (politique, écono-
mique ou sociale), comme l’Iran, Israël, la Tunisie, le Soudan, le Pakistan, 
l’arabie saoudite, etc.

Force est de constater l’importance accordée par la Libye à ses relations 
avec les États-unis et l’ue, dont la France et l’angleterre. ainsi, l’analyse 
montre que 56,1 % du corpus porte sur les rapports qu’entretient soudaine-
ment tripoli avec les plus importantes capitales occidentales (tableau 2). 
ici, ces articles renvoient principalement au développement d’événements 
à caractère diplomatique évoqués plus tôt dans ce texte12. avec l’ajout du 
canada, la proportion d’articles grimpe alors à plus de 71 %. ensemble, La 
Presse et Le Devoir publient 41 articles relatifs à ce premier type de pays, soit :  
20 articles sur les rapports entre l’État libyen, ou son chef, et les États-unis, 
ou son président (35 %) ; 12 articles relativement à l’UE, ou certaines de ses 
constituantes (21,1 %) ; 9 articles en lien avec le Canada, ou ses représentants 
politiques et commerciaux (15,8 %). dans cette perspective, il est fait état de 
la « réconciliation », de la « levée des sanctions », des « retrouvailles franco-
libyennes », de la réception en « grande pompe » de Kadhafi à Bruxelles, de la 
rencontre de Martin avec Kadhafi, du « protocole d’entente » d’affaires avec 
snc-Lavalin, etc.

11. Il n’est nullement question ici de qualifier ces rapports.
12. Voir la note 3.

Journaux Articles mots

La Presse 28 49 % 5 903 36,4 %

Le Devoir 29 51 % 10 328 63,6 %

Total 57 100 % 16 231 100 %

Tableau 1
Distribution des articles et des mots
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A contrario, il faut admettre qu’avec le deuxième type de pays, la Libye 
semble moins soucieuse de son image, se faisant médiatiquement moins pré-
sente ou, encore, conservant alors une certaine fermeté, voire dureté, dans 
ses rapports dialogiques avec certains d’entre eux. Le reste du corpus dévoile 
assez clairement, soit dans une proportion de 15,8 %, l’éclectisme caractérisant 
cette dynamique pour le moins bigarrée. au total, cinq articles portent sur les 
rapports qu’elle entretient avec le reste de l’orient (8,8 %), et quatre articles 
concernent les rapports avec le reste de l’afrique (7 %). dans ces deux cas, 
les articles évoquent la vente d’uranium enrichi à la Libye par un chercheur 
pakistanais, un « démenti » par la Libye concernant un « rapprochement » 
éventuel avec israël, la « menace de retrait » de l’État libyen de la Ligue 
arabe, les « réformes » économiques de la Libye, la fermeture des frontières 
aux « sans-papier érythréens », etc.

Enfin, sept articles représentant 12,3 % du corpus portent sur les relations 
de la Libye avec des organismes internationaux, onu, omc, Fmi, ainsi que 
sur des sujets d’intérêts particuliers, comme la réforme de la justice libyenne 
par « l’abolition des lois d’exception » ou, encore, le procès à Tripoli de six 
Bulgares et d’un palestinien « accusés d’avoir propagés le Vih » en Libye.

Une deuxième remarque s’impose, relative à une connaissance adéquate de 
la question libyenne. comment un lectorat peut-il bien saisir les enjeux réels 
alors que la connaissance scientifique de cet État tourné sur lui-même depuis 
plus de 30 ans demeure partielle et faible ? il en est de même avec la presse 
internationale, ce qui va dans le sens de cette ignorance ou méconnaissance 
dénoncée par Bourdieu. or, le corpus traduit bien la rareté de l’information, 
soit par la taille13 relativement faible des articles publiés, soit par les sources 
limitées, soit par les genres journalistiques préconisés.

13. Les critères déterminant la taille d’un article vont comme suit : court = 300 mots et moins ; 
moyen = de 300 à 700 mots ; long = 700 mots et plus.

Jour-
naux

Afrique Canada États-Unis Orient Ue Autres Total

La 
Presse

3 5,3 % 4 7 % 12 21 % 2 3,5 % 5 8,8 % 2 3,5 % 28 49 %

Le  
Devoir

1 1,8 % 5 8,8 % 8 14 % 3 5,3 % 7 12,3 % 5 8,8 % 29 51 %

Total 4 7 % 9 15,8 % 20 35 % 5 8,8 % 12 21,1 % 7 12,3 % 57 100 %

Tableau 2
Distribution des articles selon les pays visés
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Le corpus se compose de 32 articles courts, soit 56,1 % de l’ensemble 
des articles relevés (tableau 3). suivent ensuite les articles de taille moyenne, 
au nombre de 22, ce qui représente 38,6 % du corpus. Enfin, s’y trouvent 
trois articles longs, soit 5,3 % du corpus. Cela signifie que deux fois sur 
trois, l’information est le fait d’articles courts, de moins de 300 mots, en 
moyenne de 125 mots (tableau 4) ; dans le cas des articles de taille moyenne, 
les textes comptent environ 423 mots ; pour les trois articles de taille longue, 
la moyenne s’établit à 974 mots. Grosso modo, la moyenne de mots par texte 
pour  l’ensemble des articles du corpus est de 284, ce qui semble bien peu 
compte tenu de la difficulté de la problématique libyenne.

malgré cette remarquable différence observée entre La Presse et Le 
 Devoir, il faut surtout retenir l’idée de la faiblesse des contenus, étant donné 
la taille. plusieurs explications plausibles pourraient ici être évoquées, dont 
les critères journalistiques de sélection de la nouvelle – proximité, importance 
de la nouvelle, auto-identification, etc. – ou, encore, la grande difficulté à 
poursuivre un travail de quête journalistique sur un territoire comme celui de 
la Libye. La première hypothèse demeure toujours valide, car elle conditionne 
fondamentalement le travail du journaliste. Toutefois, à la lumière de l’analyse 
des sources, la dernière hypothèse doit être examinée avec plus d’attention. 
ainsi, les articles du corpus proviennent à 84,2 % d’agences de presse, comme 
aFp, ap, reuters et pc (tableau 5). à l’occasion, certains articles comportent 
une signature, dans une proportion de 10,5 %, mais ils sont souvent le résultat 
d’une chronique (tourisme) ou d’une analyse produite par un auteur extérieur 
au journal (opinion de lecteur présentée comme une analyse).

Journaux Courte moyenne Longue Total

La Presse 18 31,5 % 10 17,5 % 0 0 % 28 49 %

Le Devoir 14 24,6 % 12 21,1 % 3 5,3 % 29 51 %

Total 32 56,1 % 22 38,6 % 3 5,3 % 57 100 %

Tableau 3
Distribution des articles en fonction de leur taille

Journaux Courte moyenne Longue Total

La Presse 97 mots 416 mots — 211 mots

Le Devoir 162 mots 428 mots 974 mots 356 mots

Total 125 mots 423 mots 974 mots 284 mots

Tableau 4
Nombre moyen de mots en fonction de la taille des articles
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il se dégage de cette idée que l’information émanant des agences de presse 
(Paris, Washington, Bruxelles, Tripoli, Ottawa, etc.) ne reflète pas la réalité du 
terrain, mais plutôt un discours politique officiel marqué par la manipulation 
et la mise en scène, au sens entendu en communication politique. Cela donne 
lieu à une vision tronquée de la réalité, et les exemples sont légion. ainsi, 
ce passage d’un article portant sur le travail de réconciliation entre tripoli et 
Washington :

À l’issue d’une rencontre avec le premier ministre Choukri Ghanem, le député 
républicain Curt Weldon, qui dirige cette délégation [huit élus des États-Unis], a 
indiqué hier que ses collègues et lui pourraient être reçus dans la soirée par le di-
rigeant libyen Muammar Kadhafi en personne. « Nous voulons remercier Kadhafi 
des étapes qu’il a franchies pour résoudre un certain nombre de problèmes et pour 
son action qui a mené la Libye » à renoncer aux armes de destruction massive, 
a dit m. Weldon, faisant référence à l’annonce surprise faite en décembre par 
tripoli, qui avait dit renoncer à tous ses programmes de production d’armes de 
ce type. « nous sommes ici pour commencer une nouvelle étape avec la Libye », 
a-t-il ajouté (Le Devoir, 26 janvier 2004, a5).

en 251 mots, cette dépêche provenant de l’aFp à tripoli situe clairement 
les enjeux du dialogue :

Nous recherchons l’établissement de relations officielles entre les deux pays 
[rompues en 1981] et le retour en Libye des entreprises américaines » (idem). 
or, il n’est nullement fait mention des retombées pouvant favoriser la population 
libyenne, de réformes démocratiques visant la normalisation des échanges et la 
fin de l’État policier libyen. Seule consolation dans cet exercice de relations pu-
bliques, cette éloquente citation « nous voulons être les amis du peuple libyen » 
(idem).

Dans le même ordre d’idées, enfin, le genre, comme cela est mentionné 
plus haut, concourt directement au formatage de l’information. comme l’ana-
lyse le démontre, le genre « nouvelle » domine le corpus dans une proportion 
de 87,6 % (tableau 6). produit la plupart du temps par les agences de presse, 

Sources Fil de presse Agences Journal Autres Total

La Presse 2 3,5 % 23 40, 3 % 3 5,26 % 0 0 % 28 49 %

Le Devoir 0 0 % 25 43, 9 % 3 5,26 % 1 1,8 % 29 51 %

Total 2 3,5 % 48 84,2 % 6 10,5 % 1 1,8 % 57 100 %

Tableau 5
Distribution des sources (nombre et %) des articles
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il appert que ce genre valide davantage l’hypothèse d’une information par-
tielle et construite, un modèle préconisé par le champ politique qui favorise la 
phrase courte et la formule-choc. en contrepartie, il faut noter que l’éditorial, 
genre qui contribue à la connaissance et à la compréhension des enjeux, est à 
toutes fins utiles absent du corpus, avec un seul article, soit 1,8 % du corpus. 
il reste la chronique touristique, dans une mince proportion de 3,5 %, qui 
évoque cette possibilité toute nouvelle de voyager en Libye, mais sans plus 
de liberté et avec précaution. Finalement le texte d’analyse, qui représente 
7 % du corpus, pose le problème de crédibilité relative d’une Libye nouvelle, 
compte tenu du régime en place. par exemple, le texte d’analyse suivant qui 
remet en question les transformations supposées d’un régime décrié autrefois 
par la plupart des démocraties occidentales :

hier encore, on l’accusait de dérangement mental, d’incarnation du diable et de 
loufoquerie. pour beaucoup, le banquier des terroristes était rien de moins qu’un 
vulgaire paria, voire satan en personne. avant de larguer des bombes dans le but 
de le tuer, Reagan disait de Kadhafi qu’il était « l’homme le plus dangereux du 
monde, le chien enragé du proche-orient ». Les temps changent. aujourd’hui, 
l’ennemi public no 1 de l’Occident est absous [sic] par tous et loué par les plus 
grands. Le Lucifer des sables vient de quitter son purgatoire où, lumière faite, la 
suspicion n’a plus de part (Le Devoir, 24 décembre 2004, B2).

De ce formatage émerge la mise en scène politique voulue par les déten-
teurs du pouvoir, qui se congratulent mutuellement des derniers développe-
ments ayant cours en Libye. dans le poids des mots des articles relevés, il y 
a la sélection préalable du discours politique, avec le choix des mots, lesquels 
sont rapportés dans les titres (« entente », « réconciliation », « ouverture », 
« félicitations », etc.), comme dans les textes des nouvelles (« Les États-unis 
ont levé hier l’interdiction sur les voyages à destination de la Libye, après 
que le gouvernement de Muammar Kadhafi eut affirmé sa responsabilité dans 
l’attentat de Lockerbie en 1988 » La Presse, 27 février 2004, a14).

Journaux Nouvelle Chronique Éditorial Analyse Total

La  
Presse

25 43,8 % 2 3,5 % 0 0 % 1 1,8 % 28 49 %

Le Devoir 25 43,8 % 0 0 % 1 1,8 % 3 5,3 % 29 51 %

Total 50 87,6 % 2 3,5 % 1 1,8 % 4 7,1 % 57 100 %

Tableau 6
Distribution de genre (nombre et %) d’articles



81CHAPITRE III • LES RELATIONS ENTRE LA LIBYE ET LE CANADA

en circonscrivant l’analyse du corpus aux rapports dialogiques entre la 
Libye et le Canada, une dernière remarque, double celle-là, s’impose, soit la 
faiblesse de la couverture journalistique et le travail de mise en scène politique 
destiné à la presse. d’abord, il faut mentionner la maigre couverture effectuée 
par les deux quotidiens lors de la visite du premier ministre du canada en 
 Libye. cela se caractérise par un faible nombre d’articles à cet effet, un total de 
neuf, ce qui représente à peine 15,8 % du corpus (tableau 2). cette constatation 
s’explique en partie par le fait qu’aucun journaliste ou envoyé spécial ne fut 
dépêché sur place par l’un ou l’autre des quotidiens à l’étude. il en découle 
une diversité relative des sources : l’annonce du voyage du premier ministre 
du canada en Libye résulte d’un article ayant pour source une seule agence de 
presse, soit l’AFP (« Martin rendra visite à Kadhafi », Le Devoir, 4 décembre 
2004, A2) ; de la couverture du voyage résultent des articles provenant d’une 
seule agence de presse, soit la presse canadienne14.

il en résulte donc une information pauvre en contenu, uniformisée et dé-
nuée de tout sens critique. ce dernier élément met en relief la facilité évidente 
de transmettre « la parole politique » sans plus de vérification et de rigueur 
par la gent journalistique.

Ensuite, cette rencontre est surtout marquée par une mise en scène que 
la couverture journalistique n’arrive simplement pas à expliquer. de fait, ce 
travail préalable de mise en scène s’inscrit dans l’action dialogique, lequel 
travail est typique à la diplomatie. Cette mise en scène ressort nettement dans 
l’analyse du corpus. ainsi, les titres comme le contenu des articles se font 
simplement l’écho d’un dialogue politique caractérisé par le coup d’éclat et, 
simultanément, l’euphémisme, voire une vacuité certaine du sens : « m. martin 
a dit qu’il avait aussi discuté avec lui [Kadhafi] des occasions d’affaires ainsi 
que de la paix en afrique et au moyen-orient » (La Presse, 20 décembre 
2004, A14 ; Le Devoir, 20 décembre 2004, a3). Le coup d’éclat, c’est le fait 
d’avoir discuté avec le raïs, comme s’il s’agissait d’un privilège exception-
nel ; l’euphémisme, c’est taire la question des droits de l’homme en devisant 
sur la paix, mot clé qui ne suscite aucun débat. Le seul article15 portant sur 
cette rencontre « sans précédent » insiste grandement sur cette mise en scène, 
laquelle permet de garder à distance la presse et les journalistes sur place :

14. au total, trois articles rendent compte de la visite comme telle, deux dans La Presse et un 
dans Le Devoir. ces articles sont signés par le journaliste de la presse canadienne, dan 
Dugas, lequel suivait alors la délégation canadienne en Libye. Un quatrième article, dans 
La Presse, fait état d’une entente entre la compagnie snc-Lavalin et la Libye. ce texte 
est signé par un journaliste du journal en question qui se trouvait alors à montréal.

15. il faut rappeler que les deux quotidiens à l’étude ont publié, au lendemain du tête-à-tête 
Kadhafi-Martin, un texte de longueur presque identique provenant de la Presse canadienne, 
soit 417 mots pour La Presse et 479 mots pour Le Devoir.
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Les deux hommes politiques [Kadhafi et Martin] se sont entretenus sous une tente 
décorée, montée sur une base militaire du centre-ville, tout près d’un bâtiment 
que des bombardiers américains avaient pilonné en 1986, tuant un des fils du 
chef libyen (La Presse, 20 décembre 2004, A14 ; Le Devoir, 20 décembre 2004, 
a3).

L’examen plus serré du corpus permet de constater, au moyen de trois 
articles seulement, que la relation dialogique entre ces deux États semble sans 
grande signification. En effet, comparativement à la couverture journalistique 
visant la relation dialogique entre la Libye et les États-unis ou certains pays 
de l’UE, le Canada figure comme un acteur politique mineur sur l’échiquier 
international, ses relations se bornant à de simples échanges d’affaires et de 
bons procédés. il ressort donc de cette couverture parcimonieuse le souci 
évident, pour chacune des parties, de bien paraître. en cela, il importe d’évo-
quer la teneur des propos rapportés par le journaliste ainsi que la description 
précise des lieux où s’est déroulée la rencontre entre Muhamar Kadhafi et 
paul martin : propos optimistes tenus dans un lieu digne d’un rituel politique 
d’apparat.

Une dialogique du paraître

de cette portion congrue du corpus visant la relation dialogique entre 
la Libye et le canada émerge un langage politique qui se distingue par ses 
« effets » (Balandier, 1985). De fait, cette rencontre singulière repose de toute 
évidence sur une dialogique du paraître qui évacue toute forme de savoir et 
de contestation. ainsi, rien n’est véritablement dit sur la question des droits 
de l’homme en Libye.

L’analyse de contenu des seuls articles portant sur la relation entre la Libye 
et le canada montre clairement la domination d’un dialogue de complaisance, 
lequel est observé à l’aide des quatre catégories analytiques proposées en dé-
but de texte (égoïste, utilitaire, égalitaire, ostentatoire). À cette étape-ci, deux 
remarques s’imposent : la première est relative au dialogue de complaisance ; 
la seconde, à l’instrumentalisation de ce dialogue.

Comme première remarque, il importe de dire que chaque parcelle de texte 
est porteuse de ce langage politique mû par action de complaisance, c’est-à-
dire le donnant-donnant du dialogue entre chefs d’État ou de gouvernement. 
Le formatage de l’information favorise une prise de parole politique qui est 
pour le moins incontestable. de telle sorte que l’approbation des uns (États-
Unis, UE, Canada) à l’égard des politiques – nouvelles – de l’autre (Kadhafi) 
renforce la position de ce dernier à la tête de la Libye.
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Le dialogue évoqué dans la presse allie l’action d’éclat (apparat et osten-
tation) à l’action purement égoïste (les intérêts économiques des deux États). 
par exemple, l’action d’apparat ou ostentatoire illustre le changement radical 
dans la politique étrangère libyenne : « Le raïs Kadhafi a cessé de financer les 
terroristes et a promis de ne plus tenter de mettre au point d’armes de destruc-
tion massive » (La Presse, 4 décembre 2004, A. 21), alors qu’à l’action égoïste 
correspond cette reconnaissance du gouvernement canadien à l’égard d’un 
tel changement, et ce, pour des raisons d’approvisionnement en pétrole : « Le 
premier ministre paul martin s’envolera vers l’afrique du nord plus tard ce 
mois-ci pour parler démocratie et pétrole, et pour s’accorder des vacances. » 
(idem) Mais en même temps, l’action de Kadhafi est nécessairement égoïste, 
puisque, en se présentant comme défenseur de la lutte au terroriste, il justifie 
pleinement son maintien à la tête de l’État libyen.

À aucun moment, il n’est fait état du lourd passé du raïs, sinon de manière 
paradoxale : « m. martin a décrit le dictateur comme un homme qui avait le 
sens de l’histoire, “qui comprend que les atteintes aux droits de la personne 
ne peuvent continuer dans ce monde en changement constant” » (Le Devoir, 
12 décembre 2004, a3). L’action utilitariste s’inscrit aussi dans cette mise en 
scène diplomatique où la flatterie domine les échanges : ici, le premier minis-
tre du Canada ménage la chèvre et le chou, taisant par le fait même le passé 
répréhensible du guide libyen. Les raisons sont simples et évidentes, comme 
le montre l’extrait suivant : « six cas de droits de la personne préoccuperaient 
m. martin. mais les autorités canadiennes n’ont pu donner de détails sur les 
cas soulevés, pour des raisons de confidentialité, a justifié Dan McTeague » 
(Le Devoir, 20 décembre 2004, a3). Quels sont les six cas mentionnés par 
le gouvernement du Canada ? Invoquant des raisons de confidentialité, le 
 représentant du canada, le député libéral et secrétaire parlementaire, dan 
mcteague, maintient le journaliste dans l’ignorance. ainsi, taire délibérément 
les cas évoqués dans l’article relève de l’action égalitariste, c’est-à-dire que le 
silence des autorités canadiennes à cet égard permet en échange d’obtenir satis-
faction au chapitre du commerce, comme illustré dans cet extrait : « Le premier 
ministre a également fait pression en faveur de l’accroissement du commerce 
entre les deux pays. il a défendu ce démarchage en soulevant le fait que le 
commerce va de pair avec le respect des droits de la personne » (idem).

Bien coordonné, le voyage du premier ministre du canada en Libye s’est 
déroulé simultanément à la signature d’un contrat important entre l’État libyen 
et une grande firme canadienne :

Avant de repartir, il [Paul Martin] a également assisté à une cérémonie [un 
autre rituel] où cours de laquelle le géant SNC-Lavalin, de Montréal, signait un 
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protocole d’entente d’un milliard de dollars pour la poursuite des travaux d’un 
grand aqueduc. […] qui amène l’eau des puits souterrains du désert vers les 
villes côtières (idem).

Confirmation évidente que le gouvernement canadien place le commerce 
devant les principes de justice et de liberté dans ses priorités en matière 
 d’affaires extérieures.

La seconde remarque découle directement de la première. En poussant plus 
loin le raisonnement d’une action de complaisance, il appert que le dialogue 
est instrumentalisé pour répondre aux besoins propres de chacun. comme 
l’avait bien démontré B. Malinowski (1922) dans son étude Les Argonautes 
du Pacifique, le commerce constitue une forme d’échange entre les cultures 
tout en étant central au système politique. En cela, il soutient que les échan-
ges doivent obéir à un système de prescriptions (règles, lois, coutumes, etc.). 
Donc, est fondamental l’équilibre entre les systèmes traitant ensemble, dont 
le partage réciproque de principes éthiques. en replaçant cette assertion dans 
une perspective néolibérale, il faut convenir du fait que les protagonistes de 
l’échange ne retiennent la plupart du temps que la notion de profit, laissant 
ainsi tomber de nombreuses considérations éthiques, si bien que le dialogue 
réel fait place à l’action ostentatoire du ballet diplomatique qui cherche à 
cacher ce déséquilibre :

Le premier ministre a souligné que des dossiers particuliers ayant trait aux 
droits de la personne avaient été abordés, mais qu’ils allaient être traités plus 
amplement par le ministre des Affaires étrangères, Pierre Pettigrew, ainsi que 
par son secrétaire parlementaire, le député libéral dan mcteague, au cours 
d’une rencontre avec le premier ministre libyen, Choukri Mohammed Ghanem.  
m. martin semblait optimiste quant à la réforme du régime libyen, mais a 
cependant suggéré qu’elle pourrait prendre du temps. « selon la teneur de nos 
pourparlers, beaucoup de progrès ont certainement été accomplis et d’autres 
avancées sont souhaitées dans les semaines, les mois et les années à suivre » (La 
Presse, 20 décembre 2004, A14 ; Le Devoir, 20 décembre 2004, a3).

« L’optimisme » du premier ministre du canada en ce qui a trait à la 
réforme du régime libyen repose sur la « teneur » et le « progrès » des « pour-
parlers » dont il n’est fait nulle mention dans le corpus. seul indice quant à ces 
pourparlers sur les droits de la personne (droits de l’homme), la déclaration 
du président de snc-Lavalin : « nous ne sommes pas des politiciens. mais 
comme hommes d’affaires, nous devons nous assurer que nos travailleurs 
sont traités de la même façon partout dans le monde » (idem). autrement dit, 
il faut comprendre que le dialogue en cours, écran de fumée par excellence, 
vise une catégorie spécifique de citoyens libyens, laquelle est partie liée aux 
contrats d’investisseurs canadiens.
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maintenant que ces remarques sont faites, il ne reste qu’à conclure sur 
l’action dialogique vue dans cet ensemble. Il va de soi que cette dernière sert 
l’exercice politique au cours duquel les principaux intervenants politiques se 
reconnaissent réciproquement une certaine légitimité, voire des affinités. Pour 
un chef d’État comme Kadhafi, une telle manifestation de politique extérieure 
favorise de manière évidente son maintien au pouvoir, accréditant davantage 
l’hypothèse de départ relative au statu quo d’un espace public libyen fermé. 
Ainsi, la rencontre entre Kadhafi et Martin constitue donc un rituel de la 
communication politique, avec sa mise en scène dans un espace clos et ses 
comportements prévisibles.

d’une part, il importe de souligner que l’ensemble du dialogue de com-
munication publique analysé ici se déroule à l’écart du regard de la population 
libyenne, « sous une tente décorée, montée sur une base militaire du centre-
ville », de telle sorte que rien n’est dit sur la population libyenne relativement 
à l’accueil du chef du gouvernement canadien. Le choix du décor de la scène 
comporte une double symbolique, soit la « tente décorée » bédouine et la 
« base militaire » du régime dictatorial d’un seul et même chef, Kadhafi. C’est 
donc l’autorité du chef nomade comme celle du chef d’État qui s’impose. La 
puissance évocatrice de la mise en scène est patente, comme en témoignent 
les autres reportages journalistiques mentionnant ce fait16.

d’autre part, les comportements prévisibles des principaux intervenants 
déterminent l’action dialogique dans une perspective propre à cette idée des 
« sociétés d’admiration mutuelle ». autrement dit, il ne faut pas que le rituel 
soit l’objet d’une dérogation. La parole est alors prisonnière des catégories 
d’action, si bien que le dialogue entre les deux leaders politiques est soumis à 
des règles protocolaires, certes, mais aussi à une forme de non-dit qui oblige 
à admettre la légitimité de l’autre. Ainsi, en affirmant que Kadhafi est « un 
homme qui a le sens de l’histoire », le premier ministre du canada se conforme 
à cette règle implicite qui relève de l’admiration mutuelle,  allant pour ainsi 
dire à l’encontre de ses convictions de démocrate. D’ailleurs, Kadhafi agit 
de la même manière :

Je transmets mes hommages à la population canadienne et la félicite pour les 
progrès qu’elle a accomplis, a dit le colonel Kadhafi. Je la félicite pour sa démo-
cratie, à laquelle participent tous les groupes ethniques (La Presse, 20 décembre 
2004, a14).

16. D’abord, celui d’élus du Congrès des États-Unis en visite chez Kadhafi, en janvier 2004 
(Le Devoir, 27 janvier 2004, A5) ; ensuite, celui du passage du premier ministre britan-
nique tony Blair (La Presse, 26 mars 2004, a11). dans ces deux cas, la tente bédouine 
constitue le lieu de rencontre.
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de part et d’autre, on passe sous silence les travers et enjeux réels des 
thèmes de discussion, préférant ainsi perpétuer une certaine ignorance des 
réalités politiques et sociales de chacun. il en résulte donc une construction 
discursive politique d’une vacuité remarquable et très faible sur le plan de la 
connaissance scientifique. Enfin, l’action dialogique observée ici exclut, de 
toute évidence, toute forme de « rapport contradictoire » que ce soit, et ce, afin 
de favoriser stricto sensu les échanges commerciaux entre les deux États.

Conclusion

au terme de cette lecture, il est tout à fait approprié de discuter ici de ce que 
d’aucuns pourraient qualifier comme un problème d’ordre métho dologique. 
il s’agit en fait du nombre limité de quotidiens pris en compte dans l’analyse, 
soit deux, de langue française de surcroît. ainsi, ce nombre restreint pourrait 
être considéré comme insuffisant pour rendre significatives et valides les 
conclusions de cette étude. cependant, l’étendue du corpus (un an) permet 
de croire à la consistance des données relevées en ce qui concerne le forma-
tage relatif à la distribution des articles par quotidien (nombre  d’articles et 
de mots, taille des articles, sources, genres), si bien que ces données seraient 
probablement généralisables à un corpus de quotidiens de langue anglaise17. 
En fait, si problème il y a, c’est évidemment dû à la faiblesse de la couverture 
journalistique visant les relations entre la Libye et le canada. une solution 
possible à ce problème résiderait dans l’analyse plus large de la politique 
extérieure canadienne durant la période observée.

maintenant, il faut revenir aux quelques questions de départ laissées en 
suspens, à savoir : pourquoi la Libye s’inscrit-elle, à l’échelle internationale, 
dans une nouvelle logique politique ? Est-ce afin d’éviter l’éclatement à 
l’interne ? Où par crainte de se retrouver totalement isolée et de subir, éven-
tuellement, le sort de l’Irak de Saddam Hussein ? Ce faisant, la dialogique de 
l’État libyen est-elle authentique ?

Il est difficile de répondre à la première question sans tomber dans le 
piège des généralités. Pour éviter cela, il faut s’en tenir au premier niveau de 
lecture, quitte à fournir une réponse partielle. Le formatage montre clairement 
un réalignement de la Libye vers les démocraties occidentales. Les efforts 
déployés par Kadhafi pour que la Libye soit réhabilitée aux yeux de ces 
démocraties sont tout à fait manifestes. L’hypothèse de l’éclatement interne 
doit être retenue et mise en lien avec un niveau de chômage élevé que seule 
une relance économique peut juguler. c’est donc par le truchement des rela-
17. ici, nous partageons l’opinion émise par Lise garon au chapitre Xii sur l’exemplarité des 

pratiques professionnelles journalistiques au canada.
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tions d’affaires que le Guide interpelle les pays en question. Parallèlement, 
le formatage montre aussi que la Libye entretient des relations troubles avec 
nombre de pays d’afrique et d’asie, surtout pour des sujets comme le terro-
risme et les armes de destruction massive. Quant à savoir si Kadhafi cherche 
à éviter le sort subi par saddam hussein, il va sans dire que les probabilités 
sont grandes, mais tout cela est à prouver.

Il reste à vérifier l’authenticité, la sincérité, la valeur du dialogue libyen. 
Force est d’admettre l’impossibilité d’une telle mesure, puisque le dialogue 
engage toujours deux interlocuteurs. il faut donc prendre en considération l’as-
pect suivant : la nature humaine conditionne presque entièrement le dialogue. 
par ailleurs, il ne faut pas perdre de vue qu’il s’agit d’un mode d’expression 
visant à convaincre l’autre, et que la valeur de la parole demeure relative au 
point de vue des interlocuteurs. donc, la question porte moins sur la valeur 
générale du dialogue libyen que sur la valeur du dialogue entre l’interlocu-
teur de la Libye et celui du canada. or, c’est dans l’action dialogique et ses 
catégories que l’on peut prendre la mesure relative d’une telle valeur.

Les catégories sociologiques proposées au départ (égoïste, utilitaire, 
volontariste, ostentatoire) servent cette mesure. inévitablement, les acteurs 
en scène partagent un même objectif : ne pas compromettre les promesses 
d’un dialogue qui, de la sorte, ne peut jamais s’étendre au-delà de l’espace 
clos ainsi délimité. pour ce faire, la tendance consiste alors à jouer la carte 
de visite propre aux membres des « sociétés d’admiration mutuelle ». chacun 
des chefs d’État ou de gouvernement joue de flatterie et de bons sentiments 
pour assurer sa propre légitimité aux yeux de l’autre : Kadhafi devisant sur 
les qualités démocratiques du canada, martin sur la valeur historique de son 
interlocuteur. de cette rencontre résulte le récit médiatique d’un dialogue 
irréel qui amalgame faussement respect des droits de l’homme, réformes 
démocratiques et contrats d’affaires.

Voilà pourquoi les chapitres suivants de notre réflexion sur le dialogue 
des civilisations ignoreront délibérément la diplomatie interétatique.
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Introduction à la deuxième partie

azzedine g. mansour et Lise garon, université Laval

La « croisade » du Bien contre le Mal a officiellement été lancée par la 
maison-Blanche au lendemain de l’effondrement des tours jumelles du World 
trade center, annonçant ses égarements diplomatiques et ses interventions 
militaires en Afghanistan et en Irak, parallèlement aux menaces de guerre 
 (jihad) lancées de l’autre côté par Ben Laden et ses combattants contre certains 
pays d’Europe et d’Amérique. Le drame mis en scène par les protagonistes 
du conflit laisse entendre que la fracture entre l’Occident et l’Orient, entre le 
christianisme et l’islam, est désormais si large qu’ils seraient à la veille d’une 
inévitable confrontation. pour s’en protéger, on recourt au précepte latin Si 
vis pacem, para bellum, cher à george W. Bush, président des États-unis et 
instigateur de la croisade.

chez l’honnête homme, occidental ou musulman, de telles déclarations 
suffisent, à elles seules, à susciter les pires craintes et à éveiller le souvenir des 
guerres meurtrières du passé. Il s’imagine alors que la cohabitation entre les 
peuples sera dorénavant difficile, voire impossible, et il oublie très vite qu’en 
plus des guerres qui ont ponctué l’histoire de l’humanité, celle-ci a aussi vécu 
de longues périodes de proximité, de dialogue, de coopération et de paix.

Les expériences de dialogue soutenu et de cohabitation ne manquent pas, 
en effet, du moyen Âge, qui inaugura la rencontre entre la chrétienté et l’islam, 
 jusqu’à l’époque contemporaine, où certains phénomènes comme l’immigration 
et les échanges économiques permettent à des populations de divers horizons 
de se rapprocher les unes des autres et de partager pacifiquement les mêmes 
espaces. La deuxième partie du présent ouvrage réexamine quelques-unes de 
ces expériences et leurs enjeux (intégration, religion, économie, etc.).

consacrés au moyen Âge, les chapitres iV et V examinent dans cette pé-
riode des moments – des « biopsies » – de dialogue susceptibles de contrebalan-
cer la thèse d’une confrontation à venir entre l’Islam et l’Occident sur la scène 
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internationale. Tentant de démythifier l’idée, dualiste et essentialiste, selon 
laquelle la relation islam/occident ne peut qu’amener un « choc » meurtrier, 
comme le laissent souvent croire certaines lectures superficielles de l’histoire, 
le chapitre iV nous rappelle un moment fort de la présence musulmane dans 
la péninsule ibérique du Viiie au XVe siècle, alors que plusieurs cultures se 
sont partagé non seulement le temps et l’espace, mais également la mission 
de construire une humanité commune.

portant un regard d’historien sur cette rencontre exceptionnelle entre 
 l’Islam et l’Occident, l’auteur y examine les arguments des deux thèses anti-
nomiques les plus en vogue quant à la nature de cette rencontre. il s’attelle 
à étudier, d’une part, les différentes composantes ethniques de la société 
andalouse dans leurs rapports les unes avec les autres et à identifier, d’autre 
part, les facteurs qui ont permis à ces différentes composantes, apparemment 
dissemblables aussi bien sur le plan religieux que sur le plan culturel, de 
coexister souvent de manière harmonieuse et de participer ensemble à l’éla-
boration de l’une des plus brillantes civilisations de l’histoire. par ailleurs, il 
s’interroge sur ce qu’a été le dialogue au sein de cette société pluriethnique et 
multiconfessionnelle et propose de le dépasser pour ne se concentrer que sur 
la nécessité ressentie de se rapprocher, se connaître et s’entendre sur un projet 
commun : vivre ensemble dans la paix, le respect mutuel et la tolérance.

Le chapitre V enchaîne sur ces deux idées de rapprochement des cultures 
et de projet commun. Il traite plus particulièrement du rôle qu’a pu jouer 
un acteur individuel dans la relation entre l’islam et la chrétienté aux pires 
moments de la Reconquista catholique de l’andalousie et de l’inquisition 
espagnole, vers la fin du XIIIe siècle : Raymond Lulle, un érudit franciscain 
qui, par son paradigme métaphorique des trois Sages, a largement contribué 
au rapprochement et à l’intégration des deux cultures, et dont l’œuvre pourrait 
éventuellement servir de modèle en ces temps où un dialogue entre civilisa-
tions apparaît inéluctable.

telle est la problématique que l’auteur du chapitre V développe pour 
examiner, d’un œil historiographique, un acteur social du type des « prophètes 
désarmés1 », ces acteurs individuels dépourvus de fortune et d’armées, mais 
qui changent néanmoins le monde par leurs discours et leurs écrits. au-delà du 
1. L’expression est de machiavel (Le Prince). elle fut reprise notamment par marcel merle 

(1994), « Les prophètes désarmés », in Michel Girard [dir.], Les individus dans la poli-
tique internationale [IX] 181-197, Paris : Economica, et Lise garon (2003), Dangerous 
Alliances. Civil Society, the Media and Democratic Transition in North Africa, Londres : 
Zed Books (une version actualisée et enrichie du Silence tunisien [Montréal et Paris : 
L’Harmattan, 1998]. Traduit plus tard en espagnol sous le titre Alianzas peligrosas : 
sociedad civil y totalitarismo en el Magreb [Barcelone : Bellaterra, 2004]).
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seul auteur ou d’un seul livre, le cas choisi manifeste, à notre avis, l’influence 
d’un cas de figure du concept mettant en scène un acteur qui a consacré sa vie 
au dialogue, avec pour seules armes ses idées. en montrant comment l’acteur 
« prophète désarmé » peut intervenir efficacement dans le dialogue des civili-
sations, l’approche historienne et exploratoire de l’auteur contribue à renforcer 
la validité du concept tout en illustrant une des nombreuses  dimensions du 
phénomène du dialogue transcivilisationnel.

Lorsqu’on passe du Moyen Âge au troisième millénaire, cet enjeu du 
rapprochement des communautés demeure au centre de la problématique du 
dialogue entre les cultures et les civilisations du fait que grâce aux multiples 
migrations de population, les sociétés contemporaines deviennent de plus en 
plus pluriculturelles et exigent, par conséquent, plus d’effort d’intégration de 
la part des acteurs publics, des médias notamment. Le chapitre Vi traite de 
cette question.

consacré à « l’adaptation » des réfugiés bosniaques à Québec, il explore 
le rôle des médias dans ce processus. suivant à la trace les différentes étapes 
d’intégration, dans la ville de Québec, de quelques familles musulmanes 
de  Bosnie, l’auteur montre combien les médias agissent à titre d’agents de 
production culturelle qui présentent la société d’accueil comme un endroit 
sécuritaire et accueillant, où les réfugiés peuvent reconstruire leur vie et leur 
identité et mettre sur pied des structures leur permettant d’assurer la transmis-
sion de leur héritage. mais comment reconstruire son identité musulmane au 
sein d’une société culturellement différente sans avoir à en rejeter pour autant 
certaines valeurs, jugées incompatibles à tort ou à raison avec son modèle 
référentiel d’origine, et sans avoir à écorcher au passage la sensibilité de la 
société  d’accueil ? Le rejet dont il est question ici ne risque-t-il pas d’être perçu 
comme un manque de respect, une insoumission de la part d’une minorité à 
l’égard de la culture dominante ? comment concevoir un dialogue interculturel 
fécond dans un tel contexte ?

à ces questions, le chapitre Vii sur le dialogue islamo-chrétien, signé 
sami aoun, tente lui aussi de répondre en effectuant un retour critique sur 
les récits idéalisés et restructurés de tolérance/intolérance de l’histoire du 
« dialogue islamo-chrétien ».

selon l’auteur, le dialogue séculaire entre l’islam et le christianisme est 
 demeuré difficile malgré l’existence de référentiels communs, les interlo-
cuteurs ne pouvant s’entendre sur une gestion rationnelle de subjectivités 
 respectives non admises. ce dialogue doit être reconstruit comme une tentative 
de composer avec l’idée de l’existence d’un Autre dont les convictions reli-
gieuses sont différentes mais légitimes, et d’élaborer une vision philosophique 



96 L’isLam et L’occident. Biopsies d’un diaLogue

existentielle sur une des exigences de la modernité, la pensée réflexe, et ses 
seuls corollaires disponibles : la laïcité de la scène publique et le corpus des 
droits de l’homme. Le dialogue interreligieux ne serait donc en mesure de 
contribuer à une intégration interculturelle efficace qu’une fois libéré de toute 
approche polémique, apologétique ou anhistorique.

parmi les enjeux du vivre-ensemble intervient également le contexte d’une 
économie de marché avec ses possibilités d’échange et de coopération. Les 
incidences des différences culturelles en matière de gestion des ressources 
 humaines, par exemple, deviennent de plus en plus évidentes aux yeux des 
 acteurs qui doivent y faire face et exigent, par conséquent, leurs propres  formes 
de traitement. Le dernier chapitre de cette deuxième partie de l’ouvrage se pen-
che sur ces problèmes. Présentant les résultats d’une étude empirique menée au 
sein d’entreprises internationales en iran, il tente de reconstituer la dynamique 
culture-gestion et sa chaîne causale à travers trois modèles de gestion rencon-
trés au sein des entreprises iraniennes internationales. ce faisant, les auteurs 
illustrent l’importance des entrepreneurs internationaux dans le processus 
de dialogue des civilisations, un dialogue que non seulement ils poursuivent 
quotidiennement, mais dont ils élaborent les règles de gestion privément.

Ce phénomène du dialogue interculturel dans l’entreprise a d’ailleurs 
largement inspiré la littérature universitaire sur le management, comme les 
deux auteurs le rappellent fort à propos. Après la mode, ajoutons-nous, du 
paradigme néo-marxiste de la dominance du centre [mère patrie « occiden-
tale »] sur la périphérie [monde sous-développé « islamique2 »] auprès des 
politologues et autres observateurs du développement politique, il importe 
de rééquilibrer la représentation des acteurs que les politologues font figurer 
sous les projecteurs de la scène publique. Ce rééquilibrage doit se faire en 
examinant également « l’envers du décor », c’est-à-dire le dialogue engagé 
quotidiennement et privément, derrière la scène, entre les entrepreneurs 
 « islamiques » et « occidentaux ».
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Chapitre IV

Al-Andalous : terre de dialogue  
et de coexistence pluriculturelle ?

azzedine g. mansour, université Laval

En un seul moment – le XIe et le XIIe siècles –, en un seul lieu – l’Andalousie –, les trois mo-
nothéismes choisirent de se respecter, de s’admirer, de se nourrir les uns des autres. En toute 
liberté, leurs philosophes dialoguaient entre eux… » (attali, 2004 : 7)

depuis les attentats du 11 septembre 2001, l’islam et les musulmans sont 
sur toutes les lèvres. Plus que jamais, ils attirent l’attention et éveillent les 
curiosités, si bien qu’il ne passe pas un mois sans que de nouvelles publica-
tions n’en viennent rendre compte et enrichir les fonds de bibliothèques et 
les inventaires de librairies. Cependant, à côté de cet intérêt, de très vieilles 
craintes refont surface. aux souvenirs vagues et imprécis des croisades et des 
campagnes de colonisation, aux expériences meurtrières des guerres d’indé-
pendance se mêlent des thèses1 prophétiques, aux propos souvent alarmistes 
et scientifiquement problématiques2, d’essayistes qui, cherchant un substitut 
au « péril rouge » soviétique de la longue guerre froide, voient dans l’islam 
un nouvel ennemi susceptible de menacer sérieusement les acquis et d’ébran-
ler les fondements même de l’« Occident » chrétien. À ces thèses viennent 

1. On pense particulièrement à la thèse du « choc des civilisations » de Samuel Huntington, 
qui annonce comme inéluctable un affrontement entre l’islam et l’occident, placés aux 
antipodes l’un de l’autre (huntington, 1997).

2. Voir les travaux du groupe d’études politiques sur l’afrique du nord contemporaine 
(GEPANC) où l’hypothèse du « choc des civilisations » a été examinée et remise en 
question (garon et chadli, dir., 2003).
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s’ajouter les discours officiels de certains chefs politiques et religieux3 dont 
la rhétorique, véhiculant des propos empreints de fanatisme et de xénophobie, 
laisse croire que l’islam et l’occident sont désormais engagés dans une lutte 
ouverte visant la destruction de l’un par l’autre.

par ailleurs, plus ou moins consciemment, les médias participent, eux  aussi, 
à l’exacerbation de ces craintes. Se faisant les complices d’une propagande où 
l’Islam est très souvent associé à la violence et au fanatisme, ils alimentent 
grandement un manichéisme trompeur selon lequel le monde contemporain est 
redevenu tout à coup une arène où deux entités diamétralement opposées sur 
le plan culturel et très éloignées l’une de l’autre du point de vue des valeurs se 
menacent mutuellement : l’Occident et le reste ; l’Islam faisant bien sûr partie 
du second. ce qui n’est pas sans favoriser les préjugés et les amalgames ni 
sans susciter l’imagination de toutes sortes de scénarios invraisemblables où 
une question bien précise revient inlassablement et devient quasi centrale :  
« l’islam menace-t-il l’occident ? ».

cette question, qui illustre combien, en réalité, le monde musulman 
demeure très mal connu en Occident, véhicule deux idées complètement 
 erronées. d’une part, elle érige l’islam en ennemi redoutable porteur à la 
fois d’un modèle de société et d’un projet d’avenir équivalent ou alternatif, 
voire concurrentiel, susceptible de rivaliser avec le modèle occidental ou de le 
remplacer. d’autre part, contre toutes données historiques, elle réduit l’islam 
et l’Occident à deux « civilisations » hermétiques et totalement étrangères 
l’une à l’autre, laissant croire ainsi qu’aucune histoire commune ne les a 
jamais liées.

3. Que l’on pense, à titre d’exemple, aux propos tenus par le président américain, george 
W. Bush, dans les heures qui suivirent l’effondrement des tours jumelles du World trade 
center. alors que la piste islamiste venait à peine de se préciser, il évoquait déjà une  
« lutte du bien contre le mal » et considérait désormais l’attaque comme une « croisade 
contre la civilisation occidentale », rangeant désormais l’islam dans le camp du mal. il en 
fut de même pour l’italien silvio Berlusconi qui, exprimant tout son mépris à l’égard de 
l’islam, n’avait pas hésité à proclamer la « suprématie de l’occident », alimentant ainsi, 
comme le constatait Ignacio Ramonet, « une thèse à relents racistes […] ouvertement 
revendiquée par les ténors du national populisme [dont le nombre est de plus en plus 
croissant] en Europe : des Pays-Bas en Autriche et du Danemark en France » (Ramonet, 
2002 : 6-7). Et, plus près de nous, Jean Chrétien, lors d’une conférence de presse tenue 
deux jours après le drame, assimilait les attentats à une « déclaration de guerre contre 
l’occident » et ses valeurs, reproduisant ainsi la géopolitique périmée du temps de la 
guerre froide. Que dire sinon des déclarations enflammées de Ben Laden qui, à coup 
d’enregistrements successifs, tente d’exciter les populations musulmanes et ne cesse de 
les appeler à la guerre sainte contre l’ « infidèle occidental ».
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il y a là, faut-il le remarquer, non seulement une méconnaissance de 
la réalité du monde musulman qui se débat, depuis la chute de l’empire 
ottoman, dans ses propres rivalités et avec ses contradictions internes, mais 
aussi une amnésie dont les origines remontent assez loin. alain de Libera, 
qui a étudié les sources arabes de la pensée occidentale, va plus loin que 
ce constat. Pour lui, bien plus qu’un simple oubli, cette question  révèle 
l’existence d’une véritable « occultation4 », précédée historiquement par  
« un rejet conscient » et prémédité de l’Islam et ses influences, occultation qui 
remonterait, selon lui, à la reconquête de l’espagne et à la chute du dernier 
royaume musulman d’al-andalous en 1492 (de Libera, 2002 : 9-14). ces deux 
événements majeurs, qui représentaient, pour les vainqueurs, un triomphe non 
seulement politique, mais religieux et culturel aussi, auraient été sciemment 
exploités pour « éradiquer de la mémoire toute une histoire commune dans 
laquelle Orient et Occident, islam, judaïsme et chrétienté appartenaient tous 
à un même monde » (de Libera, 2002 : 10), si bien qu’aujourd’hui, la fracture 
provoquée continue de dominer largement une bonne partie des esprits, où 
l’idée selon laquelle « l’islam a été et sera toujours étranger à l’occident » a 
fini par se fixer.

pourtant, la présence de l’islam en occident, plus précisément l’existence 
d’un « islam occidental », est une réalité que l’histoire n’est pas à même de 
remettre en cause. inaugurée par la conquête de l’espagne wisigothique en 
711, cette présence s’est achevée par la purification ethnique et religieuse 
de l’espagne catholique et l’expulsion, au lendemain de la reconquête, des 
juifs espagnols (1495) et des derniers morisques (1614). avant ces événe-
ments, la notion d’occident, que l’on manipule sans précaution aujourd’hui 
et à laquelle on oppose aisément celle d’orient ou d’islam, n’existait pas. 
et jusqu’à la chute du royaume nasride de grenade, dernier vestige de la 
présence musulmane en Europe, « […] la division entre [l’Islam oriental et 
l’Islam occidental] faisait partie intégrante de la réalité et de la conscience 
arabo-musulmane médiévale  » (De Libera, 2002 : 10). En effet, dès 755, 
avec la constitution de l’Émirat, puis la restauration du califat omeyyade à 
cordoue en 912, est apparu sur le sol ibérique un État musulman occidental 
opposé, à tous points de vue, à son rival, l’empire oriental des abbassides. 
Le « contraste », comme le disait si bien de Libera, entre occident et orient 
était jusque-là interne à l’empire musulman : il opposait bien plus cordoue à 
Bagdad, puis Grenade à cette dernière, que celle-ci à Taragossa en Aragon ou 
Bajos en Castille. Cette coupure ne passera enfin entre les mondes chrétiens 
et musulmans qu’en 1492.

4. pour en savoir davantage sur cette occultation et pour comprendre ses mécanismes, lire 
de Libera (1997). 
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avant cette date, une longue rencontre, du Viiie au XVe siècle, a réuni ces 
deux mondes non seulement à l’intérieur même des frontières d’Al-Andalous, 
mais également entre ce pays et ses voisins du nord : les États catholiques 
indépendants d’aragon et de castille. dans le premier cas, cette rencontre a 
été marquée par une cohabitation relativement paisible de musulmans, juifs 
et chrétiens durant presque huit siècles (711-1492). Dans le second, elle a été 
ponctuée tantôt par des épisodes de guerres, tantôt par des périodes de paix 
où régnait « une symbiose souvent cordiale », pour reprendre ici les propos 
de henri terrasse (1958).

si, d’un point de vue strictement historique, cette rencontre pose moins 
de problèmes, hormis quelques divergences quant au sens à donner à certains 
événements, la nature de la cohabitation qui en a résulté a suscité, en revanche, 
de nombreux débats et souvent alimenté de vives controverses au sein de la 
communauté scientifique5. elle a opposé, en outre, deux grandes écoles his-

5. En effet, cette question de cohabitation, tout comme ses influences sur l’Espagne contem-
poraine, a divisé non seulement les historiens, mais aussi les meilleurs penseurs espa-
gnols de la première moitié du XXe siècle. Elle a également été à l’origine de multiples 
polémiques dès que l’identité du pays et son appartenance à l’Europe sont devenues des 
préoccupations centrales. si certains intellectuels évacuaient volontiers la dimension judéo-
musulmane et arabe de cette identité, en affirmant que l’Espagne était chrétienne avant 
l’époque médiévale, d’autres n’hésitaient pas à souligner la singularité que lui octroyait 
la longue rencontre dont il est question ici. parmi ces polémiques, celle qui opposa angel 
ganivet à miguel de unanumo fut la plus vive et la plus passionnée. alors que le premier 
plaidait pour une reconnaissance du passé arabo-musulman de l’espagne et proclamait 
que du sang arabe coulait dans ses veines, le second, niant jusqu’à l’existence d’une  
civilisation arabo-musulmane, rejetait complètement cette reconnaissance : « À propos 
des Arabes, écrivait-il au début du siècle dernier, […] j’éprouve une haine profonde à 
leur endroit […] et je considère que leur passage en Espagne fut une des pires catas-
trophes que nous ayons subies » (de unanumo, El provenir de España, madrid, 1912, 
p. 41, cité par Ron Burkaï, 1994 : 12). Ce rejet inexpliqué, doublé de la négation d’une 
civilisation tout entière qui a pourtant marqué profondément l’Espagne moderne, voire 
« déposé ses strates mentales, comme le disait Burkai (1994 : 13), dans la personnalité 
de l’homme espagnol », fut exprimée de façon plus cinglante par l’historien José-maria 
camon aznar. dans un article consacré au personnage du cid, celui-ci se déchaîne contre 
la présence musulmane sur le sol ibérique et ses influences, notamment en architecture :  
« dommage, écrit-il, que le conflit (entre les cultures chrétienne et musulmane) ne se soit 
extériorisé, et n’ait pas dégénéré en un conflit total, racial ! Cela eût empêché la culture 
mudéjar […] de corrompre […] les formes européennes ; cela eût permis d’anéantir les 
strates morisques qui nous retiennent encore de prendre place sans entrave dans le concert 
des cultures occidentales » (camon aznar, « el cid personaje mozàrabe », in : Revista de 
estudios politicos, VII, 1947, p. 115, cité par Burkaï, 1994 : 13). Avec un tel sentiment de 
haine, tous les prétextes étaient bons pour présenter la cohabitation christiano-islamico-
judaïque sur le sol espagnol en termes défavorables. Vers le milieu du XXe siècle, la 
 polémique entourant cette question atteint son point culminant avec deux personnages clés 
de l’historiographie espagnole moderne. pendant qu’americo castro perçoit l’espagne 
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toriographiques qui, tout en s’appuyant sur les mêmes sources documentaires 
anciennes6, en ont fait des lectures divergentes. La première érige Al-Andalous 
en modèle de cohabitation pacifique et de symbiose inter communautaire ayant 
produit une civilisation pluriculturelle imprégnée de tolérance et animée d’un 
dialogue ininterrompu à tous les niveaux entre chrétiens, juifs et musulmans. 
La seconde, au contraire, trop attachée au statut de « dhimmitude » que les 
autorités andalouses réservaient à leurs citoyens non musulmans, et accor-
dant une grande importance à quelques épisodes de révoltes individuelles ou 
collectives, ne retient de cette cohabitation que domination des conquérants, 
marginalisation et humiliation des conquis7. mais qu’en était-il réellement ? 

chrétienne comme « une construction progressive incorporant tout ce qui faisait sa symbiose 
avec les juifs et les musulmans » et pense que « son originalité provient d’une disposition 
de vie qui s’est organisée durant les siècles de coexistence christiano-islamico-judaïque » 
(castro, 1963 : 98), claudio sanchez-albornoz, défend, quant à lui, une « hispanité » 
originelle, exclusivement chrétienne, qui aurait survécu à la présence de l’islam auquel 
il ne reconnaît d’ailleurs qu’une influence insignifiante (Sanchez-Albornoz, 1967). Pour 
plus de détails sur ces polémiques, voir, entre autres, les contributions de pierre guichard 
(2000 : 7-10), de Ron Burkai (1994 : 12-14) et de Rachel Arié (1997 : 7-8).

6. tous les historiens de l’espagne musulmane se sont appuyés sur les mêmes sources : des 
textes latins anciens datant du Vie siècle, des chroniques arabes et latines remontant aux 
iXe, des traditions orales datant du Xe et des ouvrages d’historiens arabes postérieurs au 
Xie siècle. Pour en savoir davantage sur ces sources documentaires et sur la crédibilité 
de leurs contenus respectifs, voir les contributions d’Évarice Lévi-provençal (1950, t. 1 : 
Xiii-XiX) et d’ignacio olagüe (1969 : 13-16).

7. Autour de ces deux écoles gravitent toutes sortes de thèses historiquement intenables : 
il y a celle de l’historienne britannique Bat Ye’or (2002). Bien que celle-ci ne traite pas 
expressément de l’espagne médiévale, elle aborde néanmoins la question du statut des 
minorités chrétiennes et juives dans l’islam, notamment dans la péninsule ibérique, de 
façon réductrice où l’impartialité de l’historienne fait grandement défaut et cède la place 
à une forme subtile de propagande antimusulmane. en outre, sous un vernis de prétendue 
objectivité informative, elle dénonce, avec des erreurs de perspectives monumentales, le 
statut réservé aux chrétiens et aux juifs par la doctrine islamique qu’elle déforme et dia-
bolise tout en occultant le statut, beaucoup moins réjouissant et infiniment plus sanglant, 
que l’Église catholique réservait en revanche aux adeptes des autres monothéismes aussi 
bien sous l’Empire byzantin qu’en Espagne d’avant la conquête et d’après la reconquête. 
Il y a également la thèse de l’historien espagnol Ignacio Olagüe (1969) qui procède par 
négation de la conquête musulmane dans le seul but d’expliquer la conversion massive 
et pacifique des Espagnols à l’islam. Animé, en outre, par des motivations strictement 
nationalistes, il n’hésite pas à traiter d’imposteurs les chroniqueurs et les historiens en 
les accusant d’avoir fabriqué, telle une fiction, cette conquête. Dans le même sillage, 
 Norman Roth avance une thèse tout aussi non crédible dans laquelle, faisant fi des don-
nées incontestables de l’histoire médiévale (1994), il élabore une hypothèse similaire à 
celle d’olagüe qui met en doute les événements rapportés par les sources documentaires 
anciennes. Vient ensuite la thèse d’une conquête à coups de sabre de Jean Descola (1959), 
rédigée sous la forme d’un conte où il est difficile de démêler le vrai de l’invraisemblable. 
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comment les trois cultures avaient-elles réagi en présence l’une de l’autre ? 
Quels rapports entretenaient-elles entre elles ? Quelles en étaient les consé-
quences ?

Jetant un regard d’historien sur cette période, ce chapitre tente d’examiner 
les arguments avancés pour justifier chacune de ces deux thèses diamétralement 
opposées. Sans prétendre trancher entre ces dernières, il se propose néanmoins 
de faire le point sur l’histoire des contacts de civilisations et des échanges 
culturels dont l’Espagne médiévale fut le théâtre et de décrire, à la lumière 
des faits historiques, ce qu’a pu être al-andalous. de plus, en étudiant les 
composantes ethniques de la société andalouse dans leurs relations les unes 
aux autres, il essaie de définir les facteurs et les mécanismes qui, en dépit 
de leur différenciation sur les plans religieux et culturel, leur ont permis de 
cohabiter et de participer, de façon dynamique, à l’élaboration d’une civili-
sation commune. parmi ces mécanismes, le dialogue, dont le présent article 
tente également d’explorer les formes, et ses corollaires, la tolérance et la 
connaissance de l’Autre, furent certainement déterminants.

Al-Andalous : entre la réalité du « creuset » et le pluralisme 
ethno-culturel

Le terme « al-andalous » que les chroniqueurs ont employé pour désigner 
la partie de la péninsule ibérique soumise à l’autorité musulmane pendant huit 
siècles, depuis la conquête jusqu’à la chute de Grenade, ne semble pas être 
d’origine arabe. selon Évariste Lévi-provençal (1932 : 5), cette appellation 
remonterait probablement aux vandales qui, à leur passage dans le sud de 
l’Espagne, appelèrent « Vandalicia » l’ancienne province romaine de Bétique 
(la région de tarifa et d’algéciras), connue jusqu’alors sous les noms d’his-
pania ou de Spania. À leur arrivée, les Arabes adoptèrent cette appellation 
avec une légère déformation qui donna « Andalicia » ou « Andalucia », puis 
« Al-Andalous », et l’appliquèrent, au gré des extensions successives des 
 territoires conquis, à tout le pays qu’ils allaient soumettre à leur pouvoir. 
avec le temps, et en fonction des avancées territoriales des États catholiques 
du nord, ce terme en arriva à désigner uniquement la partie méridionale de 

Cachant difficilement des positions nationalistes antiarabes, l’histoire qu’il propose est 
truffée d’erreurs et mélange les faits. Suit, enfin, la thèse de Serafin Fanjul (2002 et 2004), 
qui occulte, voire minimise, l’importance de l’influence arabe en Espagne. Rejetant l’idée 
de « symbiose » entre musulmans et chrétiens d’andalousie, et lui préférant le concept  
d’« antibiose » élaboré par claudio sanchez-albornoz (1967), il pense que tous les 
domaines (architecture, arts, alimentation, etc.) où l’on pouvait déceler une influence 
arabo-musulmane n’étaient en fait que des réminiscences strictement méditerranéennes. 
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la péninsule comprenant les régions de murcie (le portugal d’aujourd’hui), 
de cordoue et de grenade (Lévi-provençal, 1932 : 6).

Cependant, dès le début de la conquête, Al-Andalous, quelle qu’ait pu être 
son étendue géographique, est vite devenu le « creuset8 » de plusieurs groupes 
ethniques. selon une page inédite d’un auteur andalous anonyme, reproduite 
dans une ancienne monographie de Fès et citée par Lévi-Provençal (1999, 
t. 3 : 172), les composantes ethniques de la société andalouse peuvent être 
réparties en quatre catégories : à côté d’une population indigène de confession 
chrétienne et d’une minorité juive établie depuis longtemps dans la péninsule 
vivaient des Berbères venus du Maghreb et de l’Ifriqiya, des Espagnols païens, 
chrétiens et juifs convertis très tôt à l’islam, ainsi que leurs descendants, et 
des arabes représentant différentes tribus d’arabie auxquels étaient rattachés 
des esclaves d’origine étrangère, affranchis et islamisés eux aussi.

Les Arabes

Les éléments de cette catégorie ethnique avaient émigré en espagne de 
différentes régions de l’Empire musulman. Venus du Hidjaz, du Yémen, de 
l’Irak, de la Syrie, de l’Égypte, de l’Ifriqiya et du Maghreb, ils se regrou-
paient, par affiliation d’origine, principalement dans les centres urbains les 
plus importants où certains d’entre eux occupaient de hautes fonctions dans 
l’administration de l’Émirat, puis du califat, notamment dans la magistrature, 
tandis que d’autres pratiquaient le négoce ou devenaient propriétaires terriens. 
La première vague est arrivée sur le sol ibérique en 712, lorsque Moussa Ibn 
Noussaïr, alors gouverneur de l’Ifriqiya, a décidé de se rendre en personne de 
l’autre côté du détroit pour appuyer militairement les exploits et l’avancée de 
son lieutenant Tariq Ibn Ziyad. Les historiens ont estimé le nombre d’hommes 
à plus de 10 000 qui, dans une grande proportion, ne retournèrent plus jamais 
dans leurs pays d’origine. issus essentiellement de deux clans, les Qaysites 

8. il faut prendre ici le terme de « creuset » un peu dans le sens de melting pot que Jean de 
Crèvecœur d’abord (Letters of an American Farmer, 1782), puis Israël Zangwill (The 
 Melting Pot, pièce de théâtre, 1909) utilisèrent pour qualifier la société américaine. Il 
renvoie à l’idée de fusion de groupes ethniques en une nouvelle race et le renoncement à 
leurs identités respectives pour adopter un nouveau mode de vie et de nouvelles valeurs 
(voir claude Lévy, 1997 : 7-12). dans le cas d’al-andalous, nous l’avons utilisé pour 
rendre compte d’une situation où les particularismes culturels, les us et coutumes de 
différents groupes ethniques se fondent dans le cadre d’une culture dominante, celle du 
conquérant arabo-musulman, pour donner lieu à une culture commune : la culture pro-
prement andaloussiya. 
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(Arabes du Nord) et les Kalbites (Arabes du Yémen9), ils s’installèrent dans 
les régions les plus riches, s’organisèrent en reproduisant, jusque dans leurs 
vieilles rivalités, leurs structures tribales d’origine10, prirent possession des 
terres les plus fertiles et constituèrent très tôt l’aristocratie de la société 
andalouse et, par conséquent, la véritable clientèle du pouvoir (Clot, 1999 : 
230). par la suite, d’autres immigrés, d’abord par vagues importantes, puis 
par appoints isolés et numériquement faibles, sont venus accroître ce premier 
peuplement arabe qui ne se stabilisa définitivement que vers le début du  
iXe siècle (Lévi-Provençal, 1932 : 23).

Les Berbères

Les musulmans d’origine berbère ont été les premiers à fouler le sol de 
la péninsule ibérique. Leur arrivée en Espagne remonte aux premières heures 
de la conquête, durant la campagne de reconnaissance préliminaire effectuée 
par Tarif, puis à l’expédition de Tariq Ibn Ziyad dont ils formaient l’essentiel 
des effectifs. Venus principalement du rif marocain et des terres les moins 
fertiles du Maghreb, ils se fixèrent, par petites colonies, presque partout en 
dehors des plaines et des grandes vallées d’Al-Andalous, où ils pouvaient se 
livrer, comme dans leur pays d’origine, à l’élevage et à l’arboriculture. seule 
une minorité d’entre eux opta pour la vie citadine (Lévi-provençal, 1932 : 
23). Après cette première vague, l’afflux des Berbères ne s’est jamais arrêté. 
Favorisée par les califes de l’ifriqiya, leur immigration de l’autre côté du détroit 
de gibraltar se poursuivit, par vagues successives, jusqu’au Xiie siècle, avec 
l’arrivée des almohades (1147-1269) et participa largement au renouvellement 
du peuplement musulman d’espagne.

Par ailleurs, dès le début, ces éléments allogènes, « hispanisés avec une 
rapidité étonnante » (Lévi-Provençal, 1999, t. 3 : 169), contractèrent des unions 
avec des femmes locales et formèrent très vite une sorte de prolétariat rural 
fondu rapidement dans la paysannerie indigène, aussi bien néo-musulmane que 
chrétienne (Lévi-provençal, 1999, t. 3 : 171). certains d’entre eux, obligés de 
s’installer sur des terres ingrates et peu favorables à la culture (sud de cordoue, 
hauteurs de Valence et Tolède), rentrèrent très vite en rébellion contre l’ordre 

9. dans leurs essais généalogiques des habitants d’al-andalous, les historiens arabes, tout 
en classifiant les éléments de cette composante sociale selon leurs clans d’origine, font 
néanmoins une distinction entre les arabes de premier et de second apport, appelés res-
pectivement baladyoun et balgh.

10. pour plus d’information sur ces luttes tribales et leurs conséquences notamment sur la 
restauration omeyyade en espagne, voir les extraits de Akhbar Majmoua (annales ras-
semblées), une chronique anonyme datant de l’an 1005, reproduite par sanchez-albornoz 
(1985 : 45-71).
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établi et contre un pouvoir exercé jusque-là par des éléments exclusivement 
arabes. toutefois, vite arabisés, ils gravirent rapidement les échelons et occu-
pèrent d’importantes fonctions dans l’administration califale11.

Les convertis ou « néo-musulmans » 

À côté de ces deux groupes ethniques « allogènes » et immigrés vivait une 
importante population d’indigènes islamisés, incluant aussi bien des Espagnols 
convertis que leurs descendants. Les historiens arabes, notamment ibn haiyan 
dans son célèbre Al-Muqtabis12, ont utilisé deux termes pour désigner cette 
majorité : le premier, moussalima ou assalima, qui a donné la transcription 
latine « mollites », utilisée pour la première fois par Francisco Jaminez Simon 
(1897-1903 : XiV-XVi), fait référence aux convertis des premiers moments 
de la conquête, qu’ils soient d’origine païenne ou tributaire (c’est-à-dire 
chrétienne ou juive jouissant du statut de dhimmi) ; le second, mouwalladoun, 
qu’on a traduit incorrectement par « renégats », renvoie, quant à lui, à leur 
progéniture et aux générations suivantes (Dozy, 1968 [1877-1890] : 679). 
Lévi-provençal (1999, t. 3 : 180), citant un texte andalous anonyme, distingue 
trois groupes à l’intérieur de cette catégorie sociale qui, jusqu’à l’arrivée des 
musulmans, était composée d’éléments aussi bien païens que chrétiens et 
juifs : il y eut, d’abord, ceux qui, peu importe leurs croyances respectives, se 
soumirent de leur plein gré à la nouvelle autorité et adoptèrent l’islam comme 
religion ; vinrent ensuite les païens, peu nombreux selon les sources, qui furent 
réduits à la captivité au début de la conquête et soumis par la force ; suivirent, 
enfin, des éléments chrétiens et juifs qui se convertirent au fur et à mesure 
que l’espagne devenait de plus en plus musulmane.

constituant une population numériquement importante, cette classe s’in-
tégra rapidement aux mœurs musulmanes et se prêta très vite à la fusion avec 
leurs concitoyens, les Arabes et les Berbères (Clot, 1999 : 234). Leur islami-
sation et leur arabisation – le mécanisme fut le même – fut si rapide qu’au 
bout de quelques générations, il était quasi impossible de les distinguer des 
autres musulmans. ils parlaient et écrivaient l’arabe et adoptaient, dans leur vie 
quotidienne, comme dans « leurs manifestations les plus traditionnelles et les 
moins liées au fait proprement religieux » (Bennassar, 1992 : 81), les  différentes 
11. Leur influence intellectuelle et politique, faible au tout début, va s’accroître rapidement, 

si bien que les historiens noteront parmi eux, dès le début du IXe siècle, des théologiens 
de renom comme Abd al-Rahman Ibn Moussa et Yahya Ibn Yahya al-Laythi qui occu-
pèrent des postes de cadi dans leurs villes natales (Ecija et Cordoue), de puissants chefs 
militaires (comme Banou ilyas, Banou al-Kharroubi, etc.), de hauts fonctionnaires, voire 
d’importants vizirs (clot, 1999 : 229).

12. ibn haiyan, Al-Muqtabis, vol. i, f. 129, cité par Lévi-provençal (1999, t. 3 : 180).
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facettes de la culture de ces derniers (modes vestimentaires, habitudes culi-
naires, rituels et loisirs, poésie, etc.). Plusieurs d’entre eux se mélangèrent 
aux autres musulmans qui, en très peu de temps, « avaient fini, eux aussi, par 
avoir, dans leurs veines, une bonne part de sang espagnol » (Lévi-provençal, 
1932 : 1913). en outre, loin d’avoir été un élément social perturbateur, hormis 
quelques épisodes d’insurrections contestant le monopole arabe du pouvoir, 
les mouwalladoun ne vivaient pas en marge de la société. généralement, ils  
« contribuèrent au maintien de la paix dans de nombreuses régions, où les uns 
s’adonnaient, dans les campagnes, aux travaux des champs, dans les villes, 
à l’artisanat ou au petit commerce » (clot, 1999 : 234), alors que d’autres 
versaient dans les sciences14 ou occupaient des postes de fonctionnaires non 
sans importance. Présentés également comme des éléments pacifiques, peu 
enclins à un retour au passé oublié et, généralement, satisfaits de leur nouveau 
statut dans la société andalouse, ils apportèrent leur concours à l’annexion de 
nouveaux territoires qu’il aurait été difficile aux éléments arabo-berbères de 
conquérir seuls (clot, 1999 : 23515).

13. Sur cette question de mélange ethnique, il convient de rappeler que, très tôt, au début du 
Califat omeyyade d’Espagne (929-1031), un important brassage s’est opéré, de façon très 
marquée, particulièrement dans les villes et leurs banlieues, parfois les plus lointaines, 
entre les éléments de cette communauté indigène et les immigrés de même confession. 
Par ailleurs, il faut préciser qu’en raison des influences mutuelles des uns et des autres, 
ce brassage a fini par façonner les contours d’une société où pratiques et valeurs ancien-
nes (héritées d’un passé hispanique païen et chrétien) et nouvelles (importées du monde 
musulman arabo-berbère) se sont fondues dans un cadre culturel commun d’un nouveau 
genre qui s’apparente davantage à l’Occident qu’à l’Orient ; ce qui autorisa – et non sans 
raison d’ailleurs – certains intellectuels à considérer l’espagne médiévale comme le 
berceau d’une nouvelle version plus ou moins occidentalisée de l’islam.

14. de cette catégorie ethnique est issue une longue liste de brillants érudits dans presque 
toutes les branches du savoir, comme Ibn Roushd (Averroès), Ibn Habib, Ibn Hazm, Ibn 
Qotiya, ibn al-Baytar, abou al-Qassim (abulcassis), etc. pour une liste plus exhaustive 
de ces érudits andalous et de leurs œuvres respectives, se référer particulièrement aux 
chapitres ii, iii et iV de Fierro (2001 : 25-67).

15. sur cet état d’esprit, les historiens ne sont pas avares d’exemples. ils relatent plusieurs 
événements où les relations entre les néo-musulmans et les musulmans étaient empreints 
d’amitié et de fraternité. Maurice Chavardès en rapporte deux épisodes très significatifs : 
« Lorsque Abd al-Rahman [premier Émir de Cordoue], écrit-il, est entré, en 756, à Séville 
[pour mater la rébellion d’un clan arabe opposé à son pouvoir], ses troupes comportaient 
autant d’Espagnols que de Maures […] Et quand, la même année, il s’est fait proclamer 
dans la grande mosquée de [sa capitale], le peuple qui l’applaudissait joyeusement était 
composé en proportions égales d’Andalous et d’Arabes… » (Chavardès, 1967 : 30).
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Les affranchis d’origine étrangère

rattachée à ce creuset ethnique vivait également une proportion non 
négligeable d’esclaves venus enrichir le paysage social et démographique 
d’Al-Andalous, plus particulièrement Cordoue, vers le milieu du Xe siècle. 
Blancs ou noirs, d’origine européenne (slave, germaine, franque, vasconne, 
galicienne, etc.) ou africaine du Bilad al-Soudan, ces derniers étaient capturés 
lors de razzias effectuées dans les contrées du nord ou fournis tout simplement 
par la piraterie méditerranéenne, les réseaux de traite des nègres et les marchés 
d’esclaves très répandus, à cette époque, en Europe occidentale. De condition 
servile à leur arrivée, les noirs étaient désignés par le terme abid (pluriel de 
abd), alors que les Blancs portaient le nom de saqaliba (pluriel de saqlabi) 
en référence au territoire d’où ils provenaient (entre la Turquie et la Bulgarie 
d’aujourd’hui). Lévi-provençal, citant le géographe arabe ibn hawqal, pense 
que ce terme, réservé initialement aux esclaves slaves, a fini par désigner  
« […] tous les esclaves étrangers, d’origine européenne, enrôlés dans les 
milices des gardes califales ou préposés aux divers services des palais et des 
gynécées royaux » (Lévi-provençal, 1932 : 29).

Arrivés très jeunes au pays, ces esclaves16, qu’ils soient noirs ou blancs, 
gravitaient quotidiennement autour de la vie privée et officielle des souve-
rains17 : ils étaient affectés comme eunuques à la garde des harems, comme 
soldats à la garde rapprochée des souverains où ils pouvaient occuper un poste 
de commandement ou de fonctionnaire à tous les niveaux de la hiérarchie 
administrative palatine18. toutefois, ils devaient être  bilingues (parler et 
16. Le nombre de ces esclaves (domestiques, eunuques et non eunuques) n’a cessé de croître 

au fil des ans. Lévi-Provençal (1932 : 126), citant des chiffres avancés par les historiens 
arabes ibn idhari (al-Bayan, vol. ii, p. 247) et ibn al-Khatib (Amal, p. 47), rappelle qu’au 
Xe siècle, au palais de Cordoue seulement, ils ont atteint successivement 3 750, 6 087 et 
13 750 âmes, auxquelles il faudrait ajouter les 6 300 à 6 700 femmes comprises dans le 
harem et, probablement, une même proportion de gardes.

17. Selon les chroniques, avoir des esclaves n’était pas un privilège exclusivement réservé 
aux souverains. des familles aristocrates et bourgeoises andalouses, qu’elles soient arabes, 
berbères, néo-musulmanes ou non musulmanes, pouvaient en acquérir elles aussi.

18. L’histoire a retenu, parmi ce groupe, plusieurs personnages dont la réussite sociale fut 
des plus fulgurantes. Le cas de Badr Al-Saqlabi, qui devint vizir sous le règne de l’émir 
Abd Allah vers la fin du Xe siècle, est très souvent donné comme exemple. Les chroni-
queurs et les historiens citent aussi les destins non moins reluisants d’esclavons d’origine, 
comme Fa’ik an-Nizami, Jawhar et Mujahid, qui commandèrent successivement les divers 
corps de mercenaires andalous, jouèrent des rôles décisifs dans les intrigues de palais et 
fondèrent même des Taifas indépendantes à Denia, Alméria, Valence et Tortosa. Enfin, 
ils rappellent que, tout comme les autres groupes ethniques, les Saqaliba d’al-andalous 
comptaient, eux aussi, de célèbres lettrés et poètes, tels que Habib al-Saqlabi auquel on 
attribue un ouvrage composé sous le règne de Hicham II et consacré au rôle joué par sa 
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écrire les langues arabe et romance) et embrasser, à un moment ou un autre, 
la religion musulmane, ce qui leur octroyait ipso facto le statut d’affranchis, 
mawali en arabe (singulier : mawla, c’est-à-dire sur lequel était exercé un droit 
de patronat ou wala), qui leur permettait d’adopter une filiation les rattachant, 
presque comme un membre de famille, à leurs anciens maîtres et de tenir des 
places considérables au sein de la société andalouse.

Les minorités ethniques et religieuses – juive et chrétienne

À cette population très composite, à l’origine minoritaire mais dont le 
nombre ne cessera de croître au fil des ans et au gré des conversions à l’islam, 
s’ajoutait une bonne proportion d’espagnols non convertis : les chrétiens et les 
juifs qui, jouissant d’un statut particulier, celui de Dhimmat al-Islam (proté-
gés de l’Islam), conservèrent, tout au long de la présence musulmane dans la 
péninsule ibérique, leurs biens et propriétés, leurs structures administratives 
et juridiques, leurs lieux de culte et leur foi respectifs19.

Les chrétiens ou al-Ajam :

Les historiens ont l’habitude de désigner les chrétiens et leurs descendants 
d’al-andalous sous le nom de « mozarabes » qu’on a fait dériver du terme 
arabe moustarib (singulier de moustariboun), c’est-à-dire « arabisés » ou « qui 
semblent arabes sans l’être réellement » (de epalza, 1992 : 39). cette inter-

communauté, demeurée très longtemps homogène, dans la vie politique, sociale, économi-
que et scientifique du pays (voir Lévi-Provençal, 1932 : 30, où celui-ci cite deux sources 
arabes, ibn al-abbar et al-maqqari, ayant attribué à ce personnage l’ouvrage intitulé : 
Kitab al-Istidhar wa al-Moujalaba ala man ankara Fadail al-Saqaliba / Livre des mérites 
des esclavons d’al-andalous). 

19. il convient de préciser ici que les chroniques arabes étant presque silencieuses sur la vie 
andalouse de ces minorités, les historiens se sont essentiellement appuyés sur : 1) des 
 sources latines qui abondent de détails et d’anecdotes, mais qui sont souvent invraisem-
blables et partiaux ; 2) des sources hébraïques, non moins instructives, qui permettent dans 
une certaine mesure de suppléer à cette partialité. Les premières (latines) ont été soigneu-
sement épluchées par Francisco Javier simonet (op. cit.). Les secondes (hébraïques) ont 
fait l’objet d’une remarquable monographie, publiée par Heinrich Graetz, sur le judaïsme 
hispanique et ses rapports avec les chrétiens et les musulmans de la péninsule ibérique 
(Graetz : 1872). Ces deux principales œuvres ont été enrichies, dès le début de la seconde 
moitié du XXe siècle, par les brillantes réflexions qu’Évarice Lévi-Provençal publia dans 
sa grande fresque sur l’espagne musulmane (op. cit.) et par plusieurs publications méri-
toires, comme celles de Fattal (1958), ashtor (1983 et 1993), pastor de togneri (1970 : 
351-391) et millet-gérard (1984.). ces publications ont été étoffées à leur tour par des 
études, plus fines et non moins fouillées, d’une longue liste dont on ne citera ici que les 
plus importantes : de epalza (1963 : 25-40, 1991 : 241-251 et 1992 : 39-50), guichard 
(1985 : 17-27), pérez (1990 : 8-17) et arié (1997 et 1990).
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prétation semble erronée et l’usage du terme porte à confusion20, puisqu’il a 
créé une distinction, qu’il importe de clarifier, entre les chrétiens et les autres 
catégories ethniques de la société andalouse dont pourtant seule celle des 
arabes, la moins importante du point de vue quantitatif, n’est pas composée 
de moustariboun (arabisés). cela est d’autant plus vrai que le mot moustarib, 
dans son acception la plus adéquate, fait référence plus à la langue qu’à la 
religion. Il couvre, pour ainsi dire, une très large gamme de populations et de 
races qui se sont arabisées à la suite des conquêtes musulmanes et il inclut, dans 
le cas d’al-andalous, comme partout ailleurs sous l’empire musulman, aussi 
bien les Berbères et les mouwalladoun que les autres composantes sociales 
et ethniques non arabes. il ne pouvait désigner, donc, de façon exclusive, les 
chrétiens auxquels les chroniqueurs arabes, quand ils en parlaient, réservaient 
plutôt des termes plus significatifs, comme al- nassara (nasrani au singulier), 
al-ajam (singulier : ajami) ou tout simplement mouahidoun (pluriel de moua-
hid) qui veut dire : ceux ayant passé un pacte leur conférant certains droits et 
les astreignant à certaines obligations (Lévi-provençal, 1950, t. 1 : 78).

20. d’abord, d’un point de vue social, l’appellation « mozarabe » est réductrice : elle n’a été 
appliquée qu’aux Espagnols qui demeurèrent chrétiens sous l’autorité musulmane. Or, 
la communauté chrétienne d’al-andalous comptait également beaucoup d’éléments, de 
même confession chrétienne, venus de l’extérieur du pays et mis au service de la société 
andalouse. de epalza, dans son article sur les mozarabes (1963 : 45) ainsi que dans 
sa liste bibliographique (47-50), cite au moins une dizaine de travaux, principalement 
 espagnols, qui ont conclu à l’importance quantitative de ces chrétiens venus de l’extérieur 
pour participer pleinement à la dynamique ethnique, religieuse et démographique de la 
société andalouse. tel fut le cas, à titre d’exemple, de nombreux mercenaires (catalans, 
français ou basques) enrôlés dans les différents corps de l’armée califale, des odalis-
ques qui permirent la transmission des traditions poétiques et musicales euro péennes 
à la cour, des commerçants venus d’italie, des esclavons rattachés aux palais ou au 
service des familles bourgeoises, des fonctionnaires connaissant les langues romance 
et latine et des diplomates de carrière, auxquels les historiens donnèrent le nom de  
« néo-mozarabes », une appellation qui, aux yeux de la majorité musulmane – y inclus 
les autorités – est dénuée de tout sens, puisque les destins de ces deux catégories de 
chrétiens étaient liés par un même statut : ils étaient des dhimmi tout aussi arabisés les 
uns que les autres.

 ensuite, d’un point de vue étymologique, l’interprétation selon laquelle le terme  
« mozarabe » viendrait du mot arabe moustarib pose un problème quand on sait que 
mouwallad (ou mouwalladoun), qui désignait les espagnols islamisés, fut traduit tel 
quel. À cette première réserve vient s’ajouter l’injustifiable suppression de la lettre  
« t », contenue dans moustarib, qui aurait certainement donné « mostarabes » et non  
« mozarabes », dont la forme s’approche plutôt de l’expression arabe orientale : moush 
Arab (non arabes), probablement plus utilisée dans les milieux arabes d’al-andalous qui, 
jaloux de leur origine syrienne ou yéménite et conscients des privilèges que cette origine 
leur accordait au sein de la société et auprès des souverains, aimaient faire une distinction 
entre eux et les non-arabes.
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cela dit, peu importe leur appellation et leurs origines, les chrétiens d’al-
andalous, comme les autres « gens du Livre », appartenaient à la catégorie 
des ahl al-Dhimma, autrement dit des tributaires, liés à l’autorité musul-
mane par des traités de capitulation n’engageant en rien leurs convictions 
religieuses et auxquels le droit musulman accordait la liberté de croyance, 
la libre organisation interne de leurs communautés et la protection à la fois 
contre l’intolérance de leurs concitoyens d’autres confessions, l’injustice des 
administrations et les invasions étrangères. Le traité de reddition du prince 
théodémir21, alors gouverneur goth de la région de murcie à l’arrivée des 
troupes musulmanes, que les historiens arabes nous ont transmis dans son 
intégralité et dont l’authenticité ne paraît pas suspecte aux dires des auteurs 
non arabes, constitue le premier instrument de régulation, dans les annales de 
l’islam hispanique, qui garantissait les droits et libertés des non-musulmans et 
régissaient leurs relations avec leurs concitoyens des autres communautés. se 
basant sur le contenu et l’authenticité de ce traité, les historiens, qu’ils soient 
arabes ou non arabes, pensent qu’en dépit du fait qu’aucun autre document 
du genre n’ait pu être retrouvé, il est probable que d’autres traités similaires, 
et tout aussi caractéristiques de l’esprit de tolérance qui animait les musul-
mans à leur arrivée en espagne, aient pu régler de la même façon les relations 
entre eux et les chrétiens ailleurs dans les autres provinces d’al-andalous. 
Autrement, il serait difficile de justifier les cas, très nombreux, « de princes 
wisigoths confirmés dans leurs prérogatives en échange d’une reconnaissance 
de suzeraineté et moyennant le paiement d’un tribut annuel » (Lévi-provençal, 
1950, t. 1 : 32) qui ne semble pas avoir été aussi lourd et écrasant que certains 
historiens le prétendent22.

21. pour lire le texte intégral de ce traité, voir Lévi-provençal (1932 : 32-33).
22. Sur cette question de la lourdeur des tributs, nous nous sommes prêtés à un exercice très 

simple : en nous appuyant sur une liste très documentée de prix au Moyen Âge, dispo-
nible en ligne à l’urL : http://medieval.mrugala.net/, nous avons estimé la valeur, en 
termes quantitatifs et financiers, de chacun des items exigés à titre de tribut annuel dans 
le traité de théodémir. nous avons constaté que cette valeur n’est pas si élevée eu égard 
au revenu moyen des ménages de cette époque (un artisan gagnait 5 deniers par jour et le 
loyer représentait 8 % du salaire d’un valet et 3 % de celui d’un maître-maçon). à titre 
d’exemple, le traité exigeait, entre autres, le paiement annuel de quatre boisseaux de blé 
par tête. selon Le Petit Robert, un boisseau est « une ancienne mesure de capacité pour 
des matières sèches valant 12,5 litres ». Selon la liste citée ci-dessus, un sac de blé coûtait 
6 deniers au moyen Âge. sachant qu’un denier valait le 12e d’un sou et qu’un sac de blé 
contenait presque 100 litres de grains, 4 boisseaux ne valaient pas plus que 3 deniers, soit 
l’équivalent de 3 bouteilles de vin qui coûtaient un denier chacune à la même époque ou 
un peu plus de la moitié du salaire journalier d’un artisan. si, en moyenne, chaque ménage 
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par ailleurs, dans l’état actuel des connaissances, rien ne permet d’esti-
mer avec exactitude l’ordre de grandeur de ces communautés chrétiennes par 
rapport à l’ensemble de la population de l’andalousie. Les historiens pensent 
néanmoins qu’elles étaient assez nombreuses au début de la conquête et que 
leur nombre se réduisit progressivement au rythme des conversions à l’islam 
et en raison de l’émigration d’une bonne partie de leurs membres vers les 
royaumes chrétiens indépendants au nord de la péninsule. ce qui est certain, 
en revanche, c’est qu’en dehors des centres urbains, comme Tolède, Mérida, 
Séville et Cordoue où, dès le milieu du VIIIe siècle, ils se concentraient dans 
des quartiers spécifiques23 et formaient « les communautés les plus prospè-
res » (Lévi-provinçal, 1950, t. 1 : 78), leurs effectifs dans les milieux ruraux 
étaient plus élevés24.

sur les plans religieux et social, il convient de rappeler que les autori-
tés musulmanes leur permettaient de conserver leurs lois et leurs structures 
religieuses, administratives et juridiques. Leurs édifices cultuels (églises et 
chapelles, sièges épiscopaux, couvents et monastères) furent généralement 
conservés (clot, 1999 : 235) et leurs divisions ecclésiastiques maintenues in-
tactes25. placées, par ailleurs, « sous l’autorité directe de fonctionnaires choisis 
par elles et parmi elles, et nommés avec l’assentiment du pouvoir central » 
(Lévi-provençal, 1932 : 37), ces chrétiens, groupés uniquement pour faciliter 
leur recensement et la perception des taxes, ne vivaient pas en marge des 
autres communautés. ils participaient largement à la dynamique de la société 

comptait 15 membres (ce qui était la norme), la valeur de la quantité de blé exigée pour 
tout le ménage était de l’ordre de 45 deniers, soit environ 9 jours du salaire annuel d’un 
artisan. en appliquant cette méthode d’évaluation à tous les items, nous sommes arrivés à 
une valeur totale n’excédant pas 30 jours de son salaire, soit environ 10 % de son revenu. 
c’est, en fait, ce que payaient approximativement les ménages musulmans de même taille 
en impôt religieux (incluant la zakat sur le revenu et les biens et la zakat al-Fitr de la 
fin du mois de Ramadan), avec la différence que cet impôt religieux était redistribué à 
toutes les familles défavorisées du pays, alors que le tribut des dhimmi (qui, eux, étaient 
exemptés du paiement de la zakat) allait directement au trésor de l’État.

23. à ce sujet, lire rachel arié (1992 : 52) qui parle d’un vaste emplacement, délimité par  
simonet, et qui aurait été habité, jusqu’au milieu du Xiiie siècle, par une communauté 
chrétienne résiduelle.

24. Mikel de Epalza, qui a étudié des exemples de permanence de groupes chrétiens en 
 espagne musulmane, pense que, dans l’est du pays, vers le milieu du iXe siècle, « Les rares 
chrétiens qui apparaissent dans la documentation sont très probablement […] d’origine 
étrangère […] ; [et] rien ne démontre non plus que les chrétiens […] que l’on trouve aux 
Xiie ou Xiiie à Tolède […] soient originaires du pays… » (1992 : 43-44).

25. « Sous le califat, écrivait Lévi-Provençal, […] trois provinces métropolitaines continuaient 
à être pourvues d’un siège archiépiscopal et de plusieurs diocèses… [Dans certaines 
villes, comme Tolède, on pouvait compter jusqu’à] une vingtaine d’évêchés… » (1999,  
t. 3 : 220-221).
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andalouse : certains d’entre eux étaient commerçants ; d’autres s’occupaient 
de leurs terres ou travaillaient comme artisans ou ouvriers ; un nombre non 
négligeable occupaient des positions très élevées, à titre de scribes, d’inter-
prètes ou de diplomates, dans l’administration califale26.

Les juifs ou al-Yahoud :

La présence des juifs dans la péninsule ibérique précède de plusieurs 
siècles l’arrivée des musulmans. Selon une légende datant du XIe siècle, ils 
seraient principalement d’origine orientale et auraient émigré en espagne à 
l’époque de l’empereur Titus, sous lequel des tribus entières furent bannies 
de Jérusalem. Toutefois, « on ne peut, comme le précisait Mikel de Epalza, 
exclure l’existence, dans leurs rangs, d’indigènes hispaniques convertis 
 depuis très longtemps au judaïsme suivant un processus social de conversion 
similaire à celui vécu au Maghreb par quelques tribus berbères judaïsées » 
(de epalza, 1987 : 17).

Jusqu’à l’avènement de l’islam, les juifs d’Espagne étaient soumis à une 
législation wisigothique et ecclésiastique des plus répressives27 visant leur 
conversion forcée au christianisme et la réalisation, par conséquent, d’une 
unité chrétienne qu’aucune dissidence – culturelle, religieuse ou politique 
– ne viendrait entraver. Pendant des siècles, leur situation ne s’améliora 
guère. Les dirigeants wisigoths, à leur tête Rocarède (586-601), soucieux de 
perpétuer leur règne de plus en plus fragile dans une société très hiérarchisée, 
esclavagiste et inégale, troquèrent leur christianisme arien unitaire contre le 
catholicisme trinitaire. il en résulta une alliance sans précédent entre l’Église 
et le Prince. Ce dernier, appartenant désormais à la première, est appelé  
« […] à imposer par la force ce que les prêtres ne pouvaient faire par la parole, 
unissant ainsi [dans un même pouvoir] la dimension spirituelle du sacerdo-
tum et la dimension temporelle du regnum » (gerbert, 2000 : 3228). avec une 
telle alliance, le pays pouvait enfin prétendre à l’unité religieuse tant espérée, 
26. L’histoire en a retenu plusieurs noms, tel cet évêque d’Elvira, Rabi’ Ibn Zayd (Recemundo) 

qui fut ambassadeur du Calife Abd al-Rahman III auprès de l’empereur de Constantinople 
et auquel on a attribué le Calendrier de Cordoue. tel fut également le cas de plusieurs 
scribes et interprètes auxquels les différents émirs faisaient régulièrement appel.

27. c’est ainsi que l’assimilation des juifs d’espagne, voire leur liquidation le cas échéant, par 
l’adoption d’une législation coercitive plus rigoureuse, s’était imposée. Faisaient partie 
de cette législation les mesures ségrégatives que le concile ecclésiastique d’elvira édicta 
à l’égard des juifs d’espagne en 303 et 309. ces mesures prohibaient, entre autres, les 
mariages mixtes entre chrétiens et juifs ainsi que certaines pratiques et rituels, comme la 
circoncision, le Shabat, etc.

28. Pour en savoir davantage sur cette partie de l’histoire espagnole, lire particulièrement le 
premier chapitre de gerbert (2000 : 7-45).
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mais que l’élément juif pouvait troubler à tout moment en raison de ses traits 
religieux et culturels différentiels29.

c’est sous ce climat de persécutions30 continues et d’antisémitisme exa-
cerbé que la rencontre hispanique entre juifs et musulmans eut lieu. percevant 
ces derniers comme une « force salvatrice », ils n’hésitèrent pas, tout comme 
une bonne partie de la population chrétienne « [lasse, elle aussi], de subir le 
joug de l’odieuse et précaire oligarchie wisigothique »31, à collaborer avec 
les musulmans dès leur arrivée en Espagne. Ils saluèrent donc avec joie, pour 
paraphraser ici Emilio Garcia Gomez, l’effondrement de l’ancien système, 
auquel ils avaient contribué d’ailleurs, après avoir conclu avec les nouveaux 
maîtres de l’espagne des accords préalables32.

Avec ce nouvel ordre, les juifs retrouvèrent très vite une vie paisible qui 
connaîtra son point culminent au Xie siècle, sous la taifa des Zirides à Grenade 
(arié, 1992 : 55-58). devenus « sujets protégés », comme leurs concitoyens 
chrétiens, ils conservèrent leur foi, leurs coutumes, leurs biens et leurs ac-
tivités économiques : « c’était à l’autorité musulmane, écrivait Ron Barkaï, 
qu’il revenait de prévenir toute atteinte à leurs prérogatives » (1994 : 16). en 
revanche, ils étaient astreints à certaines obligations, notamment le paiement 
d’un impôt spécial (al-jiziya) fixé en vertu de traités bipartites, le port d’un 
habit vestimentaire distinctif et l’interdiction de servir dans l’armée. toutefois, 
comme l’a remarqué gustave e. Von grünebaum (1953 : 179-180), l’applica-
tion de ces restrictions, exception faite de la Jiziya, n’était pas systématique ; 
elle dépendait de l’autorité en place qui préférait, d’une manière générale, ne 
pas trop lui accorder d’importance.

cette tolérance de la part du pouvoir musulman, conjuguée à l’ouverture 
inhabituelle, comme disait Barkaï (1994 : 17), de la communauté juive ainsi 
que l’attrait qu’exerçait sur eux la culture arabe ont rendu possible leur intégra-
tion, rapide et sans précédent, à la société musulmane andalouse, si bien qu’ils 
participèrent activement au mouvement d’arabisation en cours au pays.

29. ces mesures ont fait l’objet du XViie Concile, réuni à Tolède en 694. Elles permettaient 
aux autorités religieuses et civiles de « baptiser de force tous les juifs, de les chasser hors 
d’Espagne ou de les donner en esclavage à vie à des maîtres chrétiens » ; elles permet-
taient également « de confisquer leurs biens et d’arracher à leurs foyers respectifs tous les 
enfants juifs de sept ans et plus et les placer dans des familles chrétiennes ou […] dans 
des couvents » (Barkaï, 1994 : 15).

30. Pour se faire une idée de l’ampleur de ces persécutions, voir Ziegler (1930 : 195-1960).
31. gomez, « L’espagne mauresque. L’âge d’or de cordoue et de grenade », in : Lewis (1994 : 

252).
32. Ibid., p. 252-253.
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par ailleurs, sur le plan social, ils formaient d’importantes communautés, 
concentrées essentiellement dans les grands centres urbains, comme Valence, 
Badajoz, cordoue, grenade, Lucena, saragosse, etc. habitant chacune son 
propre quartier (madinat al-Yahoud en arabe et Juderia en espagnol), elles 
étaient organisées, du point de vue administratif et juridique, selon leurs pro-
pres structures. Loyales à l’autorité centrale, elles ne furent l’objet d’aucune 
persécution, du moins jusqu’à la venue des Almohades, si l’on se fie à Rachel 
arié, qui a suivi à la trace leur destin tout au long de l’andalousie musulmane : 
« huit générations de [cette minorité] bénéficièrent, relate-t-elle, de la tolérance 
des souverains et vécurent à l’abri du malheur » (1997 : 59), si bien qu’après 
la reconquête, le sort qui allait leur être réservé par les vainqueurs catholiques 
n’était pas si différent de celui des vaincus musulmans.

Leur prospérité économique et intellectuelle leur permit non seulement 
de consolider leurs structures, notamment la création, dans la capitale même 
du califat, de l’une des écoles talmudiques les plus rayonnantes de l’époque, 
mais également d’accroître leurs rangs en attirant vers elles des juifs originaires 
d’orient ou des autres régions de la méditerranée. en outre, elles comptaient 
de riches commerçants, qui marquèrent grandement le paysage économique 
du pays, et plusieurs fonctionnaires, allant de la simple fonction de commis de 
bureau jusqu’aux postes de conseiller, de trésorier et de vizir. Leurs  entrées au 
palais ont de tout temps été très importantes et la place que certaines d’entre 
elles purent tenir au Xe siècle, sous le règne de Abd al-Rahman III (912-961), 
puis au sein de la dynastie ziride de grenade, au cours du Xie, fut de loin la 
plus florissante33.

Al-Andalous : une cohabitation pacifique ou conflictuelle ?

cette diversité raciale ne pouvait avoir lieu sans l’existence d’instruments 
de régulation animés d’un esprit de tolérance et garantissant certains droits et 
libertés. des traités, comme celui de murcie auquel nous avons fait allusion, 
jouèrent de ce point de vue un rôle déterminant et permirent le maintien d’une 
certaine forme de cohésion sociale. à ces instruments viennent s’ajouter deux 
mécanismes interreliés : un processus d’islamisation massive et son corollaire, 
un vaste mouvement d’arabisation, déclenchés dès le début de la présence de 
l’islam sur le sol ibérique, avec la perspective de fonder une société diver-
sifiée sur le plan religieux, où coexisteraient une majorité musulmane et des 
minorités confessionnelles, et unifiée d’un point de vue linguistique, où la 

33. L’histoire en a retenu plusieurs noms : le diplomate et médecin Khasdaï ibn Shaprut ainsi 
que le grand poète Shemuel Ha-Naguid et son fils Yehocef ha-Naguid furent des figures 
marquantes et très influentes.
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langue arabe et ses diverses manifestations culturelles finiraient par jouer un 
rôle rassembleur et forger, par conséquent, une identité commune : l’identité 
proprement andalouse.

sur cette double question d’islamisation et d’arabisation de l’espagne 
médiévale, il convient de rappeler que ces processus, servant d’appui l’un à 
l’autre, furent étroitement liés et se déroulèrent simultanément, permettant ainsi 
deux formes d’intégration, comme l’a constaté mirabel Fierro (2001 : 11-12). 
La première se produisit par voie religieuse, c’est-à-dire par une conversion 
irréversible à l’islam qui permit à une bonne partie des  Espagnols indigènes de 
s’imprégner rapidement des divers aspects culturels de leur nouvelle religion ; 
la langue arabe étant l’un de ces aspects. La seconde forme d’intégration, ne 
comportant aucunement l’abandon de la religion d’origine, pourvu qu’elle 
soit monothéiste et révélée, se réalisa par la voie linguistique. « perméable au 
contexte religieux [… qui s’appuie], à l’intérieur même du système politique 
islamique, sur la législation relative aux communautés monothéistes non 
musulmanes » (Fierro, 2001 : 11-12), elle permit aux juifs et aux chrétiens 
d’accéder, eux aussi, à la culture ambiante arabo-musulmane.

Sur le plan linguistique, il a fallu presque deux siècles aux Arabes  
d’Al-Andalous pour rallier à leur langue la population espagnole. La très 
grande masse ne s’exprimait en arabe que vers le milieu du Xe siècle, pendant 
que leur culture « à demi-orientale » (Vernet, 1985 : 21 et 35) commençait à 
supplanter celle des autres communautés. en attendant, ils se mirent à parler, 
eux aussi, les langues locales, particulièrement le romance et un ou plusieurs 
de ses dialectes, en introduisant peu à peu leur propre langue34. selon gomez  
(op. cit. : 253-254), le bilinguisme a marqué le paysage linguistique d’al-
andalous jusqu’à l’arrivée des almoravides au milieu du Xie siècle : le 
romance était utilisé comme langue de communication ordinaire et l’arabe 
comme langue de culture. toutefois, à côté de ces deux modes d’expression, 
les andalous ont pu forger également, comme le précisait pierre guichard, 
« un dialecte [parlé] arabe proprement andaloussi, comparable aux variétés 
dialectales des autres [régions musulmanes] » (Guichard, 2000 : 143). Ce 
dialecte parvint en très peu de temps à prendre le dessus, principalement dans 
les centres urbains, sur les autres dialectes indigènes et à s’imposer comme 
l’unique langue de communication de tout le pays. La langue arabe classique, 
quant à elle, demeura celle du savoir et de l’élite, alors que le romance perdit 

34. cette dualité linguistique n’était pas exceptionnelle. elle était vécue à l’échelle de tous 
les territoires sous domination musulmane et on la retrouvait aussi bien en iran avec le 
pehlvi qu’au Maghreb avec le berbère. Sur cette question, voir Guichard (2000 : 143).
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très vite du terrain, même dans les milieux ruraux les plus défavorisés, avant 
de disparaître complètement35.

dans les milieux juifs, la situation fut autrement. Leur arabisation n’en-
traîna pas la perte de l’hébreu. au contraire, celui-ci se maintint « comme 
langue littéraire et religieuse, alors même que l’intégration des juifs dans la 
culture arabe fut si profonde et si étendue » (Fierro, 2001 : 16). deux raisons 
expliquent ce phénomène. D’abord, ces derniers considèrent leur langue 
comme le bastion de la préservation de leur identité culturelle et lui prêtent 
une dimension sacrée en vertu de laquelle elle peut être améliorée, pas rem-
placée. Ensuite, très tôt, ils ont perçu la langue arabe et la culture qu’elle 
sous-tend comme un riche réservoir d’inspiration susceptible de leur fournir 
les éléments nécessaires pour parfaire la leur. c’est, dans cet esprit d’ailleurs, 
qu’ils s’arabisèrent rapidement en adoptant deux comportements différents : 
dans leurs activités profanes, ils parlaient et écrivaient l’arabe, alors que dans 
leur vie religieuse, ils utilisaient l’hébreu.

sur le plan religieux, l’islamisation de la population ibérique a eu lieu 
de façon presque similaire : c’est en douceur que les musulmans réussirent à 
rallier leurs concitoyens à leur religion. plusieurs historiens s’entendent sur 
ce point : « à l’époque de la conquête, précisait Évariste Lévi-provençal, tous 
les nouveaux sujets avaient pu, à leur choix, adopter l’islam, ou au contraire, 
continuer à pratiquer la religion dans laquelle ils avaient été élevés » (1932 : 
32). cette idée d’un islam plutôt « attractif » que « coercitif » est partagée 
également par d’autres auteurs, comme René Kalisky (1980 : 123), Juan Vernet 
(1985 : 35) et Mikel de Epalza (1987 : 35), pour lesquels les conversions des 
espagnols se faisaient par adhésion aux enseignements et aux pratiques d’un 
islam qui semblait déjà exercer sur eux une grande fascination.

plusieurs éléments ont précipité ces conversions. il y a, d’abord, la na-
ture même du message dont le conquérant était porteur. ne contraignant pas 
les adeptes des autres monothéismes à rompre avec leur passé spirituel, il se 
montra particulièrement tolérant à leur égard. Et les différents gouverneurs 
d’Al-Andalous s’appliquèrent, comme l’a constaté Lévi-Provençal (1932 : 
33), à maintenir cette image en honorant chacune des clauses des traités de 
capitulation qu’ils avaient contractés avec leurs tributaires. sur le plan spiri-
tuel, les conceptions de l’islam étaient, d’une part, nouvelles pour une société 
wisigothique encore traversée par des courants religieux contradictoires où se 

35. Les productions intellectuelles chrétiennes, rédigées exclusivement en langue arabe, ainsi 
que la traduction de leur littérature religieuse, à l’aube du Xe siècle, illustrent parfaitement 
bien ce phénomène : la traduction des Évangiles et la composition de dictionnaires latins/
arabes en sont autant d’indices. Voir à ce sujet Fierro (op. cit. : 16).
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mêlaient, sur un fond de paganisme, des souvenirs ancestraux et des croyances 
romaines et, d’autre part, moins contraignantes pour une population jusque-là 
terrorisée par un clergé cherchant, par tous les moyens, y compris la force et 
la peur, à accélérer la christianisation du pays36. sur le plan social, l’islam ap-
portait des corrections à la société hispanique jusque-là profondément inégale 
et esclavagiste. en reconnaissant le droit à la propriété et en recommandant 
l’affranchissement des esclaves, en prônant l’égalité sociale et en prohibant 
l’injustice, il proposait un nouvel ordre libérateur et un modèle de société plus 
égalitaire qui attira très vite une bonne partie de la population.

À ces éléments, auxquels l’hypothèse d’une adhésion par la force des 
sabres37 ne résiste pas, viennent s’ajouter certains facteurs qui ont favorisé 
le ralliement des populations locales à leurs « envahisseurs » musulmans. 
autrement, comment expliquer qu’une troupe de 12 000 guerriers mal outillés, 
ne connaissant pas la géographie accidentée du territoire à conquérir, aurait 
pu défaire, à elle seule, une armée 10 fois plus nombreuse et soumettre très 
rapidement une population de presque 10 millions d’âmes ? déconcertés 
par l’indigence des sources qui demeurent silencieuses sur les circonstan-
ces entourant cette conquête spectaculaire et les 30 dernières années qui la 
précédèrent, les historiens ont néanmoins avancé quelques hypothèses : la 
décomposition politique, sociale et territoriale de l’Espagne wisigothique ; la 
passivité d’une population écrasée par la tyrannie d’un pouvoir théocratique 
alliant clergé et oligarchie militaire ; le concours et la collaboration apportés 
aux « envahisseurs » par une partie de cette population ; et, enfin, un éventuel 
ralliement massif aux idéaux de l’islam dont

la propagation [en terre d’Espagne] a résulté, comme le prétendait Ignacio 
Olagüe, [beaucoup plus] de la force [de son message, que d’une quelcon-
que puissance militaire]. Comme autrefois helléniser, et comme aujourd’hui 
 occidentaliser,  islamiser n’a pu être le fruit que d’un mouvement d’idées puis-
santes [et  nouvelles] ; persister à croire que des peuples […] hautement civilisés 
ont délaissé leurs croyances et modifié leurs mœurs parce qu’une poignée de 
nomades surgis du désert les ont contraints, relève d’une conception puérile de 
la vie sociale […] ; il faut concevoir le problème sur le plan culturel et admettre 
que l’islam est arrivé, sur le sol ibérique, comme une alternative en pleine crise 
révolutionnaire (1969 : 51).

36. Pour illustrer cet état de fait, Kalisky cite la perception que ces populations pouvaient 
avoir de l’islam : « Le Dieu de l’islam, écrivait-il, [leur] apparaissait sous des traits plus 
rassurants, moins tyranniques en tout cas sur le chapitre du péché… » (1980 : 123).

37. Voir, entre autres, l’hypothèse de Descola (op. cit.).
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andré clot (1999 : 233), ne citant pas ses sources, ajoute un autre facteur 
auquel il accorde une importance capitale. pour lui, la raison principale de 
ce ralliement réside dans le fait qu’il permet au converti de se libérer de ses 
obligations de dhimmi dont le fardeau fut souvent très imposant en Anda-
lousie. à l’appui de cette assertion, il avance des valeurs dont il ne cite pas 
les références (48 dirhams pour les riches, 24 pour les classes moyennes,  
12 pour les travailleurs manuels) (1999 : 55) et prétend qu’au iXe siècle, les 
non-musulmans payaient 3,3 fois plus d’impôt que leurs concitoyens musul-
mans (1999 : 55). ces chiffres, qu’il contredit ailleurs dans son ouvrage et dont 
il reconnaît la « variabilité » selon les régions, l’âge, le sexe et le rang social 
des tributaires (les femmes, les enfants et les esclaves en étaient exemptés) 
(1999 : 55), nous semblent pour le moins exagérés. D’abord, ils ne figurent 
nulle part dans les sources documentaires anciennes. ensuite, le seul docu-
ment authentique, qui permet d’estimer ces obligations, est le fameux traité 
de théodémir dont les exigences ne semblent pas excéder, du moins avant 
la restauration de la dynastie omeyyade, les 10 % des revenus des ménages 
musulmans38 ni dépasser les impôts religieux (zakat) imposés annuellement 
aux musulmans. ainsi, sur ce point bien précis, si conversions intéressées il y 
a eu à al-andalous, c’est moins à cause des taxes qu’en raison des avantages 
sociaux qu’offrait la conversion elle-même (filet social favorable aux musul-
mans, solidarité sociale plus efficace au sein de la majorité musulmane, etc.). 
Encore faut-il préciser que, du point de vue fiscal, il n’était pas dans l’intérêt 
du pouvoir musulman de forcer ou d’encourager les conversions, puisque 
chaque converti réduisait d’une jiziya les perceptions de l’État qui devait alors 
recourir à d’autres moyens pour renflouer ses trésors, comme procéder à des 
razzias ou livrer des guerres auxquelles les tributaires ne participaient pas et 
dont l’impact social et financier n’était pas toujours positif.

cela étant dit, en dépit de ces mécanismes de gestion des relations entre 
les communautés andalouses, la cohabitation n’a pas été sans occasionner des 
troubles. L’histoire en a retenu les plus importants, qu’on pourrait classer en 
deux catégories : les conflits intraethniques et interethniques, auxquels vien-
nent s’ajouter quelques rébellions ou émeutes orchestrées contre le pouvoir 
central et sa manière de gouverner.

Les rivalités arabes 

Les récits relatifs à l’histoire des premiers temps de l’espagne musulmane 
que les traditions ont transmis et que les historiens modernes reprennent à 
grand renfort de détails concernent principalement les luttes à caractère tribal 
38. Voir notre analyse à la note 22 du présent chapitre.
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et intraethnique qui opposaient, d’une part, les arabes entre eux et, d’autre 
part, ces derniers aux différents groupes berbères. L’élément indigène est si 
étranger à toutes ces luttes qu’on a l’impression qu’il tenait un rôle de figu-
rant, durant au moins le premier demi-siècle de la présence musulmane dans 
son propre pays. En effet, pendant les 40 premières années, de la conquête à 
la restauration de la dynastie omeyyade, la société andalouse fut secouée par 
une longue et interminable série de querelles entre les différents membres 
d’une communauté musulmane encore à l’état embryonnaire. Les luttes de 
clans séculaires, qui opposaient, dans leur pays d’origine, les arabes qaysites 
à leurs frères de sang de la tribu des Kalbites, furent transposées jusque dans la 
péninsule ibérique où elles prirent des formes souvent brutales et des propor-
tions telles qu’il a fallu plus d’un siècle pour les voir s’apaiser définitivement. 
Le contrôle du pouvoir et la répartition des terres furent les principaux motifs 
de ces luttes. Les chroniques anciennes, qui présentent souvent les premiers 
Arabes d’Al-Andalous sous leurs traits bédouins avec un sens particulièrement 
aiguisé de l’honneur, regorgent de récits illustrant ces luttes39.

à en croire ces récits, la cohabitation au sein du groupe arabe semble avoir 
été marquée, du moins pendant les premiers temps de l’espagne musulmane, 
par des épisodes de violence intraethnique résultant d’une forme d’organi-
sation ayant reproduit, sur le sol ibérique, « les structures, comme le notait 
Barthalomé Bennassar, de la société [arabe] traditionnelle […] où l’équilibre 
sociopolitique, perpétuellement remis en cause et reconstruit, se réalisait par 
un jeu subtil d’oppositions et d’alliances [fondées] sur la solidarité tribale, 
la vengeance et l’honneur » (1992 : 59). de plus, ce type d’organisation et 
les rivalités qui en résultaient semblent avoir perduré longtemps après la 
conquête : un siècle plus tard, au début du règne d’Abd al-Rahman II (822-
852), certaines provinces, comme murcie, auraient été encore dominées par 
ce type d’organisation et secouées par des conflits interminables ayant fait 
des milliers de victimes dans les deux clans arabes et nécessité d’incessantes 
tentatives de pacification40.

39. L’orientaliste allemand dozy (1861) en a rapporté plusieurs. de même, Lévi-provençal a 
relaté de multiples affrontements liés au pouvoir ou à la terre et impliquant des éléments 
issus des différents clans arabes (1950 : 51-52).

40. guichard, s’appuyant sur un traité de généalogie d’ibn hazm, intitulé al-Djamhara, 
partage cette idée, mais précise toutefois que ce type de vie tribale n’était pas la norme à 
l’échelle de tout le pays. seuls quelques groupes culturellement refermés sur eux-mêmes 
faisaient exception et continuaient de fonctionner sur ce mode à la veille du Xie siècle 
(2000 : 141).
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Les dissidences et les révoltes berbères

À ces rivalités endogènes au groupe arabe s’ajoutaient des dissidences 
locales au sein des Berbères. Mécontents d’avoir été écartés du pouvoir et 
dessaisis injustement des terres arables qu’ils avaient pourtant été les premiers 
à avoir conquises, ils entrèrent très tôt en rébellions répétées contre l’ordre 
imposé par leurs puissants frères arabes. En outre, le mépris et les mauvais 
traitements dont ils faisaient l’objet de la part de ces derniers n’étaient pas sans 
exacerber leur courroux41. c’était là autant de motifs pour susciter des révoltes 
souvent réprimées dans le sang par les autorités. Les chroniques en signalent 
plusieurs. La première avait eu lieu en l’an 740, à peine un quart de siècle 
après leur arrivée en Espagne, et coïncidait avec les sanglantes répressions que 
subissaient leurs frères de l’autre côté du détroit, à la suite de l’émergence du 
mouvement de dissidence « kharidjite », qui réclamait l’égalité des chances 
dans l’accès au pouvoir. L’insurrection éclata dans le nord-ouest du pays, en 
Galice et à Léon, d’où les troupes berbères expulsèrent tous les Arabes, puis 
s’étendit vers le sud menaçant au passage la quiétude des habitants de Tolède, 
cordoue et sidonia. damas réagit rapidement en envoyant des troupes de 
choc qui finirent par mater les rebelles (Lévi-Provençal, 1950, t. 1 : 43-47 ; 
clot, 1999 : 35). toutefois, à peine le calme revenu, d’autres insurrections, 
non moins violentes que la première, menacèrent continuellement la paix 
d’al-andalous qui fut, jusqu’à la fondation de l’émirat omeyyade, le théâtre 
d’une suite ininterrompue de révoltes-répressions.

Des révoltes à tout bout de champ

avec l’instauration de l’Émirat omeyyade à cordoue, les révoltes ne 
 cessèrent guère. Il ne s’écoula pas une année sans que le jeune prince Abd 
al-rahman 1er n’eût à réduire leur intensité et réprimer sévèrement leurs 
auteurs. Les chroniques en relatent quelques-unes et font état des pertes 
humaines subies dans les rangs des rebelles qui, affaiblis par les répressions, 
s’organisèrent en petites unités de brigands et se livrèrent à une sorte de gué-
rilla dont les activités se poursuivirent jusqu’au début du règne d’al-Hakam 
en 796. celui-ci, à en croire les textes anciens, n’hésita pas, lui non plus, à 
41. il faut rappeler qu’aucun gouverneur issu de l’une ou l’autre de leurs tribus n’a jamais 

été nommé dans les décennies qui suivirent la conquête à laquelle ils avaient pourtant 
largement contribué. de plus, malgré le fait qu’ils constituent un élément important, 
en terme quantitatif, dans la composition du premier noyau musulman d’espagne, ils 
n’assumèrent aucune charge militaire ni même aucune fonction auprès des gouverneurs 
qui étaient tous d’origine arabes. En outre, la répartition des terres ne leur fut pas très 
favorable : ils se faisaient attribuer les moins fertiles du pays, principalement celles des 
cantons montagneux, plus dures à cultiver.
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recourir à la terreur et à la répression pour maintenir l’ordre dans l’Émirat. 
Parmi ses sanglantes répressions, l’histoire en retient particulièrement deux : 
d’abord, le massacre de Tolède, connu aussi sous le nom de la « Journée de 
la Fosse », où des centaines de notables, majoritairement des mouwalladoun 
et des berbères mécontents, se sont fait trancher la tête en public ; ensuite, la 
répression de  cordoue ordonnée en 818 pour mater la « révolte du faubourg » 
pendant laquelle la population musulmane, aussi bien arabe que berbère ou 
néo-musulmane, est sortie, pendant plus de trois jours, dans les rues de la 
capitale pour dénoncer à la fois l’application d’une fiscalité jugée contraire 
aux préceptes de l’islam et l’emploi de non-musulmans dans l’armée et l’ad-
ministration du pays.

Les agitations chrétiennes

sous abd al-rahman ii (822-852), la société andalouse fut relativement 
plus paisible. Les minorités juives et chrétiennes, de plus en plus satisfaites de 
leur statut, fournirent à la cour le gros de ses fonctionnaires et commencèrent 
à servir, sans problème, dans l’armée et la diplomatie de l’émirat42. de plus, 
les conversions à l’islam se multiplièrent et l’arabisation se généralisa à toutes 
les communautés qui adoptèrent la culture, les mœurs et la langue de leurs 
concitoyens arabes, si bien que « sur mille [chrétiens d’Andalousie], comme le 
constatait Jean Alvaro de Cordoue, [on en trouvait] à peine un seul qui sache 
écrire convenablement une lettre latine à un ami » (clot, 1999 : 73).

cette assimilation généralisée, qui obligea même les autorités ecclé-
siastiques à traduire leur littérature religieuse en arabe pour pouvoir se faire 
comprendre de leurs fidèles, ne fut pas sans exalter certaines personnalités 
chrétiennes, comme l’évêque Alvaro et le prêtre Euloge. Ces derniers lancè-
rent une vaste propagande antimusulmane et inspirèrent aux éléments les plus 
extrémistes de leur communauté des opérations publiques de provocation et 
de blasphème43. La réaction des autorités califales fut très sévère : les arres-
tations se multiplièrent et les responsables furent traduits devant les juges de 
cordoue, puis condamnés à mort.

42. clot rapporte plusieurs cas d’évêques nommés par abd al-rahman ii et ses successeurs 
à des postes de diplomates : (op. cit. : 72).

43. selon les historiens, des chrétiens fanatiques faisaient éruption avec fracas dans les 
mosquées, les souks ou les rues et se mettaient à insulter les musulmans, leur religion et 
leur prophète, cherchant par leurs attitudes l’arrestation, le supplice et le martyre. Pour 
plus d’informations sur ces opérations, lire clot (op. cit. : 73-74) ou se référer à albornos  
(1932 : 129-138). 
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si certains auteurs comme simonet44, dozy (1861 : 317) et sanchez-
 albornoz (1985 : 129-138 et 145-146) voient dans ce mouvement le début d’un 
élan nationaliste latino-chrétien et, dans la réaction des autorités andalouses la 
preuve de l’existence d’une politique volontaire de persécutions menée contre 
l’ensemble de la communauté chrétienne, d’autres tels clot (1999 : 71-75) 
et Lévi-provençal (1932 : 33-35) pensent qu’il s’agit plutôt d’une tentative 
entreprise par quelques religieux fanatiques se rendant compte que l’Église se 
vidait dramatiquement de ses fidèles. Selon eux, ces opérations ne constituaient 
pas un vaste mouvement de révolte élevé « contre de [présumées] tentatives 
de conversion par la force [… mais de] simples manifestations d’exaltés [… 
suscitées par] l’impulsion d’illuminés tels qu’Euloge et Alvaro » (Lévi-Pro-
vençal, 1932 : 34), que les autorités ecclésiastiques désapprouvèrent aussitôt 
à l’occasion d’un concile d’évêques tenu dans la seconde moitié du iXe siècle. 
La réaction des autorités musulmanes, quant à elle, fut moins « dictée, si l’on 
se fie aux analyses de Lévi-Provençal, par le fanatisme [islamique] des princes 
que par des préoccupations d’ordre politique » (1932 : 34) et sécuritaire, dans 
la mesure où elles sévirent davantage contre les responsables de ces troubles 
et les auteurs des provocations que contre les chrétiens dans leur ensemble.

Les révoltes néo-musulmanes

de tous les troubles dont les mouwalladoun furent les instigateurs, l’in-
surrection d’Ibn Hafsoun a particulièrement retenu l’attention des historiens 
et donné lieu à de multiples interprétations. présenté tantôt comme un rebelle 
élevé contre l’ordre musulman, tantôt comme un simple criminel activement 
recherché pour meurtre par la justice califale, ce personnage, issu d’une famille 
aisée d’espagnols convertis à l’islam depuis au moins deux générations, se 
réfugia dans les montagnes de Malaga d’où il mena des opérations de bri-
gandage en compagnie d’un petit groupe de hors-la-loi et d’une poignée de 
mouwalladoun mécontents. Ses premières activités furent une série d’attaques 
contre les villages et les fermes de la région, puis des embuscades contre les 
troupes de l’Émirat. mais, peu à peu, il consolida ses positions, si bien qu’en 
886, au moment où le palais vivait de sérieuses intrigues de succession, il par-
vint à imposer son autorité sur une grande partie de l’andalousie méridionale 
où il vivait du butin récolté lors de ses multiples razzias.

Les chroniques chrétiennes, probablement dans le but de laisser croire que 
l’islam n’a pu réussir l’assimilation d’une population espagnole profondément 
fidèle à son héritage chrétien, rapportent son retour présumé à la religion de 
ses ancêtres, retour qui entraîna cependant, comme le notait Bennassar, une 
44. Voir simonet, Historia de los Mozarabes…, cité par Lévi-provençal (op. cit. : 34).
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défection massive des mouwalladoun de son mouvement, doublée d’une 
perte de sympathie que lui vouaient jusque-là une bonne partie des habitants 
des villes andalouses (Bennassar, 1992 : 76). affaibli considérablement par 
ces défections, il termina sa vie, en 917, retranché dans les montagnes de sa 
région natale.

contrairement à simonet et à sanchez-albornoz, qui ont érigé abusive-
ment ibn hafsoun en défenseur d’une cause espagnole face à une occupation 
étrangère et présenté son insurrection comme un véritable mouvement na-
tionaliste animé par un élan identitaire prônant un retour à l’héritage chré-
tien d’avant l’islam, nous n’avons perçu dans les actions de ce personnage 
qu’une opposition politique à un régime de plus en plus corrompu et clien-
téliste, insensible aux préoccupations sociales et économiques de ses sujets, 
ainsi qu’une lutte, tout comme celle qu’avait menée l’élément berbère, deux 
siècles auparavant, contre le monopole arabe d’un pouvoir de plus en plus 
clientéliste. Deux raisons justifient cette perception : d’une part, l’islamité et 
l’arabité de la société andalouse n’ont jamais été remises en cause, comme 
en témoignent les nombreuses défections qui ont eu lieu dans ce mouvement 
dès que la rumeur d’un retour au christianisme de leur chef leur est parvenue ; 
d’autre part, les insurgés n’ont jamais revendiqué une quelconque tradition 
nationale, comme ce fut le cas par exemple en iran ou dans les milieux ber-
bères du Maghreb durant les premiers siècles de la conquête arabe ; il n’ont 
jamais cherché à situer non plus leur lutte dans un cadre autre que celui d’une 
société largement acquise à la civilisation arabo-musulmane. Lévi-provençal, 
dont l’avis semble être partagé par Bennassar, a relevé depuis très longtemps 
déjà, « le caractère opportuniste et idéologiquement incertain de la révolte 
de ce personnage » (Bennassar, 1992 : 80). pour ces deux auteurs, même son 
présumé reniement de l’islam paraît très douteux, puisque, peu de temps après, 
il proposa une alliance politique et matrimoniale à l’arabe ibn hadjadj, alors 
seigneur de Séville. Par ailleurs, à la même époque, il fit prononcer en son nom 
le prône du vendredi dans toutes les mosquées du territoire qu’il contrôlait. 
et quand, en 910, Kairouan proclama un califat chi’ite, il s’empressa de lui 
prêter  allégeance.

Quelques violences ciblées contre les fonctionnaires juifs   
à Grenade 

de toutes les communautés, une seule, celle des juifs, a connu une vie 
paisible et gardé son calme devant les multiples conflits qui ponctuèrent 
l’histoire d’al-andalous. son intégration fut exemplaire à bien des égards et 
s’est déroulée sans remous. Les historiens, quand ils en parlent, rappellent sa 
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coexistence heureuse, pacifique et féconde sur les plans économique, social 
et culturel, avec ses voisins musulmans, du Viiie siècle jusqu’à la venue en 
espagne des almohades, vers le milieu du Xiiie siècle, en comparaison avec 
l’existence malheureuse qu’elle avait eue sous le tyrannie wisigothe et les 
nombreuses persécutions dont elle fera l’objet après la reconquête45, sous le 
règne des « rois catholiques ». Cette longue coexistence de plus de cinq siècles, 
qualifiée de paisible et florissante par plusieurs auteurs46, ne fut troublée qu’une 
seule fois au Xie siècle, sous la dynastie ziride de Grenade, durant la première 
période des Taifas. Leur facilité d’entrée au palais et leur influence sans cesse 
grandissante sur les plans politiques, avec deux des leurs au poste de vizir 
(Shemuel, puis son fils Yehucef, Ha-Naguila), et économique, en contrôlant 
le service des douanes et les finances publiques (Clot, 1999 : 238), suscitèrent 
régulièrement de vives contestations qui, en s’exacerbant, se transformèrent 
rapidement en violentes émeutes durant lesquelles certaines familles juives, 
notamment celles des vizirs, furent massacrées.

Al-Andalous : lieu de symbiose interculturelle féconde  
et productive

En dépit de ces multiples conflits, et comme nous le verrons maintenant, 
il n’en demeure pas moins qu’il faut surtout retenir de la cohabitation multi-
ethnique d’andalousie l’image d’un pays ayant favorisé, comme l’écrivait 
maribel Fierro (2001 : 7), un « va-et-vient culturel » sans précédent entre le 
monde arabo-musulman et la chrétienté latine et dans lequel les juifs jouèrent 
un rôle non négligeable. de ce va-et-vient est née une véritable « symbiose  » 
qui fit d’Al-Andalous non seulement le berceau d’une brillante civilisation, 
sans doute la plus éclairée de tout le continent européen, mais aussi un re-
marquable foyer de rayonnement culturel et scientifique. Aucun domaine 
(philosophie, théologie, littérature, médecine, astronomie, poésie religieuse 
et profane, musique et arts, etc.) n’échappa aux influences mutuelles et aux 
associations durables et réciproquement profitables des trois cultures.

45. Sur le sort réservé aux juifs hispaniques pendant et après la reconquête de l’Espagne, voir 
dumont (1992 : 111-131). 

46. Arié parle d’une « vie à l’abri du malheur » (1997 : 57-60) ; Burkaï évoque une rencontre 
marquée par la « tolérance et l’ouverture » (op. cit. : 17) ; Tova Moqed-Rosen, en dépit de 
ses réserves, n’hésite pas à considérer cette période comme « un modèle et un précédent 
historique de coexistence politico-culturelle » (« La poésie juive espagnole », in : Barkaï, 
op. cit. : 103-133 ; Angel Saenz-Badilos et Judit Taragona Borras, dans leur portrait du vizir 
juif shemuel ha-naguid, parlent d’al-andalous comme d’une « société fondamentalement 
pluraliste » dans laquelle l’intégration des juifs aurait permis leur « éclosion culturelle » 
(« Shemuel Ha-Naguid, un poète juif dans la vie politique musulmane au XIe siècle », in : 
Burkaï, 1997 : 135-180, particulièrement les cinq premières pages).
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sur cette symbiose, la plupart des historiens ne tarissent pas de détails et 
d’éloges. eliyahu ashtor (1993) parle de l’andalousie musulmane comme 
d’un lieu d’enchantement où la symbiose interculturelle fut au zénith de sa 
splendeur. en attirant et en parrainant les érudits les plus distingués de leur 
temps, elle a permis la collaboration entre les différentes ethnies et rendu 
fécondes leurs interactions et leurs influences mutuelles. Les juifs, tout parti-
culièrement, réagirent avec enthousiasme à ce climat d’échange et d’ouverture. 
Ils s’inspirèrent de la civilisation ambiante, contribuèrent à son rayonnement 
par des œuvres enracinées, sur les plans à la fois linguistique et intellectuel, 
dans la culture dominante et donnèrent, par la même occasion, un nouveau 
souffle à la leur.

simon doubnov, dans son Précis d’histoire juive (1997), décrit cette 
symbiose interculturelle dans des termes tout aussi laudatifs. pour lui, les cinq 
siècles de coexistence juive et arabe en Espagne donnèrent lieu à une civili-
sation commune qui mit fin à la sombre période d’isolement et d’exclusion 
que les communautés juives connaissaient partout ailleurs dans le monde. 
Les Xie et Xiie siècles leur furent particulièrement favorables : ils permirent 
l’avènement d’une pensée judaïque renouvelée et marquèrent ainsi l’apogée 
du judaïsme médiéval grâce à la fusion des cultures juive et arabe. La coo-
pération qui en résulta47 eut des conséquences intellectuelles plus durables et 
plus fécondes que celles occasionnées par les interactions juive et hellénique 
d’alexandrie.

sous un autre son de cloche, tova moqed-rosen48, qui a tenté de rendre 
compte du «contact» judéo-arabe par l’analyse des influences arabes, particu-
lièrement dans le domaine de la poésie juive, émet des réserves sur cette idée de 
« symbiose interculturelle ». pour elle, en dépit du fait que ce contact ait donné 
lieu à un modèle et à un précédent historique de coexistence politico-culturelle 
juive et arabe, il n’en demeure pas moins que la symbiose dont il est question 
ici est traduite par des relations non réciproques, c’est-à-dire à sens unique, 

47. Faut-il rappeler que la symbiose dont il est question ici ainsi que l’interaction et la coopé-
ration qui existait entre juifs et arabes sur le sol ibérique ne touchaient pas uniquement les 
activités littéraires et scientifiques. Elles étaient vécues avec la même ardeur et le même 
dynamisme dans les autres secteurs de la vie culturelle, sociale, économique et politique 
du pays (poésie, musique, arts, commerce, administration, etc.). pour avoir une idée de 
l’ampleur de cette coopération, voir rejwan (1992 : 6-16) et abitol (2003). en outre, 
faut-il préciser que la participation active des juifs dans la société andalouse, et parfois 
jusque dans les intrigues de palais, s’explique non seulement par le climat de tolérance 
qui y régnait, mais aussi par le sentiment d’appartenance qui les rattachait viscéralement 
à cette société et les faisait partager à jamais ses destinées. pour plus de détails sur les 
facteurs ayant facilité l’intégration des juifs à la société andalouse, voir ashtor (1983).

48. moqed-rosen, « La poésie juive espagnole », in : Barkaï (1994 : 103-133).
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qui se sont faites à partir d’une culture dominante arabo-musulmane vers 
une culture minoritaire hébraïque. Ce qui l’autorisa à lui préférer le concept 
d’« interférence d’une culture majoritaire sur des cultures minoritaires49 », en 
rappelant que la culture juive de l’espagne musulmane n’est pas le résultat 
d’un mélange de deux cultures, mais d’un apport de la majorité ayant permis 
un renouvellement dans la culture de la minorité.

cette assertion semble manquer un peu de tonus. en effet, si l’on jette un 
regard sur les différentes manifestations culturelles dans les régions musul-
manes, comme au Maghreb central (Maroc, Algérie et Tunisie), où vivaient 
d’importantes communautés juives, notamment celles qui sont venues trouver 
asile après leur expulsion d’Espagne, on constate la subsistance, dans ces 
manifestations, de plusieurs éléments culturels provenant de coutumes et de 
rituels juifs. cela va du simple plat dont on se nourrit au quotidien50 et où 
l’on retrouve les saveurs de l’art culinaire hébraïque d’Andalousie jusqu’à la 
mouwashahat que l’on chante à l’occasion, dans la musique hawzi de Fès et 
de tlemcen ou dans le malouf constantinois, et où se mêlent, de façon har-
monieuse, des mélodies composées autrefois à al-andalous par des virtuoses 
juifs et arabes et des compositions renouvelées localement51. La plupart de 
ces éléments sont devenus autant de permanences aujourd’hui complètement 
intégrées dans la culture du maghreb central.

Il en va de même pour les influences christiano-arabes. Que l’on pense, à 
titre d’exemple, aux tonalités du flamenco qui bercent agréablement, jusqu’à 
nos jours, les mélodies populaires oranaises. Elles s’y intègrent de façon si har-
monieuse qu’elles donnent l’impression d’en faire partie intégrante. pourtant, 
elles viennent bien d’al-andalous du Xiiie siècle. De la même façon, dans 
49. moqed-rosen (ibidem : 131).
50. Que l’on pense, à titre d’exemple, au plat de « poulet aux olives de Solika », consommé 

dans les communautés juives de grenade au Xie siècle et introduit au Maghreb par les exilés 
du XVe. n’aurait-il pas donné le « tadjin aux olives marocain » et ses variantes algérienne 
et tunisienne ? Et les fameux « beignets de Hanoukah », probablement descendants des  
« ftayer » andalouses consommées autrefois dans les Juderias de cordoue, n’auraient-ils 
pas inspiré le « sfenj » maghrébin ?

51. Faut-il rappeler que les juifs et les morisques chassés d’Espagne après la Reconquista 
gardèrent jalousement en mémoire les refrains d’Al-Andalous qu’ils s’appliquèrent à 
répandre aussitôt au Maghreb pour mieux les sauvegarder. Ils renouvelèrent cette musi-
que par de nouvelles compositions où la marque de l’héritage andalous demeure tout de 
même très perceptible. Il en a été de même pour la poésie andalouse qui connut le même 
sort dans les pays du maghreb grâce aux « pyoutim » (tradition liturgique) en hébreu et 
aux « sama » en arabe, interprétés a capella, mais conformes aux normes mélodiques et 
rythmiques qui régissait la « nouba » de l’espagne musulmane. pour mieux saisir  l’ampleur 
de ces influences, particulièrement dans le domaine musical, lire El Hadji (1969) et Guettat 
(1980).
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l’autre sens, le cante Jondo, ce chant profond de grenade, marie joliment des 
notes musicales espagnoles d’inspiration byzantine et des rythmes arabes.

Ces influences n’échappent pas non plus au domaine des langues. En effet, 
si l’on prête attention à certaines expressions à forte consonance espagnole 
latine, utilisées sous une forme arabisée par la population de l’ouest algérien, 
on se rend vite compte qu’une bonne partie d’entre elles fut introduite par 
les expulsés morisques sur l’autre rive de la méditerranée. il en est de même 
pour la poésie andalouse arabe, particulièrement dans sa forme lyrique. Celle-
ci ne semble pas avoir été hermétique aux apports latins. en andalousie, les 
mouwashahat, dont l’origine est orientale, étaient truffées de mots et de vers 
en langue romane, comme le démontre Juan Vernet52. et, le jazal, qui constitue 
un style typiquement andalous, inventé par ibn Bajja (avempace), n’était rien 
d’autre qu’un mélange de chants chrétiens et arabes.

Par ailleurs, l’art hispano-mauresque, même s’il est dominé très large-
ment par l’influence musulmane d’Orient, n’en présente pas moins des traits 
particuliers que lui confèrent d’autres influences lui ayant préexisté sur le 
sol ibérique. Les colonnes de la mosquée de cordoue témoignent de l’apport 
romain. Leurs chapiteaux et les corniches, dont on retrouve le style particulier 
dans la cathédrale de Tarragone, combinent des influences corinthiennes et 
doriques, digérées et assimilées, puis recréées par des artistes andalous. plus 
tard, après la reconquête, cet art à forte domination musulmane a continué 
de vivre sous une nouvelle forme : l’art mudéjar qui s’exprima tant dans les 
églises que dans les synagogues de Tolède.

ces quelques exemples, qu’on pourrait d’ailleurs multiplier en examinant 
les productions andalouses dans d’autres domaines, montrent que le contact 
interculturel en espagne médiévale a permis bien plus que de simples inter-
férences à sens unique d’une culture majoritaire sur des cultures minoritaires. 
il a opéré, en d’autres termes, un véritable « donnant-donnant » tout aussi 
enrichissant pour chacune des trois cultures.

Conclusion :  Al-Andalous, terre de dialogue interculturel

Enfin, il convient de se demander si la rencontre interculturelle d’Al-
 andalous, avec ses différences ethniques et religieuses, ses épisodes de 
 violence et de confrontations, ses moments de paix et de relations de  proximité, 
a favorisé une quelconque forme de dialogue intercommunautaire. Le dialo-
gue dont il est question ici renvoie moins au débat qui met presque toujours 
en avant les différences qu’à l’effort dialogique proprement dit, où l’on 

52. Vernet, « Les hispano-arabes : l’art et la littérature », in : Barkaï (op. cit. : 39-75).
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tente, au contraire, et conformément aux règles herméneutiques du dialogue 
reconstruites par Ali Hassan Zaïdi dans le deuxième chapitre de cet ouvrage, 
de dépasser ses différences en vue de mieux se connaître, se rapprocher les 
uns des autres et s’entendre sur un projet commun : celui de vivre ensemble 
dans la paix, le respect mutuel et la tolérance.

Cela dit, quand on sait qu’Al-Andalous fut un véritable creuset où trois 
communautés religieuses partageaient un même territoire et vivaient dans un 
climat de relative tolérance, pendant plus de sept siècles, il serait bien diffi-
cile de ne pas admettre que des occasions de ce genre aient pu réellement s’y 
présenter. Cela est d’autant plus probable que les interactions et les influences 
entre ces communautés furent nombreuses. chacune d’elles, comme le pré-
cisait Jacques Waardenburg (1998 : 52), ne se contentait pas uniquement de 
subir la présence de l’Autre, mais tentait aussi de répondre activement aux défis 
que cette présence comportait en matière de cohabitation et, ses corollaires, 
la connaissance de l’Autre et la tolérance53.

ce triple rapport « cohabitation-connaissance-tolérance » s’est exprimé de 
façon toute particulière sur le sol ibérique. En effet, passé le premier choc de 
l’invasion musulmane, et en dépit des rivalités interethniques qui suivirent, 
les contacts et les échanges entre les nouveaux arrivants et les indigènes 
s’établissaient progressivement. Les mouwalladoun et les « mozarabes » 
contribuèrent grandement à ce processus. En s’islamisant et en s’arabisant 
selon le cas, ils constituèrent, comme l’exprimait Simon Jargy (1981 : 110), 
le « substrat autochtone » qui, par une symbiose efficace et féconde avec les 
éléments de la culture de « l’envahisseur », participa largement à jeter les bases 
de ce qui allait devenir, pendant au moins cinq siècles de suite, une société 
pluriethnique et multiconfessionnelle où les rapports intercommunautaires 
semblent avoir été empreints d’une grande tolérance. À l’exception d’une très 
courte période de troubles (850 à 859), le fameux « mouvement des martyrs », 
qui impliquait quelques éléments fanatiques et non moins provocateurs chez 
les chrétiens d’Al-Andalous, les rapports entre communautés ne cessèrent de 
s’améliorer avec le temps. Ils aidèrent les unes et les autres à se débarrasser 
de leurs préjugés défavorables. La polémique, nourrie jusque-là, dans les 
milieux chrétiens du nord de la péninsule, par la diffusion de fables mépri-
santes à l’égard de l’islam, céda la place à une meilleure connaissance de ce 
dernier et ouvrit ainsi la voie à une meilleure entente entre les différentes 
communautés que le destin a réunies dans le cadre d’une cohabitation plus 
ou moins pacifique. Le dialogue entrepris grâce à cette cohabitation n’était 

53. sur ce point, il est bien connu que moins les contacts entre communautés sont directs, plus 
la connaissance des unes et des autres est rudimentaire, laissant libre cours aux préjugés, 
et plus dramatique est, par conséquent, l’intolérance.
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certainement pas étranger à cette mutation ; il a contribué à tracer les contours 
d’une société où chrétiens, juifs et musulmans étaient désormais appelés à 
partager, respectueusement et en bonne intelligence, un quotidien commun 
tout en conservant leurs identités religieuses respectives. ce dialogue a pris 
au moins quatre formes différentes mais complémentaires.

Une première forme, la moins formelle de toutes et certainement la plus 
fréquente en andalousie, englobait les rencontres et les échanges de tous les 
jours entre citoyens dans les milieux de travail et dans les espaces publics (rue, 
place, souk, école, café, hammam, etc.). Appelée « dialogue populaire54 » ou 
tout simplement « dialogue quotidien », cette forme impliquait des personnes 
ordinaires, issues d’ethnies différentes mais réunies en certaines occasions, 
pendant des fêtes ou lors de deuils, et en certaines circonstances, par des 
relations familiales, commerciales ou de voisinage. toutefois, comme ces 
personnes n’appartenaient pas à la classe des lettrés, aucune trace écrite de 
leurs échanges « dialogiques » ne nous est parvenue.

par ailleurs, il n’y a rien dans les sources anciennes, ni dans l’histoire de 
l’espagne médiévale, qui laisserait supposer une absence totale de ces échan-
ges. cela est d’autant plus inconcevable que les populations des différentes 
communautés d’al-andalous n’étaient pas isolées les unes des autres, mais 
entretenaient entre elles des rapports quotidiens offrant de multiples occasions 
de rencontre et de discussion. Les historiens en rapportent plusieurs, notam-
ment de nombreux cas de mariages mixtes qui non seulement créèrent de 
nouveaux liens familiaux et rapprochèrent davantage les communautés, mais 
favorisèrent également, à un moment ou un autre, lors de réunions familiales 
par exemple, des moments où des discussions pouvaient avoir lieu sur les 
différents aspects culturels et religieux de la société andalouse. il en est de 
même pour les fêtes, festivités et réjouissances publiques (fêtes de fin d’année, 
fêtes des vendanges, fêtes de la moisson, anniversaires des émirs, fêtes civiles 
reconnues par la loi, etc.) qui se célébraient en commun et qui constituaient 
autant d’occasions propices aux échanges intercommunautaires55.

En outre, la vie de tous les jours, où la rencontre était inévitable, a dû 
favoriser, elle aussi, les contacts et les conversations permettant aux adep-
tes des trois religions de mieux se connaître. ainsi, le commerçant juif de 
54. Burkaï, «Les trois cultures ibériques entre dialogue et polémique», in : Burkaï   

(1994 : 227-251).
55. Bolens a inventorié toutes les fêtes que l’on célébrait en commun à al-andalous au 

Xie  siècle. Pour elle, cette terre de « symbiose ethnique et culturelle » a non seulement 
permis de « nombreuses alliances matrimoniales », mais elle a aussi favorisé « un climat de 
fêtes […] empreint d’une familiarité de voisinage […] que les dogmes propres à chaque 
religion ne pouvaient entamer… » (Bolens, 1990 : 282).
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 Cordoue ou de Tolède rencontrait forcément ses clients habituels, chrétiens 
ou musulmans, qui venaient s’approvisionner en denrées et en marchandises 
chez lui. De la même façon, l’artisan arabe, l’ouvrier berbère et le métayer 
indigène des plaines de Séville, de Malaga ou d’ailleurs ont sans doute été 
appelés, un jour, à construire la demeure du joaillier juif ou à labourer les 
champs du notable arabe. toutes ces personnes ont pu, à un moment ou un 
autre dans leurs relations, aborder des sujets ayant trait à la culture et à la 
religion de chacun.

à côté de ce dialogue populaire, al-andalous a certainement été également 
un lieu propice au « dialogue citoyen » qui a permis aux différentes commu-
nautés d’agir ensemble à maintes occasions et de mener des actions commu-
nes sur les plans social et politique. si, à ce sujet bien précis, les chroniques 
anciennes et les historiens demeurent pour le moins muets, il n’est toutefois 
pas impossible de déceler, à travers certains récits, de multiples occasions de 
concertation sur des problèmes communs, voire de solidarité, pour leur ap-
porter collectivement des solutions. L’exemple des manifestations auxquelles 
participèrent côte à côte les populations aussi bien musulmane que chrétienne 
et juive pour dénoncer les abus fiscaux dont elles étaient victimes est très 
significatif. L’historien cordouan Ibn Hazm, considéré comme un témoin à la 
fois fiable et privilégié de son temps, y fait allusion plus d’une fois dans son 
œuvre, particulièrement quand il dénonce la tyrannie des souverains et critique 
leur système d’imposition ainsi que l’usage qu’ils faisaient des taxes perçues56. 
on peut aussi relever ce type de solidarité à travers les pages d’histoire qu’ibn 
hayyan, ibn Qottaya, al-razi (rhazes) et ibn idhari ont réservées à la société 
andalouse des Xe et Xiie siècles. Claudio Sanchez-Albornoz (1985), fervent 
détracteur d’une andalousie de tolérance et de dialogue, ne s’en est même 
pas rendu compte quand, dans son Espagne musulmane, il a retranscrit des 
extraits de ces pages qui regorgent pourtant d’exemples explicites de solida-
rité intercommunautaire se traduisant très souvent par des actions citoyennes 
communes. Ces actions, nombreuses et très fréquentes, allaient de simples 
lettres collectives que les citoyens andalous adressaient au calife pour dénoncer 
les abus de tel juge ou de tel gouverneur (comme les célèbres dénonciations 
de séville, Jaen et guadalajara en 97257) jusqu’aux pétitions qu’ils signèrent 
en guise de désapprobation de certains actes jugés inadmissibles (comme 
les provocations du mouvement des martyrs de 85058), tout en passant par 

56. Pour en savoir davantage sur les œuvres d’Ibn Hazm, lire Guichard (2000 : 136-140). 
consulter également arnaldez (1990 : 814-822).

57. ibn hayyân, Al-Mouqtabis, extraits relatifs aux enquêtes et procès des gouverneurs de 
séville, Jaen et guadalajara, retranscrits dans sanchez-albornoz (1985 : 326-327).

58. san eulogio, memoriale Sanctorum, texte retranscrit dans sanchez-albornoz (op. cit. :129-
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des démarches qu’ils entreprirent ensemble auprès des autorités pour exiger 
de meilleurs services (comme les demandes d’agrandissement du souk des 
fripiers de cordoue en 97159).

cette solidarité, née d’un rapprochement sans précédent entres les ha-
bitants d’al-andalous et dans laquelle le sentiment citoyen et le dialogue 
jouèrent certainement un rôle de premier plan, dépassait les domaines du 
social et du politique. elle s’exprimait également sur le plan économique 
où elle se traduisait par des associations d’affaires solides et fructueuses. En 
effet, comme en témoignent certains documents60 datant du Xie siècle, des 
marchands juifs s’unissaient très souvent à leurs confrères arabes dans des 
entreprises commerciales très influentes d’un bout à l’autre de la Méditerra-
née. ces associations, qui se comportaient comme de véritables communautés 
d’intérêt où la clé de la réussite était sans conteste la confiance mutuelle, ont 
longtemps contribué à l’équilibre social de l’espagne musulmane et participé 
au rapprochement des habitants.

Parallèlement à ces deux premières formes de dialogue auxquelles l’his-
toire de l’espagne médiévale ne semble avoir accordé aucune importance, 
Al-Andalous fut une terre où un troisième type de dialogue, plus érudit et 
beaucoup plus formel, a également eu droit de cité. tout comme au proche-
Orient où, à côté de négociations strictement politiques et militaires, des 
séances d’information et des débats entre chrétiens, juifs et musulmans furent 
organisés par des gouverneurs et des califes61, l’espagne musulmane n’en 
fut pas épargnée. en effet, comme le rappelait Jean mouttapa (1996 : 17), la 
tradition des majlis, ces rencontres débats qui rendirent très célèbre la Bagdad 
médiévale, parvint jusqu’à cordoue, à l’autre bout du vaste empire musulman, 
où de multiples séances opposant savants et mystiques des trois monothéismes 
furent également organisées. constituant de véritables structures de dialogue, 
ces majlis se présentaient sous la forme de duels théologiques et de joutes 
publiques régis par des règles bien précises et auxquels les érudits des différen-

134) et dans lequel l’auteur dénonce les actions entreprises aussi bien par les chrétiens 
que par les musulmans de cordoue pour condamner le mouvement des martyrs et son 
caractère provocateur.

59. ahmed al-razi, Chroniques du Maures Rasis, extrait intitulé « choix d’un autre emplace-
ment pour la poste afin d’agrandir le souk des fripiers », retranscrit dans Sanchez-Albornoz 
(op. cit. : 321).

60. retrouvés en Égypte au XiXe siècle, ces documents juifs regroupent des textes médié-
vaux et des correspondances entre marchands. Leur analyse a fait l’objet d’un ouvrage 
publié en plusieurs volumes par goittein (1967). guichard (op. cit. : 146-148) en parle 
également.

61. La plus célèbre de ces séances de dialogue opposa, autour de 785 à Bagdad, le patriarche 
nestorien timothée 1er et le calife abbasside al-mahdi.
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tes communautés et leurs partisans respectifs étaient encouragés à participer. 
ils donnaient lieu à des échanges de points de vue fondés non seulement sur 
les textes canoniques des religions participant au débat et sur leurs principes 
communs, mais également sur une connaissance approfondie des différences 
entre elles. L’objectif recherché était moins de nourrir la polémique et de verser 
dans le domaine de l’apologétique que de prendre réellement conscience de 
la pluralité religieuse d’Al-Andalous et de ses multiples défis et d’explorer 
leur signification pour les croyances des uns et des autres.

Les historiens rapportèrent quelques occasions, particulièrement aux 
Xiiie et XiVe siècles, où ce type de dialogue fut organisé sur le sol ibérique. 
toutefois, la plupart de ces événements n’ont opposé que des savants chré-
tiens et juifs. Leurs confrères musulmans ne semblent pas y avoir participé 
(Waardenburg, 1998 : 55), à l’exception probablement d’une rencontre orga-
nisée sous le règne des Zirides à Grenade et terminée en violente polémique 
entre le célèbre Ibn Hazm et le grand poète juif et vizir Shemuel Ha-Naguila 
(Barkaï, 1994 : 223).

Enfin, la dernière forme de dialogue dont l’Espagne musulmane fut le 
théâtre se situe du point de vue de la rhétorique. appelée « dialogue imagi-
naire » (Barkaï, 1994 : 229), elle englobe toutes les œuvres littéraires dans 
lesquelles les érudits d’un groupe donné s’interrogeaient sur les autres religions 
et tentaient d’y répondre comme s’ils étaient en présence de leurs confrères 
des autres communautés. si, du côté musulman, les historiens de l’espagne 
médiévale ne retiennent aucune œuvre de ce genre, à l’exception bien évi-
demment des belles perles de tolérance laissées par le grand mystique ibn 
arabi sur la « religion de l’amour62 », et quelques textes plutôt polémiques 
d’ibn hazm et ses disciples63, chez les juifs, ils citent particulièrement Yehuda 
ha-Levi, qui composa son « Kitab al-Houjja wa al-Dalil fi Nasr al-Din al-
Dhalil64 » (Livre de l’argument et de la preuve pour le triomphe de l’humble 

62. Voir particulièrement son « Interprète des désirs » (Ibn Arabi, 2001) où dans un de ses 
poèmes, il écrit ce qui suit : « Mon cœur est devenu apte à recevoir toutes les images / 
C’est une prairie pour les gazelles et un monastère pour les moines / Une maison pour les 
idoles, et la Kaaba de ceux qui en font le tour / Les tables de la Torah et les feuillets du 
Coran / Je crois en la religion de l’amour, / Où que se dirigent ses caravanes / Car l’amour 
est ma religion et ma foi. »

63. pour ibn hazm, voir Rassail Ibn Hazm al-Andaloussi (1981, et, plus particulièrement, 
son épître « al-Radd ala ibn al-Naraguila al-Yahoudi » (réplique au juif ibn al-nagrila), 
p. 42-43 ; voir aussi son Kitab al-Fissal où il relate un dialogue qui l’aurait opposé à un 
chef religieux des chrétiens de Cordoue (Barkai, op. cit. : 235). pour ses disciples, voir le 
traité du Qadi iyad (mort en 1149) : Kitab al-Shifa bi Taarif Houqouq al-Moustafa (cité 
dans de epalza, 1971 : 102).

64. Pour plus de détails sur cette œuvre, voir Burkai (op. cit. : 238).



133CHAPITRE IV • AL-ANDALOUS : TERRE DE DIALOGUE 

religion). rédigé d’abord en langue arabe, puis traduit en hébreu sous le titre 
de Safer ha-Kuzari, il constitue l’unique texte composé en langue arabe, en 
terre d’espagne, sous la forme d’un dialogue qui met en relation trois sages, 
un musulman, un juif et un chrétien, exposant chacun les principes de sa foi 
devant un roi en vue de le convaincre que sa religion est meilleure que les 
deux autres.

tout comme au proche-orient, les chrétiens d’al-andalous, eux aussi, 
ont eu leurs grands maîtres de la tolérance et du dialogue. Le premier, pedro 
Alphonso, un juif converti au christianisme, mit très tôt à la disposition de ses 
frères dans la foi des informations plus complètes sur l’islam et le judaïsme. 
au Xiie siècle, il composa son célèbre Dialogus dans lequel il donna de 
l’islam une image moins déformée, rompant ainsi avec l’affabulation dont 
se nourrissait jusque-là la chrétienté latine au nord de l’espagne et de l’autre 
côté des pyrénées. rédigée en latin sous la forme d’un dialogue entre deux 
personnages fictifs le représentant dans les deux étapes de son cheminement 
spirituel, cette œuvre visait à faire mieux connaître l’islam et à défendre la 
foi chrétienne contre son hérésie.

dans le même sillage, pierre le Vénérable, abbé de cluny, entreprit une 
initiative similaire65. Conscient de l’insuffisance des connaissances que la 
chrétienté possédait sur l’islam, il encouragea la découverte de la civilisation 
arabe à partir de ses propres sources en déclenchant une vaste entreprise de 
traduction dans laquelle les intellectuels mozarabes d’Al-Andalous jouèrent 
un rôle déterminant. connu sous le nom de « corpus de cluny », la littérature 
ainsi constituée rompait définitivement avec les idées reçues de l’époque sur 
la religion musulmane et en offrait une image moins méprisante et beaucoup 
plus objective.

toutefois, avec la vague de polémiques déclenchée à l’occasion des croi-
sades contre les musulmans, ce corpus ne dépassa aucunement le cercle des 
lettrés et finit par être très vite oublié jusqu’au XIIIe siècle qui verra émerger 
de la catalogne un brillant érudit franciscain, raymond Lulle. Bien qu’animé 
d’un prosélytisme inopportun et parfois très provocateur, celui-ci contribua 
néanmoins à une meilleure connaissance de l’islam qu’il considérait être le 
plus proche du christianisme (Jargy, 1981 : 115). privilégiant la croisade mis-
sionnaire sur celle des armes, Lulle se mit à prêcher, en andalousie d’abord, 
puis en afrique du nord, pour la conversion de tous les musulmans en vue 
de fonder une « société universelle » unie par une langue, une croyance et une 
foi : la sienne. c’est dans cet esprit que s’inscrivait d’ailleurs son remarquable 
ouvrage intitulé Liber del Gentil e los Tres Savis (Le livre du Gentil et des 

65. pour plus d’information, voir Jargy (1981 : 111-112).
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trois Sages66). Composé au moment où l’Europe tout entière sombrait dans 
les ténèbres de l’Inquisition, ce dernier poursuivait un objectif bien précis : la 
création d’un cadre de proximité permettant aux trois religions de s’unir par 
leurs valeurs communes. construit, en outre, sous la forme d’un véritable dia-
logue et inspiré très probablement du « Dialogus » dans lequel Pierre Abélard, 
de l’autre côté des Pyrénées et presque un siècle auparavant, faisait discuter 
de leur foi trois personnages se réclamant chacun d’une religion (Graboïs, 
1975 : 641-654), cet ouvrage relate, lui aussi, la rencontre fictive de trois sages : 
un chrétien, un musulman et un juif, chacun exposant successivement, et de 
façon anonyme, les enseignements de leurs religions respectives devant un 
vieux païen désespéré par l’idée de la mort et cherchant à laquelle des trois 
religions il devrait se convertir pour trouver enfin le chemin de Dieu et le salut 
éternel. Son œuvre fera d’ailleurs l’objet d’une analyse plus approfondie par 
ahmed renima dans le chapitre qui suit.

Si cette œuvre inspira à son tour d’autres initiatives, notamment celle 
du cardinal nicola de cues67, elle ne suscita cependant aucune réaction chez 
les savants musulmans qui demeurèrent absents de cette forme de dialogue. 
comparativement à l’intérêt sans cesse grandissant que la chrétienté orien-
tale et occidentale portait à l’islam, cette absence, aussi paradoxale qu’elle 
puisse paraître dans une société comme Al-Andalous que l’on présente très 
souvent comme celle de l’entente et de l’harmonie, ne pourrait être attribuée 
à un manque d’intérêt manifesté par les musulmans andalous à l’égard de 
leurs minorités religieuses, notamment chrétiennes. ces derniers ne voyaient 
certainement pas l’utilité de revenir sur des positions qu’ils pensaient avoir 
été définitivement épuisées par le Coran. Par ailleurs, cette absence ne peut 
non plus être imputée à une attitude « antidialogique » qui aurait été dictée par 
l’islam, puisque celui-ci n’est nullement opposé au dialogue : ses références 
essentielles, comme le rappelle Waardenburg, « regorgent de textes [hélas ! 
très peu étudiés] relatant [non seulement] des échanges entre Muhammed et 
les chrétiens, les juifs, ou les polythéistes de la Mecque, [mais rappelant aussi] 
les efforts considérables [que ce dernier (Muhammad) déployait] pour étayer 
ces débats par des arguments rationnels » (Waardenburg, 1998 : 52).

66. pour une version française annotée, voir les traductions de dominique de courcelles 
 (combas : Éditions de l’Éclat, collection philosophie imaginaire, 1992, 192 p.) ou 
 d’Armand Llinarès (Paris : Éditions du Cerf, 1993, 282 p.)

67. Un siècle après Raymond Lulle, ce cardinal imaginait, dans un ouvrage intitulé « La paix de 
la foi », une immense assemblée des nations régie par une sorte de « concordat universel ». 
rendu possible grâce à la participation d’un nombre restreint de sages et d’érudits triés 
parmi les adeptes de chaque religion, ce concordat est centré sur une « diversité unifiée » 
de toutes les religions et est conçu de sorte que les variétés rituelles ne jouent plus qu’un 
rôle marginal. Voir mouttapa (op. cit., p. 18).
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Chapitre V

raymond Lulle (1232-1316).  
une expérience de dialogue  
sous l’inquisition espagnole1

Ahmed Renima, Bibliothèque Avempace d’Oran

La relation entre islam et chrétienté ne se caractérise pas par des chocs 
militaires, comme le laissent souvent croire les lectures superficielles de 
l’histoire. au contraire, ces deux cosmovisions se sont partagé, à une période 
donnée, la mission de construire une humanité commune. cette période fut 
celle de l’Espagne médiévale qui vit émerger, vers la fin du XIIIe siècle, 
sous l’inquisition espagnole, une personnalité remarquable ayant largement 
contribué au rapprochement des deux cultures : raymond Lulle, un érudit 
franciscain dont l’œuvre pourrait servir de modèle en ces temps troublés où 
un dialogue entre civilisations est inévitable.

introduction

Depuis la fin du XXe siècle, les relations entre l’Islam et l’Occident sont 
l’objet d’une nouvelle grande controverse, aussi bien dans les milieux uni-
versitaires que politiques et médiatiques ; ces relations offrent aux extrémistes 
d’Occident et d’Orient l’occasion d’accélérer la marche vers « le choc final » 
entre les civilisations. dans ce contexte se cristallisent les termes antinomiques 
de tolérance et de violence ; la contradiction risque de mener à la rupture. 
pour éviter précisément cela, des personnalités et des institutions fournissent 
des efforts considérables, dans divers milieux et notamment dans les milieux 
universitaires, afin d’établir des traditions de dialogue.
1. révision linguistique par azzedine g. mansour et Lise garon.
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si quelques auteurs2 insistent sur la nécessité d’un dialogue sincère et 
constructif entre l’Occident et le monde musulman afin de dépasser le conten-
tieux d’une histoire commune, pleine d’affrontements, de luttes, d’hostilités 
et de désinformation, plusieurs autres3, en revanche, rejettent cette idée de 
dialogue ou hésitent à entamer tout rapprochement avec l’Autre4. en orient, 
l’expérience tragique de la colonisation ainsi que les premiers événements 
qui marquent le début de ce troisième millénaire ont exacerbé le sentiment 
de peur chez le musulman d’aujourd’hui et le poussent à défier tout ce qui 
est occidental. ma petite expérience à l’université algérienne, en tant qu’en-
seignant d’histoire de l’europe moderne, me conforte dans l’idée du « choc 
des ignorances » avancée par Edward Saïd (2001). Le dialogue n’est ainsi 
qu’un prologue à une longue et pénible marche vers un Autre à connaître et 
à reconnaître.

à travers l’histoire, pareillement, la rencontre entre l’islam et la chrétienté 
inspira une contribution réciproque à une civilisation universelle. Les célèbres 
acteurs de la civilisation islamique, philosophes, médecins, mathématiciens 
et mêmes théologiens, ont été très populaires dans les milieux intellectuels 
occidentaux de la fin du Moyen Âge. De leur côté, les musulmans ont 
conservé la pensée de Thalès, d’Aristote, de Galien, de Ptolémée… jusqu’à 
la renaissance.

mes recherches sur les espaces secondaires et marginaux dans les sources 
de l’histoire de l’islam et son rapport avec l’occident chrétien m’ont encou-
ragé à recourir à de nouvelles approches pour rendre compte des relations 
qui liaient ces deux civilisations. Les événements politiques de courte durée 
(« l’histoire événementielle » in : Braudel [1990]) risquent de nous faire oublier 
les véritables conditions des interactions culturelles et les systèmes de valeurs 
universelles auxquels ces deux civilisations concourent.

La contribution que je présente ici était à l’origine un texte en langue 
arabe, dans lequel j’ai tenté d’éclairer le lecteur (arabe) sur quelques périodes 
où l’Islam et l’Occident partageaient connaissances et idées, comme ils par-
tageaient également temps et espace, aussi bien dans les contrées orientales 
qu’en terre occidentale.

dans ces espaces, raymond Lulle, un moine franciscain espagnol, qui a 
vécu entre le Xiiie et le XiVe siècle, a partagé avec les musulmans bien plus 
que le temps et l’espace ; il a échangé avec eux les idées et les connaissances. 

2. parmi lesquels John p. entelis, théo Klein et Lahouari addi, qui ont préfacé cet ouvrage. 
(n.d.L.É.) 

3. Bernard Lewis, samuel p. huntington, Laurent murawiec, etc. 
4. Voir le chapitre Vii signé par sami aoun sur cette question. (n.d.L.É.)
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En dépit de sa volonté de mener des activités de prosélytisme auprès des 
musulmans, il a néanmoins été le premier chrétien à avoir essayé d’entamer 
un dialogue avec eux, en considérant l’islam comme une religion révélée au 
même titre que le judaïsme et le christianisme. C’est pourquoi son expérience 
personnelle est intéressante à étudier  pour reconstituer les origines du dialogue 
islamo-chrétien et déterminer les limites auxquelles, grâce à lui, le dialogue 
des religions a pu être poussé à cette époque.

L’islam et le christianisme

L’islam est apparu au Viie siècle de l’ère chrétienne5 pour édifier une 
civilisation riche et distincte. Les musulmans ont alors commencé une vaste 
opération de mise en documents de leurs sciences originelles, sciences de 
la religion, langue, histoire, etc. avec la fondation à Bagdad de la Bayt 
al-Hikma (maison de la sagesse) par le calife abbasside haroun al-rachid 
(766-809 – voir De Boer [1940]), ils réussirent la traduction des patrimoines 
scientifique, philosophique et culturel des civilisations anciennes, notamment 
grecque. d’autres connaissances sont apparues, comme l’étude comparée des 
religions, l’historiographie, la géographie et la littérature de voyage, ce qui 
les amenait à s’ouvrir à l’Autre.

avec l’expansion de l’islam, la nouvelle communauté musulmane devait 
faire face aux problèmes de la diversité ethnique et, surtout, du pluralisme 
confessionnel. Le problème des communautés minoritaires était traité par le 
Coran, texte sacré de première référence chez les musulmans, ainsi que par 
la tradition prophétique (al-Hadith). dans l’histoire de l’État et de la société 
musulmane, les dhimmi – juifs et chrétiens vivant sous l’autorité  musulmane 
– ont gardé leur statut juridique en dépit des controverses causées par les 
changements de circonstances politiques et de conflits internes et externes6. 
Al-Wathiqa, le fameux décret promulgué par le Prophète Mohamed7 à  médine 

5. Les musulmans croient que l’islam est la religion d’abraham et qu’elle a été transmise 
également à ses fils, Isaac et Ismaïl, ainsi qu’aux prophètes Moïse, Jésus et Mohamed (Que 
la paix et la prière d’Allah soient sur eux tous), ce dernier ayant achevé la Prophétie.

6. L’histoire a montré que la persécution des chrétiens et des juifs vivant au sein des com-
munautés musulmanes était davantage liée à des situations politiques, économiques 
ou sociales qu’à une quelconque animosité religieuse. ce point de vue fut réitéré par 
 l’archevêque d’alger, mgr henri teissier, qui déclara en 1996 que l’assassinat des reli-
gieux chrétiens pendant le conflit qui ensanglanta l’Algérie dans les années 1990 était un 
acte de violence perpétré contre tout le peuple algérien et non pas uniquement contre les 
chrétiens du pays. 

7. Que la paix et la prière d’Allah soient sur lui.
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après 6228, est une sorte de constitution élaborée pour permettre aux « gens 
du Livre » (surtout les juifs) de mieux connaître leurs droits et leurs devoirs et 
de pratiquer leur liberté religieuse sous la protection du nouvel État musulman. 
Ce document, dicté par le Prophète, est en fait un pacte de paix et de cohabi-
tation entre neuf tribus juives et les musulmanes à médine. Les chrétiens du 
Najran, au sud de la péninsule arabique, ont bénéficié, eux aussi, du « Pacte de 
najran9 », un acte très rare, rédigé conformément aux lois des anciens États. 
« Là encore, la lecture du Coran se révèle très instructive. Contrairement à la 
plupart des documents religieux antérieurs, on y découvre la reconnaissance 
du caractère multiforme du phénomène religieux », raconte Bernard Lewis 
(1989 : 27).

Plus tard, les califes, successeurs du Prophète, ont favorisé le rappro-
chement avec les chrétiens et les juifs pour des raisons politiques et écono-
miques.

La tradition attribue au successeur de mohamed, le calife omar, qui régna 
à partir de 634, la rédaction du statut qui garantissait les droits reconnus aux 
dhimmi. Ces règles, qui furent probablement édictées deux siècles plus tard, 
si elles reconnaissent le droit à vivre du dhimmi, dont la personne et les biens 
étaient déclarés inviolables (ce qui ne fut jamais le cas en europe médiévale 
où le juif était admis sans être reconnu officiellement), définissaient également 
la condition inférieure qui devait nécessairement être la sienne (chouraqui, 
1987 : 94).

Les périodes de stabilisation politique ont permis aux minorités religieuses 
de bénéficier d’un climat de tolérance exceptionnel au Moyen Âge. À  travers 
tout le monde musulman, de l’inde à l’andalousie, les chrétiens, et plus 
encore les juifs, sont arrivés à exercer de hautes fonctions auprès des califes 
et des princes. À titre d’exemple, Jean Damascène (750-828), du Patriarcat 
d’Antioche, fut un haut fonctionnaire à la cour des Omeyyades ; le pharma-
cien nestorien Hounayn Ibn Ishaq (873) et son fils Ishaq Ibn Hounayn (911) 
furent non seulement les traducteurs officiels de la cour abbasside, mais aussi 
les médecins successifs des califes Haroun al-Rachid et son fils al-Mamoun ; 
le juif andalous maimonide (1135-1204) fut le médecin personnel de salah 
eddine al-ayoubi (saladin).

8. La majorité des sources arabes cite cette fameuse « al-Wathiqa de médine ». Voir, à titre 
d’exemple, ibn ishaq (s.d.), al-tabari (1964) et ibn al-athir (1984).

9. Voir Yaqoub (1302) et Tardy (1999).
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Le christianisme et l’islam

devant l’expansion de l’islam, la chrétienté a tenté de trouver les condi-
tions les plus avantageuses et les mécanismes les meilleurs pour assurer un 
bon fonctionnement de ses institutions religieuses et civiles. pour faire face 
aux actes de conversion vers l’islam, les théologiens devaient protéger et 
défendre les principes de leur religion. en revanche, dans leurs rapports avec 
l’empire romain, les premiers chrétiens avaient subi, en réaction à leur mission 
apostolique, des épreuves cruelles. Les divisions internes et les persécutions 
des romains ont continué jusqu’au iVe siècle. Après 325, date de la conversion 
de Constantin le Grand, et après le concile de Nicée, les chrétiens, victimes 
jusque-là d’intolérance, devinrent les fervents défenseurs de l’empire romain, 
tandis que réapparut le climat polémique, basé sur les Écritures, à l’encontre 
des juifs et des païens (Segesvary, 1978). Au cours du Moyen Âge, un nouveau 
système apologétique fut adopté aussi bien contre l’opposition politique que 
contre les schismes et les hérésies. considérées alors comme des ennemis de 
l’État et de la religion, ces voix marginales furent combattues et éliminées par 
la force et non plus par de simples excommunications. il semble que c’est là 
qu’il convient de situer l’origine des premières idées de l’Inquisition.

avec le temps, l’histoire intellectuelle et théologique du christianisme au 
Moyen Âge avait fini par produire un ordre polémique basé sur les Écritures et 
influencé par la philosophie hellénistique (néoplatonicienne). Saint Augustin, 
évêque africain d’Hippone (Annaba), avait mis en œuvre les principaux fon-
dements de la philosophie de la religion chrétienne. Dans ses œuvres, comme 
les Confessions et la Cité de Dieu, il combattait le manichéisme, le donatisme 
ainsi que le paganisme sous toutes ses formes. La tradition de la polémique 
« augustinienne » fut adoptée aussi bien par les grecs de la chrétienté orien-
tale que par les Latins occidentaux contre les hérétiques, notamment contre 
l’islam, après le VIIIe siècle.

Toutefois, cet ordre polémique, à lui seul, n’était guère efficace dans tous 
les cas. La force était aussi souvent utilisée par l’Église pour faire cesser les 
sectes religieuses, comme les cathares et les albigeois. Le pape innocent iii 
promulgua un décret inquisitoire qui accusait les albigeois d’hérésie et prêcha 
une croisade contre eux entre 1209 et 1229. Le vrai fondateur de l’inquisi-
tion fut le pape Grégoire IX en 1230. Après avoir excommunié les albigeois, 
il ordonna aux évêques de diriger l’inquisition avec rigueur et fermeté. en 
raison de leur fidélité et de leur orthodoxie, il trouva, chez les Franciscains  
et surtout chez les dominicains, les meilleurs exécuteurs de cet ordre. 
 L’Inquisition s’institutionnalisa et connut une grande expansion, particuliè-
rement en Espagne où elle toucha aussi bien les hérétiques et les sorciers que 
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les juifs et les musulmans, qui avaient perdu le pouvoir politique à la suite de 
la Reconquista catholique (renima, 2000).

L’islam ayant représenté un vrai danger pour la chrétienté occidentale, 
après la conquête arabe de la péninsule ibérique et sa pénétration au sud de 
la France ainsi qu’au sud de l’italie, il était naturel que l’Église cherche une 
solution théorique adéquate à ce nouveau problème. Les théologiens tombaient 
alors sous l’influence de la vieille vision qui considérait l’islam comme une 
hérésie ou un schisme chrétien, au même titre que l’arianisme et les autres 
hérésies orientales antiques (daniel, 1966 : 184). à cette époque, la connais-
sance de l’islam en occident était assez rudimentaire, ambiguë et fantaisiste : 
« l’islam était l’agresseur, et cette constatation très précoce se répandit dans 
tout l’occident. L’Église, par la plume de quelques clercs excessifs, y contribua 
largement », nous dit Senac (1983 : 22). En outre, en raison du système fermé 
de la pensée scholastique que l’Église romaine avait adopté10, le manque de 
documents originaux sur l’islam et l’absence de contacts directs (dialogue, 
discussion ou controverse) avec les musulmans ont aggravé davantage cette 
situation. à l’exception de quelques cas, comme le théologien italien croce 
ricoldo da monte11, qui séjourna à Bagdad à partir de 1288, très peu de pen-
seurs chrétiens osaient visiter le monde islamique.

C’est dans ce contexte qu’une personnalité très dynamique est apparue 
dans l’occident chrétien : raymond Lulle, moine érudit de majorque. il 
va tenter de renouveler radicalement la position de l’islam dans la pensée 
 occidentale en adoptant une nouvelle thèse. D’une part, il considérait l’islam 
comme une religion monothéiste et non comme une hérésie ou un quelconque 
schisme chrétien. d’autre part, il estimait que les musulmans étaient proches 
des chrétiens et que les croisades devaient céder la place à des missions 
 pacifiques ; « nous devrions discuter ensemble et voir lequel de nous est dans 
la vérité, et lequel est dans l’erreur… » (Lulle, 1992). En adoptant une telle 
attitude, il remplissait l’une des conditions nécessaires à un vrai dialogue : la 
reconnaissance de l’Autre tel qu’il est.

10. À cette même époque, le palais des califes abbassides à Bagdad, particulièrement sous le 
règne d’al-Mamoun, abritait régulièrement des séances (majlis) de dialogue et de discussion 
opposant les représentants de différentes confessions, doctrines et philosophies.

11. Dominicain florentin du XIIIe siècle. Il séjourna plusieurs années (jusqu’en 1291) à 
 Bagdad parmi la population musulmane. Il laissa quelques œuvres polémiques dont 
les plus  importantes sont la Disputatio contra Saracenos et Alcoranum et la Concordia 
Saracenorum. Il aurait exercé certaines influences sur la polémique anti-islamique en 
occident et sur la pensée du réformateur martin Luther.
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il n’est pas facile de dire que l’entreprise de Lulle entre dans ce qu’on 
appelle aujourd’hui le dialogue interreligieux ou toute autre forme de discus-
sion. Les circonstances historiques et intellectuelles étaient différentes. dans 
Le livre du Gentil et des trois Sages , où il met en scène trois sages exposant 
chacun sa doctrine dans le but d’arriver à une vision partagée et raisonnable, 
il se distingue néanmoins complètement de la tradition polémique et apolo-
gétique chrétienne.

La vie de Raymond Lulle

Lulle a vécu des moments parmi les plus difficiles de l’histoire des re-
lations entre les musulmans et les chrétiens de la méditerranée occidentale. 
Toutefois, il a essayé de transformer ces circonstances conflictuelles en une 
grande expérience de dialogue, de discussion, de voyage et d’écriture.

il est né en 1232, à palma de majorque, dans les îles Baléares qui venaient 
juste d’être reconquises par Jacques le conquérant, roi de cata logne, dans 
le cadre du grand projet catholique de la Reconquista commencé depuis déjà 
quelques décennies. à cette époque, le pape grégoire iX permit l’instauration 
de l’inquisition en catalogne. puis, en 1241, il autorisa l’évêque de major-
que à permettre à ses diocésains de commercer avec les pays musulmans de 
l’Afrique du Nord en temps de paix. Les villes des Hafsides, dynastie berbère 
musulmane qui régnait alors sur la tunisie et sur l’est de l’algérie, étaient les 
destinations préférées des marchands chrétiens de  catalogne et d’italie. Lulle 
eut la chance de vivre son enfance et son adolescence à la cour de majorque 
jusqu’en 1244, où il devint précepteur et ami du prince héritier Jacques II, 
le nouveau roi de majorque, seigneur de montpellier et comte à la fois du 
Roussillon, de Sardaigne et de Conflent à partir de 1262 (Lulle, 1992 : 22).

Sous le règne de Jacques le Conquérant, la vie intellectuelle se stabilisa 
dans le royaume catalan et connut une nouvelle ère d’ouverture et de discussion 
intellectuelle relativement tolérante. en 1263, on assistait à une discussion 
entre le Rabbi Moïse Ben Nahman (Nahmanide) de Gérone et Cristià Pau, un 
juif d’origine converti au christianisme et appartenant à l’ordre dominicain, en 
présence de raymond de penyafort. celui-ci encouragea Lulle à entreprendre 
des études en philosophie, en théologie, en latin et en arabe. sept années plus 
tard (1270-1271), ce dernier rédigea Le livre du Gentil et des trois Sages 12 
en langue arabe. À la même période, la huitième et dernière croisade, dirigée 

12. Cette œuvre, choisie comme modèle de dialogue dans le présent article, constitue le 
premier ouvrage complet de Lulle. son édition catalane est intitulée Liber del Gentil e 
los tres Sabis. La traduction française est de dominique de courcelles (1993).
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par le roi de France, Louis iX, s’acheva sur les côtes de tunis. Vers 1273, 
Lulle écrivit son Livre de la contemplation et connut, peu après, l’Illumination 
spirituelle sur la montagne majorquine de Ronda, illumination qui coïncida 
avec la rédaction de son « ars major ». une année plus tard, au terme d’un 
difficile procès, il quitta définitivement sa femme et ses deux enfants. Au 
même moment, en italie, saint thomas d’aquin (1225-1274) achevait la 
Somme théologique et entreprenait la rédaction de la Summa contra Gentiles ; 
en espagne, les manuscrits arabes connaissaient une diffusion sans précédent. 
Lulle rédigea la Doctrina Pueril. en 1276, ramòn marti13 écrivit Pugio fidei 
contra Judaeos. durant la même année, Jacques ii de majorque signa un 
accord de paix et un traité d’alliance avec le souverain de tunis, abou ishaq 
i. ce fut là une bonne occasion pour un voyage de Lulle à tunis et à Bougie 
(Algérie) où il traduisit la Logique d’al-ghazali14.

Entre 1283 et 1289, après un séjour à Montpellier, il écrivit son Livre 
d’Evast et de Blananquerna puis il séjourna à Rome et à Paris où, d’une part, 
il fut reconnu comme maître et, d’autre part, il entreprit la rédaction de son 
Felix del meravelles del mon. de 1290 à 1307, il connut une intense activité 
d’écriture et de voyage. il composa successivement plusieurs traités : Ars 
amativa, Arbre de filosofia desiderat, Arbre de sciencia, Arbre de la filosofia 
d’Amor, Desconhort et Cant de Ramon, et il séjourna à gênes, tunis, paris 
et chypre (1992 : 22).

À Tunis, nous dit Cheikh Abou Amrane (1974 : 150), il raconta qu’il avait 
rencontré quelques docteurs musulmans, sans toutefois citer leurs noms ; il 
déclara qu’il était prêt à se convertir à l’islam s’il était convaincu par des 
 arguments concluants […]. L’objet de cette controverse était les attributs 
 divins. Après une violente dispute, le sultan El Mùstansir (1284-1295) ordonna 
son incarcération, puis son expulsion.

outre ses activités intellectuelles, Lulle proposa des projets missionnaires 
aux différents papes. en 1299, le roi Jacques ii lui accorda la possibilité de 
prêcher dans les mosquées et les synagogues du royaume. et, quand ce même 
roi créa, vers 1302, un consulat pour ses sujets à Bougie (algérie), Lulle y 
séjourna pour y prêcher la foi chrétienne, ce qui lui valut un emprisonnement 

13. Ramòn Marti a rédigé, à la manière des polémistes musulmans, un texte très important 
sur l’islam, destiné aux missionnaires de son époque. pour plus de détails sur le contenu 
de cet ouvrage, voir J. hernando-delgado (1983).

14. D’après A. Llinarès, Lulle aurait probablement adapté dans son œuvre la logique d’Al-
ghazali, non à partir de son texte original arabe, mais à partir de sa version latine réalisée 
au Xiie siècle par D. Gundisalvo (1963 : 93). Quant à A.H. Al-Ghazali, il a traité de la 
logique dans deux principaux livres: Miyâr al-Ilm (Le critère de la science) et Mahaq 
al-Nadha (La méditation au crible).
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puis une expulsion vers son pays natal. Après un naufrage, il gagna Pise où il 
y acheva son Ars Generalis Ultima. Après plusieurs années d’enseignement 
à paris, il retourna, vers 1314, à montpellier puis à majorque et rédigea deux 
autres traités : Liber Natalis pueri parvuli Jesu Christi et Disputatio Petri 
Clerici et Raymundi Phantastici. pendant un autre séjour à paris, il dicta à un 
ami religieux le récit de sa vie qu’il intitula Vita coetanea beati Raymundi Lulli 
puis il se réfugia à Messine auprès de Frédéric III, protecteur des Franciscains 
« spirituels ». au même moment, vers 1313, le concile de Vienne approuva 
ses doctrines (Lulle, 1992 : 24).

Entre 1314 et 1316, Lulle séjourna à Tunis où il composa son dernier 
ouvrage, Liber de Deo et del Mundo. Quelque temps après, il mourut, lapidé 
par les musulmans tunisiens, sur le bateau qui le ramenait vers majorque15. il 
fut enterré par les Franciscains dans l’Église de saint-François de palma. six 
décennies plus tard, vers 1376, le pape grégoire Xi ordonna à l’archevêque 
de Tarragone de faire brûler toutes ses œuvres. Ses doctrines furent alors 
rejetées par l’Église jusqu’en 1395, alors que des protestations solennelles 
furent organisées par la ville de Barcelone pour intercéder auprès du Pape en 
faveur de cet érudit et de ses œuvres16.

Une expérience d’écriture et de dialogue

par son intelligence et sa culture multiple, Lulle essaya de réorganiser 
l’ordre apologétique médiéval de l’Église romaine par l’intégration de l’islam 
dans la famille des religions révélées, malgré le fait que cet acte était person-
nel et isolé. Pour la première fois dans l’histoire du christianisme, il parla de 
l’islam comme d’une religion et non comme d’une hérésie ou d’un schisme. 
cette étonnante attitude était le produit d’une riche expérience de lecture, de 
dialogue et de voyage. 

Lulle joua un rôle fondamental dans le développement des études arabes 
ainsi que de la théologie, à tel point que les spécialistes de l’histoire des 
théories philosophiques du moyen Âge s’interrogent toujours sur les valeurs 
des éléments arabes dans son système philosophique et mystique, nous dit 
Weischer (1983 : 37).

15. D’après plusieurs études, en l’absence de preuves historiques vérifiables, la mort de Lulle 
lapidé reste un mythe. Sur cette question, A. Llinarès (1963) écrit : « À notre sens, on 
peut penser seulement que Raymond Lulle a fini ses jours à Palma peu après son retour 
d’afrique du nord, à une date qui se situe entre le mois de décembre 1315 et le mois de 
mars 1316. »

16. Lulle, 1992 : 23-24. Voir aussi Llinarès (1963).
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Lulle sut profiter de la situation politique qui régnait à Majorque. Cette île 
catalane, nouvellement reconquise par les catholiques, présentait une grande 
richesse qui se manifestait à travers la coexistence de trois cultures, chrétienne, 
musulmane et juive, et représentait, aussi bien pour lui que pour sa culture 
d’origine, l’environnement idéal pour une riche et originale acquisition de 
connaissance et de savoir.

Après la conquête de l’île, il était très facile de fréquenter les musulmans 
et les juifs, et de connaître leurs religions.[…] Lulle aima la poésie et écrivit 
des poèmes de troubadours provençaux. À l’âge de 31 ans, il vit le Christ sur 
la croix et, après la cinquième vision, il décida de s’engager en mission pour 
convertir ses frères musulmans à la religion chrétienne […]. Il voulait, dans 
toutes ses œuvres, défendre la religion chrétienne en utilisant des arguments 
logiques et en se basant sur des éléments et des styles arabes (Weischer, 
1983 : 37-38).

mais le projet de Lulle avait pris un aspect beaucoup plus profond à cause 
de son expérience mystique et de ses voyages ininterrompus. il s’agissait, en 
fait, d’une expérience forte et contradictoire dans la mesure où il empruntait 
dans sa démarche les méthodes linguistiques et philosophiques arabes alors 
que les principes de la religion des arabes étaient au centre de sa critique. en 
outre, il recherchait, d’une part, un dialogue sincère et fécond entre les trois 
religions dans Le livre du Gentil et des trois Sages  et il procédait, d’autre part, 
par prosélytisme en faveur de sa propre religion dans la plupart de ses œuvres. 
avait-il ainsi sa propre idée du dialogue ou y avait-il une évolution dans son 
système de pensée ?

Le récit de son expérience, par contre, doit s’enrichir de tout ce dont lui-même 
n’avait pas perçu l’importance, de tout ce qui l’a fait inconsciemment réagir et 
à tout ce que la mentalité de l’époque enfin refoulait au nom de la supériorité 
nécessaire de la chrétienté sur les autres lois, nous dit urvoy (1981 : 127).

Sur cette règle de la possession de la vérité et du désir de la transmettre 
aux autres, il a écrit sa première œuvre, Le livre du Gentil et des trois Sages, en 
arabe, langue qu’il avait bien assimilée pendant presque neuf ans à  majorque 
grâce à son esclave de confession musulmane17 :

Plusieurs des procédés linguistiques employés dans son œuvre sont empruntés au 
latin et surtout à l’arabe. De la même façon, l’abondante floraison des suffixes, 
ainsi que la création de tout un système de corrélations linguistiques qui servent 
à dynamiser la doctrine des dignités divines, à la base de sa théologie, sont 
rattachées par lui explicitement à la linguistique arabe « afin, dit-il, que nous ap-
prenions à répondre aux objections des infidèles » (De Courcelles, 1993 : 46).

17. Une autre question se pose sur la langue de Lulle : avait-il des difficultés avec la langue 
latine ou avait-il trouvé un autre espace d’expression plus adéquat dans son aventure avec 
ses adversaires ? 
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Dans des moments où les relations entre musulmans et chrétiens étaient 
rendues difficiles à cause de l’Inquisition, il n’hésita pas à adopter une attitude 
non ambiguë et à afficher ouvertement sa position contre la guerre. En effet, 
non seulement il s’opposa à l’idée d’une nouvelle croisade contre les musul-
mans, mais il exclut également de sa pensée toute référence à la guerre, et ce, 
en dépit du fait qu’un grand nombre de ses livres, en utilisant les systèmes 
apologétiques conçus par la philosophie arabe18, poursuivaient l’objectif de 
conversion des musulmans au christianisme. il tenta de garder un grand espoir 
pour rapprocher et unifier pacifiquement les deux religions. Il écrivit : « […] 
et ainsi, comme nous n’avons qu’un dieu, qu’un créateur et qu’un seigneur, 
nous n’aurions qu’une foi, une loi, une communauté et une manière d’aimer 
Dieu et de l’honorer […] » (Lulle, 1992 : 235).

L’entreprise de Lulle nous a fait découvrir la capacité de dialoguer dans 
toutes les religions, une réalité d’ailleurs confirmée par l’histoire de l’expan-
sion du christianisme dans le monde. La parole y était plus forte que l’épée et 
les peuples convertis de façon pacifique s’attachaient à leur choix et résistaient 
aux vagues de changement les plus violentes.

Le Livre du Gentil et des Trois Sages est parmi les textes fondateurs du 
dialogue dans la culture chrétienne et occidentale. en effet, avant Lulle, la tra-
dition chrétienne était assez riche en œuvres polémiques et apologétiques alors 
que celles prônant le dialogue interreligieux étaient inexistantes. Le  Dialexis 
Sarrakenou kai Christianou de Jean Damascène est parmi les premières 
œuvres polémiques composées contre les musulmans et leurs croyances. Les 
productions intellectuelles des apologistes contemporains de Lulle, comme 
raymond de penyafort, ramòn marti et thomas d’aquin, s’inscrivaient 
également dans cette tradition et procédaient toutes, sur le plan des idées, par 
des « arguments d’autorité » puisés dans les saintes Écritures.

Lulle, quant à lui, est allé beaucoup plus loin que ses contemporains en 
affirmant, d’après son expérience de la diversité des croyances, que « l’argu-
ment d’autorité » ou scripturaire n’est pas efficace pour tous les hommes, dans 
la mesure où les théologiens ne donnent pas tous la même interprétation exé-
gétique d’un passage de l’Écriture qu’ils reconnaissent (Lulle, 1992 : 18).

La version arabe de son texte sur le dialogue montre l’émergence d’une 
nouvelle conscience dans les milieux intellectuels occidentaux qui va sans 

18. sa connaissance de la langue arabe et son séjour parmi les musulmans lui ont permis de 
bien exploiter la culture arabe et de profiter du savoir musulman en matière de logique, de 
mystique, de théologie et de sciences pour enrichir les méthodes de controverse élaborées 
en occident.
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doute affranchir progressivement les systèmes scholastiques et l’ordre apo-
logétique médiéval. de ce point de vue, il constitue, à n’en point douter, un 
document tout à fait exceptionnel, puisqu’il offre une synthèse raisonnable, 
sereine et détaillée des croyances juive, chrétienne et musulmane de la fin 
du Xiiie siècle.

rédigé en arabe entre 1270 et 1272, Le livre du Gentil et des trois Sages  
est le premier ouvrage de raymond Lulle qui nous est parvenu dans sa forme 
intégrale. sa version catalane (1273-1275) a été rédigée volontairement, 
comme il l’affirme lui-même dans son prologue, juste avant son premier séjour 
au Maghreb, effectué dans le but de mettre en œuvre sa théorie du dialogue 
avec les sarrasins19.

cette nouvelle approche est la conséquence d’une problématique méta-
physique et théologique relative à l’interaction entre les actes réels et les 
idées théoriques.

dans le prologue de cet ouvrage, Lulle présente « la nouvelle méthode et 
les nouveaux arguments [auxquels on doit recourir pour pouvoir conduire] 
ceux qui sont dans l’erreur vers la gloire éternelle et [leur épargner, par consé-
quent,] des souffrances infinies20 ».

ces arguments lui étaient nécessaires pour entamer son projet de dialogue. 
sa fréquentation des non-chrétiens le poussa à imaginer un espace de rencon-
tre et de dialogue entre un gentil21 et trois sages : un juif, un chrétien et un 
musulman. La présence des sages à l’orée d’une forêt, face au gentil, donne 
l’impression que Lulle voulait transmettre un message de vérité métaphysi-
que et réelle : d’une part, les trois sages ont des bases communes dans leurs 
croyances religieuses, telles l’existence de dieu et la résurrection, et d’autre 
part, ils partagent les mêmes valeurs humanitaires et universelles.

sur le plan du contenu, l’ouvrage de Lulle est réparti en quatre livres. dans 
le premier, il présente ses arguments quant à l’existence de Dieu et l’avènement 
de la résurrection. Les trois autres livres sont consacrés successivement aux 
trois sages qui exposent, à tour de rôle, les fondements de leurs croyances 
respectives. À la fin du quatrième livre, Lulle lance un appel à tous les lecteurs 
et les exhorte à tirer profit de son récit.

dans la perspective de Lulle, tout le monde a le droit de parler et d’exposer 
librement sa pensée, pour autant que l’on respecte les règles du dialogue et 
19. Le terme « sarrasin » était souvent utilisé pour désigner les musulmans au moyen Âge. 

À l’instar de ses contemporains, Lulle a gardé cette appellation dans toutes ses œuvres.
20. Lulle, 1992 : 30.
21. Le « Gentil » représente, dans l’œuvre de Lulle, les gens qui n’ont pas reçu la loi divine 

et qui n’ont aucune connaissance de dieu.
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que l’on utilise des arguments logiques et rationnels. il y a dans cette nou-
velle démarche une objectivité rarement décelée dans la pensée médiévale, 
cela surtout chez les théologiens et dans les milieux cléricaux. outre cette 
caractéristique, la discussion logique et philosophique des trois religions que 
Lulle propose est composée dans un style littéraire qui regorge de rhétorique 
et de poétique.

L’histoire qu’il relate place au centre de la scène un Gentil, sage et phi-
losophe, qui appréciait les délices de ce monde et acceptait sa vieillesse ainsi 
que l’idée de sa mort. toutefois, il n’avait aucune connaissance de dieu et 
ne croyait pas non plus en la résurrection. L’idée qu’il ne puisse pas y avoir 
une autre vie après la mort le chagrinait énormément, remplissait ses yeux de 
larmes et lui serrait le cœur22.

En choisissant de mettre en scène un « Gentil sage et philosophe », Lulle 
cherchait à faire de la connaissance philosophique l’une des conditions préa-
lables à tout dialogue logique et équilibré entre les trois sages. en effet, il 
semble que, pour lui, la philosophie dans sa terminologie et ses concepts, son 
processus d’argumentation et ses méthodes, et non dans ses objets, ses dogmes 
et ses croyances, constitue sans nul doute le facteur commun qui lie les divers 
systèmes de pensée et les différentes religions, aussi bien d’inspiration divine 
qu’humaine23. c’est ce facteur commun qui rend possible le dialogue.

par ailleurs, par son style d’écriture, Lulle tente de rapprocher les circons-
tances historiques et les ambitions ontologiques dans l’espoir de favoriser un 
dialogue riche, universel et constructif. Le rapprochement des différences 
et la réunion des opposés en un seul et même espace linguistique et social 
constituent, à ses yeux, un jeu qui offre d’énormes possibilités susceptibles 
d’assurer une continuité vitale pour tous.

ce rapprochement est mis en évidence dans les questionnements même du 
gentil dont les souffrances et l’angoisse face à l’existence étaient telles qu’il 
ne savait plus quoi faire. il se mit alors à genoux, leva ses mains et ses yeux 
vers le ciel, puis baisa la terre et prononça, en larmes, dans un long soupir, 
les paroles suivantes :

22. Lulle, 1992 : p. 31.
23. Cette démarche rappelle celle adoptée par Al-Ghazali dont la pensée semble être très 

familière à Lulle. Dans son traité intitulé Tahafout al-Falassifa (L’incohérence des 
philosophes), ce philosophe arabe adopte la même attitude que Lulle à l’égard de la 
philosophie. il réfute les doctrines de quelques philosophes grecs et musulmans, mais il 
adopte la méthode et les arguments de la philosophie (pour plus d’information sur cette 
démarche, voir al-ghazali, 1958).
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Hélas, misérable ! De quelle colère et de quelle douleur es-tu devenu l’esclave24 ? 
pourquoi as-tu été engendré et pourquoi es-tu venu au monde, puisque personne ne 
peut te soulager des souffrances que tu endures ? et, s’il existe quelque chose dans 
la vertu telle qu’elle puisse te secourir, pourquoi ne vient-elle pas et ne prend-elle 
pas pitié de toi ? Et pourquoi n’arraches-tu pas de ton cœur ces pensées qui ne 
cessent de multiplier les graves tourments que tu endures ? (Lulle, 1993 : 32)

en produisant cette série de questionnements, Lulle cherchait à montrer 
comment, en entamant un « dialogue » avec lui-même, le gentil se heurta ra-
pidement à une impasse ontologique et psychique qui le poussa à réfléchir et 
à s’interroger sérieusement sur les fondements même de l’existence25. ainsi, 
selon lui, si le monologue du gentil était un acte naturel et inné, en revanche, 
son dialogue avec les trois sages était un acte volontaire et conscient.

c’est dans cet esprit, en effet, qu’il imagina, à l’orée d’une forêt, la ren-
contre quelque peu fortuite de ce gentil avec les trois sages. en présentant 
ces derniers comme des personnages ayant l’habitude de se fréquenter et de 
discuter ensemble sans aborder pour autant des thèmes liés à leurs croyances 
respectives, Lulle voulait montrer qu’en réalité, les trois religions, représentées 
par ces sages, cohabitaient sans vraiment se connaître. Leur rencontre avec le 
gentil en quête de vérité allait changer radicalement le sens de leurs échanges 
habituels pour donner lieu désormais à un dialogue entre trois croyances, trois 
philosophies et trois cultures.

Les trois sages en question étaient de bons croyants qui connaissaient 
profondément leurs religions respectives et qui partageaient des connaissances 
philosophiques communes. Le dialogue qu’ils entamèrent était régi par des 
règles et des conditions, fixées d’avance par Lulle : 10 conditions en tout qui 
obéissaient à « deux principes : qu’elles soient toutes ordonnées à une même 
fin et qu’elles ne s’opposent pas à cette fin qui n’est rien d’autre qu’aimer 
dieu, le connaître, le craindre et le servir » (1992 : 34).

En établissant ainsi les règles du jeu, Lulle tenta une nouvelle approche, 
en matière d’étude comparée des religions, qui consiste à accorder de l’im-
portance aux arguments philosophiques plutôt qu’aux arguments d’autorité 
sacrée propres à chacune des trois religions (1992 : 34).

24. Faut-il rappeler ici que l’un des premiers commandements des enseignements à la fois 
judaïque et évangélique exige que tout esclave soit libéré de sa condition de servilité phy-
sique et spirituelle. de la même façon, en islam, le coran invite les croyants à affranchir 
les esclaves ou à les traiter humainement. Dès leur libération, ils deviennent musulmans 
à part entière. Voir, à ce sujet, Thibaud (2002).

25. Il est très probable que Lulle ait pu lire l’histoire philosophique du musulman Ibn Toufayl, 
intitulée Hay Ibn Yakdhan (Vivant fils de l’Éveillé) et composée au Xe siècle. Pour plus 
d’information sur cette œuvre, voir Ibn Toufayl (1999). 
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Malgré la rigueur des conditions fixées au préalable, le dialogue entre les 
trois sages et le gentil s’est déroulé dans un climat d’intimité et de proximité 
qui ne faisait, à aucun moment, référence à l’identité religieuse ou ethnique de 
l’un ou de l’autre. en présence d’arguments exclusivement philosophiques, 
les différences cédèrent aussitôt la place à des échanges du genre : « l’un des 
trois Sages s’exclama […] Les deux Sages approuvèrent… ».

La volonté de communiquer fut manifeste à la fois chez le gentil et chez 
les trois sages. elle constituait l’une des conditions nécessaires au dialogue 
aussi bien entre des personnes habituées à discuter ensemble qu’entre des 
 acteurs qui se rencontrent pour la première fois. Le fait de poser une question 
et de recevoir de l’Autre, librement et en toute honnêteté, une réponse adé-
quate et satisfaisante est un indice d’un début de dialogue qui pourrait être à 
la fois long et compliqué, mais néanmoins sincère et fécond, contribuant ainsi 
à la création d’un nouvel espace de compréhension et d’échange. c’est dans 
cet espace, d’ailleurs, que le Gentil, après une prise de contact avec ses inter-
locuteurs, ouvrit le dialogue et se mit à le présider avec enthousiasme, et sans 
préjugés : « […] Celui qui pourrait, déclarait-il, me prouver et me démontrer 
avec de vives raisons la résurrection, celui-là pourrait délivrer mon âme de 
sa douleur et de sa tristesse… » (Lulle, 1992 : 37).

à tour de rôle, chaque sage se mit alors à prouver, de façon cohérente, 
l’existence de dieu en avançant, à l’appui de son analyse, des arguments 
d’ordre religieux et philosophique. Leurs discours respectèrent les règles 
fixées au préalable. Ils s’accordèrent sur l’origine divine de chacune de leurs 
religions et exposèrent, à l’aide d’arguments philosophiques – car le Gentil 
était, lui aussi, philosophe – les principes et les fondements de leurs croyances 
respectives.

Après avoir passé en revue, et de façon systématique, les différents exposés 
des sages, Lulle conclut son ouvrage en faisant parler le gentil qui résuma 
fidèlement les propos de chacun.

en procédant ainsi, il voulait montrer qu’un dialogue ne peut être sin-
cère et productif et que les propos échangés ne peuvent être, eux non plus, 
correctement assimilés que lorsque les acteurs s’expriment avec clarté et 
philosophie et obéissent scrupuleusement à des règles de jeu acceptées de 
tous (Lulle, 1992 : 225) :

La capacité de la question [chez Lulle] implique à la fois la rupture de tout 
système philosophique et théologique qui risque de se fermer, et la sollicitude 
infinie envers d’autres, théologiens et spirituels comme Bonaventure, Anselme, 
Avicenne (Ibn Sina) ou Maïmonide, les infidèles comme les sarrasins ou les 
juifs, les puissants comme les inquisiteurs, les papes, les rois et les villes… (De 
 courcelles, 1993 : 186).
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Enfin, grâce au Livre du Gentil et des trois Sages, Lulle a pu jeter les bases 
d’une plate-forme du dialogue interreligieux dans la pensée chrétienne qui 
inaugura, chez lui, une série de productions intellectuelles, tout aussi  riches 
et fertiles, et le prépara, ensuite, à des aventures et à des expériences non 
moins constructives en matière de rapprochement interculturel dans certaines 
régions du monde musulman.

Lulle chez les musulmans

Dès le premier siècle de l’avènement de l’islam, les relations entre celui-
ci et la chrétienté ont été caractérisées par trois éléments : les conflits géo-
politiques, les échanges commerciaux et les controverses religieuses. à partir 
de 622, à la suite de l’avènement de l’hégire et de l’instauration du  premier 
État islamique à médine, l’islam a connu une expansion fulgurante vers le 
nord, l’est et l’ouest. animés, entre autres, par la volonté de convertir tous 
les peuples à l’islam, les premiers musulmans conquirent la syrie, l’Égypte, 
l’afrique du nord, l’espagne ainsi que d’autres régions. La chrétienté n’était 
pas assez forte militairement, pas même à Byzance ou à rome, pour défendre 
ces territoires occupés depuis plusieurs siècles déjà par l’islam. Devant cette 
situation d’impuissance, les hommes de l’Église, théologiens et philosophes, 
réactivèrent leur système polémique, qui avait déjà fait ses preuves contre les 
païens, les hérétiques et les juifs, et le dirigèrent contre l’islam et ses adeptes, 
fondant ainsi un nouvel ordre apologétique à leur encontre.

Jean Damascène fut parmi les premiers polémistes chrétiens ; il vécut en 
Syrie où il rédigea, en grec, De Hirisibus Liber. il considérait l’islam comme 
une hérésie, au même titre que l’arianisme. outre lui, d’autres théologiens 
non moins importants, qui vécurent dans le monde arabe, contribuèrent à cet 
ordre polémique. tel fut le cas, à titre d’exemple, d’al Kindi abd al-massih 
qui a laissé sa célèbre « al-Rissala » (L’Épître). Traduite en latin sous le titre 
L’apologie26 du christianisme, celle-ci constituait une œuvre polémique an-
timusulmane d’une grande valeur pour les théologiens et les missionnaires 
latins, tant ceux du moyen Âge que ceux de l’europe coloniale.

Après 732, année de la bataille de Poitiers, les frontières se stabilisèrent 
relativement entre l’islam et la chrétienté occidentale. des relations diplo-
matiques et commerciales s’établirent entre eux. à cette date, le pape urbain 
II prêcha pour la première croisade, inaugurant ainsi une nouvelle page de 

26. epistola saraceni et rescriptum christiani, daniel, 1966 : 230. ce recueil fut traduit par 
Pierre de Tolède en 1141 Pour plus de détails sur ce document, voir Renima (2000).
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guerre, d’horreur et de haine entre les deux mondes. malgré ces moments 
difficiles, les échanges commerciaux, culturels et scientifiques continuèrent 
de s’accroître, si bien qu’à partir du Xie siècle, des écoles de traduction des 
sciences et de la philosophie arabes virent le jour un peu partout en occi-
dent. Leurs activités s’intensifièrent progressivement et touchèrent même la 
littérature religieuse comme en témoigne la vaste opération de traduction du 
coran et autres textes religieux, connue sous l’appellation de Corpus clunisien. 
en dépit de cela, on ne remarque, jusqu’au Xiiie siècle, aucun changement 
qualitatif quant à l’image des musulmans, alors appelés « sarrasins », et aux 
attitudes des chrétiens latins à l’égard de l’islam (daniel, 1966).

dans son ouvrage Western Views of Islam in the Middle Ages, r.W. 
southern analyse l’évolution de cette image en occident. il constate qu’elle 
a connu quatre étapes. Si la première perception de l’Islam par l’Occident 
européen était biblique et pessimiste, la deuxième n’était guère meilleure ; 
elle était plutôt imaginative et, par conséquent, complètement erronée. La 
troisième, quant à elle, était d’ordre philosophique et nourrissait l’espoir d’une 
possible unité entre la chrétienté et l’islam. La quatrième, enfin, qu’il appelle 
« the moment of vision » (1978 : 67), s’est fabriquée entre 1450 et 1460 grâce 
à des personnages clés de la chrétienté, tels que Jean de ségovie, nicolas de 
cues, Jean germain et enea silvio piccolomini (le pape pie ii). Quant à moi, 
il me semble que la perception occidentale la plus fidèle et la moins tronquée 
de l’islam s’est forgée à partir de la fin du XIIIe siècle avec l’avènement de 
Raymond Lulle sur la scène culturelle et religieuse chrétienne.

cela dit, Lulle a vécu plusieurs années parmi les musulmans de majorque 
qui, en raison de l’inquisition et du climat d’intolérance qu’elle inspira, perdi-
rent tout pouvoir politique. sur cette île, qui demeurait encore pluriculturelle 
en dépit de la reconquête, il fréquentait quotidiennement ses concitoyens juifs 
et musulmans, si bien qu’il apprit rapidement la langue arabe et s’initia à ses 
tournures et règles grammaticales grâce aux enseignements de son esclave 
de confession musulmane27. en plus d’avoir permis à Lulle d’acquérir une 
connaissance approfondie de l’islam, de la culture arabe et de ses diverses 
manifestations (langue, logique, philosophie, mystique, etc.), ce contact direct 
l’avait grandement encouragé à s’aventurer, comme missionnaire en quête 
de débats, de dialogues et de controverses, dans les contrées lointaines du 
monde musulman.

27. même s’il appartenait à la classe servile, l’esclave en question fut vraisemblablement un 
grand homme de lettres, à n’en juger que par la profondeur des connaissances linguistiques, 
religieuses et culturelles sur les musulmans que Lulle avait acquises auprès de lui. 
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Son premier voyage en terre d’islam le conduisit à Tunis vers la fin de 
l’année 1292, à Bougie en 1307 et encore à tunis entre 1314 et 1316 jusqu’à 
sa mort. il avait choisi la côte est du maghreb, Bougie et tunis, à cause des 
bonnes relations, assorties de traités de paix et de commerce, qu’entretenaient 
alors les catalans avec la dynastie maghrébine des hafsides. relativement 
faible sur le plan politique, cette dynastie ne manifestait aucune intention 
de reconquérir la Sicile ou l’Espagne. En revanche, elle attira très vite la 
convoitise des souverains et des marchands européens qui y établirent, dès le 
début de la seconde moitié du Xiiie siècle, plusieurs comptoirs commerciaux, 
protégés par des milices chrétiennes et bénéficiant de la présence officielle 
de consuls représentant les intérêts de plusieurs royaumes européens, plus 
particulièrement du consul d’Aragon (Ibn Khaldoun, s.d. : 703).

ce climat de bonne entente entre le nord et le sud encouragea vivement 
Lulle à séjourner à tunis et à Bougie. à la différence de la situation politi-
que qui existait dans la région, la civilisation maghrébine n’avait pas encore 
perdu son éclat. Les sources arabes de l’époque décrivent la prospérité et la 
richesse des villes hafsides. selon abou al-abbas al-ghobrini28, Bougie était, 
tout comme Tunis et Kairouan, un célèbre centre culturel où l’on trouvait de 
nombreux érudits dans diverses branches du savoir (sciences du langage, 
littérature, théologie, jurisprudence, philosophie, mystique, mathématique, 
médecine, etc.). Parmi eux, il y avait même des femmes, comme Aïcha, fille 
de Abou Tahar Amara Ben Yahya (Al-Ghobrini, 1983 : 13-26). Il est, par 
conséquent, très probable que Lulle, qui a demeuré quelques mois à Bougie 
après la mort d’al-Ghobrini, ait pu rencontrer quelques-uns de ces érudits, 
théologiens et philosophes, surtout le cadi de la ville.

En effet, durant ses multiples séjours au pays des « Sarrasins » où il se 
rendit pour prêcher la foi de la trinité, Lulle a certainement tenté de rencontrer 
des ulémas musulmans et d’entamer avec eux un dialogue sur les principes et 
les fondements des deux religions. une chose est certaine, plusieurs facteurs 
l’avaient encouragé à entreprendre un tel projet en terre d’afrique : d’une part, 
il était de bonne foi et, d’autre part, il était conscient que ses connaissances de 
la religion musulmane ne souffraient d’aucune carence et lui permettraient de 
dialoguer sans complexe avec ses pairs musulmans. Quoi qu’il en soit, dans 
son livre biographique, Vita coetanea beati Raymundi Lulli, qu’il dicta à un 
ami quelques années à peine avant sa disparition, il relata quelques épisodes 
de débats et de controverses qui l’auraient opposé à plusieurs docteurs musul-
mans de la foi, plus particulièrement, au muphti de Tunis qui était, lui aussi, 
un célèbre philosophe (Llinarès, 1961 : 98-116).
28. abou al-abbas al-ghobrini (a.d. 1304) est un grand juriste et biographe du Viie siècle de 

l’hégire. il fut cadi de Bougie et rédigea une encyclopédie, intitulée Ounouan Addiraya, 
dans laquelle il inventoria tous les savants de sa ville et de son siècle.
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de son côté, le monde musulman a connu, tout au long de son histoire, 
une riche tradition de débats et de controverses ayant opposé, à plusieurs 
 occasions, des érudits musulmans et non musulmans29. comme le coran et 
les hadith recommandent aux musulmans de respecter ces deux communautés 
et de discuter avec elles avec sagesse30, les gens du Livre (ahl al kitab – juifs 
et chrétiens) ont occupé une place importante dans cette tradition .

cela dit, il convient de préciser ici que l’expérience pratique de Lulle 
lors de son séjour dans le monde musulman était différente de sa première 
expérience littéraire. en effet, si dans Le livre du Gentil et des trois Sages , il 
permit aux représentants des trois religions d’exprimer leurs idées et les fon-
dements de leurs croyances sans aucune intention de vouloir répandre leur foi 
ou de convaincre les autres, lors de son séjour en terre d’islam, en revanche, il 
insista énormément sur l’acte de conversion des autres peuples à sa religion, 
rêva d’une république chrétienne universelle et fit preuve d’un prosélytisme 
exacerbant qui rompait avec son ancien vœu de dialogue interreligieux.

Les enseignements de Lulle

raymond Lulle est quand même allé vers les musulmans du maghreb sans 
aucune peur ou hésitation. il s’est approché d’eux avec comme seuls atouts 
sa propre personnalité, une forte volonté de débattre, une grande maîtrise de 
la langue arabe et des connaissances approfondies de leur civilisation.

Il était très conscient du problème fondamental que la chrétienté avait à 
l’égard de l’islam et avait compris que la véritable « arme » dont on devrait 
se munir quand on va à la rencontre de l’Autre n’est point l’épée ou la lance, 
mais la volonté, le désir d’établir un contact avec lui, de se rapprocher de lui, 
d’assimiler les éléments fondateurs de son identité et les caractéristiques de 
sa personnalité et de reconnaître enfin son existence.

au surplus, dans la perspective de Lulle, le fait d’apprendre de l’Autre et 
d’emprunter ses méthodes et ses techniques n’a jamais été une faiblesse, mais 
a toujours constitué une vertu et un signe de succès humain et universel31.
29. plusieurs érudits musulmans, tels qu’al-shahristani, al-Baghdadi, ibn hazm et al-Jahiz, 

etc., avaient pris part, chacun en son temps, à ces épisodes de débats et de discussions 
savantes qui les opposaient à leurs pairs non musulmans.

30. « Ne discutez avec les Gens du Livre que de la manière la plus douce… », Le coran, 
sourate 29, verset 46, (1985), traduction de salah ed-dine Kechrid, 3e éd., Beyrouth : 
dar al-gharb al-islami.

31. Il en est de même pour sa démarche dialogique : « [… elle] donne, comme le précisait 
Philippe Gardette, l’herméneutique qui conduit les débats entre les [différentes] religions » 
(Gardette, 2002 : 88). Sans cette herméneutique, qui offre un cadre commun de réflexion, 
le rapprochement des religions et la nécessité de passer outre leurs différences seraient 
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Lulle, pour conclure, avait inauguré une nouvelle ère de dialogue entre 
les chrétiens et les non-chrétiens, et donné naissance à une nouvelle tradi-
tion fondée sur la tolérance et le dialogue : la « tradition lullienne », dont la 
pensée a non seulement influencé la Renaissance et la pensée humaniste, 
mais aussi orienté ces derniers vers la quête de la liberté et l’universalité. en 
outre, grâce à aux enseignements dialogiques de Lulle , d’autres penseurs 
chrétiens, comme l’espagnol Jean de ségovie et l’allemand nicolas de cues 
au XVe siècle, ont choisi la voie du dialogue avec les musulmans et permis 
à cette attitude de prendre non seulement place dans la pensée européenne 
du XVie siècle, mais de s’imposer, par la suite, grâce aux efforts du célèbre 
arabisant et pionnier des études arabes en europe, le Français guillaume 
postel qui, tout au long de sa vie, favorisa le dialogue entre les peuples, les 
religions et les civilisations.
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Chapitre VI

Les médias ont-ils facilité ou rendu plus difficile  
l’adaptation des réfugiés de guerre bosniaques  

dans la ville de Québec ?

amra curovac ridjanovic1, université Laval

Le problème des migrations forcées demeure actuel et très pressant dans 
le monde contemporain (Zolberg, 1991). Le Haut Commissariat des Nations 
unies pour les réfugiés (hcr) estimait en 1993 à plus de 18 millions le 
nombre de réfugiés dans le monde. malheureusement, ce chiffre ne tient 
pas compte des personnes déplacées à l’intérieur d’un même pays. selon 
le HRC, un habitant de la planète sur 130 environ est forcé à l’exil. Malgré 
ce fait alarmant et tragique, le phénomène de l’adaptation des réfugiés a été 
insuffisamment étudié, surtout du point de vue des réfugiés eux-mêmes. La 
recherche révèle que leur adaptation dans le pays d’accueil peut être bien plus 
difficile que celle des immigrants volontaires (Haines, 1996 ; Meintel, 1998 ; 
Ager, 1999 ; Colic-Peisker, 2000 ; Ives, 2005) pour deux raisons principales. 
Premièrement, les réfugiés sont des migrants qui n’ont pas choisi de partir de 
leur pays d’origine ni de s’installer dans le pays de leur destination. Deuxième-
ment, les push factors (Berry et al., 2002), telles la discrimination sociale, la 
violence extrême, la disparition d’êtres chers et la perte de domicile et autres 
possessions matérielles qu’ils ont subies et qui les ont forcés à s’exiler et à 
quitter leur ancienne vie, leur enlèvent tout espoir d’un retour possible au pays 
d’origine dans un avenir rapproché. cette réalisation pénible, par conséquent, 
rend encore plus ardue leur adaptation. en plus du bagage lourd de consé-
1. Je remercie très sincèrement Sarra Chadli, El-Mostafa Chadli et Lise Garon qui m’ont 

bénévolement aidée à traduire l’original anglais de ce texte.
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quences psychologiques provoquées par des expériences traumatiques, les 
réfugiés doivent, en arrivant dans le pays d’accueil, répondre aux exigences 
des nouveaux commencements et à l’impératif de la réussite à tout prix. pour 
ces raisons, il n’est pas surprenant qu’ils soient très sensibles à toute forme 
d’intolérance rencontrée dans leur nouvelle société. or, cette sensibilité se 
manifeste surtout lorsque l’intolérance cible certains aspects de leur identité, 
que ce soit la langue, la religion ou autre, leur laissant croire qu’il n’y a aucun 
endroit pour eux qui soit sûr et à l’abri des périls de la persécution, donc que 
jamais, ils ne trouveront justice (guilbert, 1996, 2001, 2004).

Le présent chapitre2 propose d’explorer si les médias peuvent faciliter ou 
nuire à l’adaptation des réfugiés de guerre dans le pays d’accueil, comment 
ils vivent cette adaptation et comment ils la décrivent de leur point de vue. 
plus précisément, l’objectif de cette étude est de décrire le rôle des médias 
dans l’adaptation des réfugiés musulmans bosniaques arrivés dans la ville 
de Québec à la suite des conflits meurtriers provoqués par l’éclatement de la 
Yougoslavie.

Hypothèses

dans le processus de dialogue d’adaptation que les réfugiés doivent entre-
prendre avec la société d’accueil, les médias jouent un rôle particulièrement 
important comme agents de la production culturelle du sens, et cela, à deux 
niveaux :

1) le niveau « macro », qui concerne la production d’une image globale 
de la société hôte comme un lieu sans danger, sécurisant et accueillant 
où les réfugiés peuvent reconstruire leur vie et leur identité, élever 
leur famille et développer un sentiment d’appartenance ;

2) le niveau « micro », qui touche, d’une part, la production d’informa-
tions pratiques et utiles pour les problèmes de la reconstruction de la 
vie quotidienne et, d’autre part, les pratiques culturelles des médias 
qui permettent l’entretien des liens avec la famille à l’étranger et avec 
la culture d’origine.

La recherche présentée ici se limitera au niveau « macro » et à un aspect 
seulement du niveau « micro » ; celui-ci sera relatif à l’entretien des liens avec 
la famille dispersée dans le monde et avec la culture d’origine.

2. Ce chapitre est basé sur les résultats préliminaires de ma thèse de doctorat, intitulée « Le 
rôle des médias dans l’adaptation des réfugiés dans leur pays d’accueil : le cas des réfugiés 
bosniaques dans la Ville de Québec », en cours à l’université Laval, à Québec. 
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Le cas des réfugiés bosniaques

pendant les années 1993-1994, quelque 40 familles de réfugiés bosnia-
ques sont arrivées dans la ville de Québec, victimes « du nettoyage ethnique » 
perpétré par les nationalistes serbes. elles avaient presque toutes de jeunes 
enfants et elles étaient majoritairement originaires de villes et de villages de 
la Bosnie occidentale. parmi elles se trouvaient également quelques familles 
de sarajevo, la capitale bosniaque. elles étaient presque toutes musulmanes3, 
à l’exception d’un petit nombre de couples « mixtes », ayant un membre 
 musulman et un autre serbe (chrétien orthodoxe) ou croate (catholique).

La plupart des familles ont été séparées par les événements malheureux. 
Les hommes provenant de la Bosnie occidentale avaient passé plusieurs mois 
dans les camps de détention tenus par les serbes de la Bosnie, alors que les 
femmes et les enfants s’étaient retrouvés dans les camps de réfugiés slovènes 
et croates. Les familles arrivant de sarajevo avaient également été séparées. 
Les hommes, sous obligation de service militaire, ont dû rester dans la ville 
 assiégée, qui recevait quotidiennement des milliers d’obus lancés par les 
milices serbes, alors que les femmes et les enfants se sont échappés avec les 
convois de la croix-rouge qui les ont emmenés en croatie ou en slovénie. 
grâce à l’inter position du hcr et de la croix-rouge internationale, les 
familles ont été réunies en  croatie. Le gouvernement canadien et le gouver-
nement de la province de Québec ont répondu à l’appel de ces organismes 
internationaux et ont offert un asile à ces familles, délivrant ainsi la croatie 
nouvellement indépendante du trop grand poids de réfugiés venus de la Bosnie-
 herzégovine. Quand le premier groupe a atteri à Québec en janvier 1993, le 
ministre québécois de l’immigration lui a fait un bon accueil à l’aéroport. Les 
médias locaux ont couvert cette arrivée et la réaction de la population locale 
a été, en général, très positive. Sensibilisés par la couverture médiatique de 
la situation difficile de ces réfugiés, environ 100 ménages québécois se sont 
portés volontaires pour un jumelage avec les familles bosniaques ; beaucoup 
de citoyens ont répondu favorablement en donnant vêtements, jouets, livres 
pour enfants, meubles et autres objets. La communauté musulmane locale a 
elle aussi apporté son soutien. cependant, il y a eu quelques réactions négati-
ves, en particulier envers les signes extérieurs de la foi musulmane, tels qu’un 
foulard porté par une grand-mère bosniaque (j’y reviendrai).

3. « musulman » avec un grand « m » a été employé pour désigner la nationalité et « mu-
sulman » avec un petit « m » pour désigner la religion ; depuis 1995, les habitants de la 
Bosnie-Herzégovine sont officiellement appelés « Bosniens », les trois groupes majoritaires 
étant les Bosniaques (musulmans), les croates et les serbes.
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L’année 2003-2004 a été marquée par le 10e anniversaire de l’arrivée 
de ces familles dans la ville de Québec. dix ans est une période raisonnable 
pour effectuer une évaluation du processus d’adaptation. une décennie plus 
tard, ces gens qui, en arrivant, formaient un groupe de réfugiés sont devenus 
des individus qui, ayant passé par le processus de reconstruction de leur vie, 
ont atteint des objectifs personnels. ce sont des individus qui ont également 
établi une certaine distance à l’égard de leur expérience de la vie, un certain 
« décentrement4 » que l’acte de raconter son histoire requiert.

Cadre théorique

Les concepts suivants ont été employés pour examiner l’adaptation des 
réfugiés bosniaques : processus d’adaptation, sécurité ontologique, identité, 
médias, auditoire et représentation.

Processus d’adaptation

Le processus d’adaptation est un processus jamais achevé, auquel nous 
tous en tant qu’êtres humains devons faire face en raison des changements 
normaux de la vie qui nous touchent, comme le fait de se développer, de de-
venir adulte, de trouver une profession, de rencontrer un compagnon de vie, 
d’élever une famille, de se chercher soi-même et de s’accomplir. dans notre 
culture occidentale et nord-américaine, le processus d’adaptation nécessite 
également de puiser dans ses propres forces pour « devenir quelqu’un ». Bien 
que normal, ce processus de changement, pour la plupart des personnes, 
exige d’énormes efforts, même si ces dernières vivent dans le pays où elles 
ont été élevées, là où tout le monde parle la même langue et suit des modèles 
familiers et prévisibles.

ce même processus, évidemment, peut être beaucoup plus complexe et 
difficile pour les réfugiés de guerre qui ont perdu des membres de leur famille 
proche, leur maison avec toutes leurs possessions matérielles, leur vie, leur 
ville, leur patrie, etc. dans le nouveau pays, ils doivent reconstruire non seu-
lement leur vie sociale, mais aussi leur identité professionnelle, leur identité 
ethnique et leur identité personnelle. ils doivent parvenir à accepter ces chan-
gements et se sentir bien en tant qu’individus par rapport à ce qu’ils étaient 
dans le passé et à ce qu’ils sont devenus dans le présent. ils doivent accomplir 
tout cela dans une langue qu’ils doivent apprendre et dans une culture qu’ils 
ne connaissent presque pas à leur arrivée. haines (1996) et meintel (1998) 

4. décentrement, selon olivier mongin (2002) est avant tout « une capacité critique, un 
regard distancié sur soi » et son expérience.
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expliquent combien l’expérience d’adaptation des réfugiés est différente de 
celle des autres immigrants. L’exode que les réfugiés subissent provoque 
souvent une rupture des relations culturelles et sociales. La décision de partir 
est fréquemment prise rapidement, ayant pour résultat la perte de la famille 
et des amis, aussi bien que celle de biens matériels et financiers.

en conséquence, le processus d’implantation des réfugiés est habituel-
lement fait sans préparation planifiée, telle que somme d’argent économisée 
ou contact préalable avec sa communauté ethnique existant déjà dans la 
nouvelle société, ou bien sans l’étude de la nouvelle langue et de la nouvelle 
culture : toutes choses que les individus qui ont l’intention d’immigrer dans 
un autre pays font normalement pour mieux s’adapter à la nouvelle vie. plus 
encore, comme l’a constaté haines (1996), les conséquences psychologiques 
de l’expérience des réfugiés sont également plus graves que celles ressenties 
par la plupart des autres immigrés pendant leur processus d’adaptation, ce 
qu’illustre bien le témoignage d’un participant, réfugié et ex-détenu d’un 
camp serbe en Bosnie :

Les premiers deux mois après mon arrivée à Québec se sont bien passés. Mais, 
après que tout s’est calmé, j’ai eu une dépression nerveuse. J’ai eu de graves 
difficultés, je ne pouvais même pas parler. Je ne dormais pas, tout me semblait 
noir. mon professeur de français m’a conseillé de consulter un psychiatre. J’ai 
essayé, mais cela ne m’a pas vraiment aidé. La langue était une barrière ; mon 
vocabulaire était limité, je ne pouvais pas dire ce que je ressentais. avant la 
guerre, j’aimais lire, dessiner ; c’étaient mes passe-temps préférés. Après la 
guerre, j’ai perdu tout ça. Je ne me suis jamais vraiment retrouvé. Je n’ai plus de 
patience pour faire ces choses-là. maintenant, je les ai remplacées par l’écoute 
de la musique, internet et les jeux sur ordinateur.

Les problèmes psychologiques peuvent inclure peine, dépression, inquié-
tude au sujet du bien-être des membres de leur famille dont ils sont séparés, 
inquiétude pour leur avenir incertain, en plus des sentiments de remords et 
de culpabilité ainsi que d’amertume, de déception et de colère en raison de la 
perte de statut social. haines (1996) souligne que ces fardeaux émotionnels 
font qu’il est souvent plus difficile pour les réfugiés de chercher et d’obtenir 
un emploi stable, ce qui gêne leur intégration générale à l’intérieur de leur 
nouvelle société.

en résumé, on peut conclure que, pour des réfugiés de guerre, le processus 
d’adaptation est une énorme tâche de reconstruction qui se fait par un dialo-
gue de négociation constante entre son environnement et soi-même. créer un 
réseau de relations interpersonnelles est considéré comme la meilleure voie 
à emprunter vers une adaptation réussie à un nouvel environnement. dans 
le cas des réfugiés qui ne parlent pas la langue de leur nouveau pays, cette 
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voie est peu probable. c’est précisément pour cette raison que les médias et 
la communication médiatisée jouent un rôle très important.

L’adaptation des immigrés au pays d’accueil a été le sujet de beaucoup 
de recherches et de réflexions théoriques, en commençant par les travaux de 
l’école sociologique de chicago (driedger, 1996). dans la littérature disponi-
ble, les concepts de l’adaptation et de l’acculturation sont légèrement brouillés. 
Beaucoup d’auteurs semblent les employer comme des synonymes ; d’autres 
en font une certaine distinction (Ward, 1996). en outre, l’adaptation est géné-
ralement vue comme un processus linéaire et progressif, qui mène par la suite 
à l’intégration, à l’assimilation ou bien à la ségrégation. cependant, l’expé-
rience de plusieurs immigrés démontre que ce processus est plutôt cyclique 
et continu et qu’il peut y avoir plusieurs problématiques différentes. Aux fins 
de cette recherche, l’adaptation à une nouvelle société est définie comme un 
processus continu de dialogue et de négociation entre le nouvel environnement 
et le réfugié, ayant pour objectif de reconstruire la vie et l’identité de ce dernier 
et de lui permettre de demeurer de manière permanente et harmonieuse dans 
l’environnement de la société d’accueil. de plus, une adaptation réussie serait 
définie et considérée en tant que telle par les participants eux-mêmes. Cette 
vision de l’adaptation s’est inspirée de la suggestion de Kim (1988 : 38), qui 
propose aux chercheurs de se concentrer sur l’accomplissement des objectifs 
que les immigrés eux-mêmes se sont fixé, et non pas de juger si ces objectifs 
sont adéquats ou pas du point de vue des autres.

Sécurité ontologique

La sécurité ontologique, quant à elle, se rapporte « à un état mental stable, 
dérivé d’un sens de continuité et d’ordre dans les événements » (Bilton et al., 
1996 : 183). giddens (1991) écrit sur l’importance de la sécurité ontologi-
que et sur l’inquiétude que provoque sa disparition. Les réfugiés de guerre 
vivent intensément ce sentiment d’inquiétude en raison de la perte du sens 
d’appartenance à un espace géographique et en raison de la perte d’identité, 
deux pertes provoquées par des changements du style de vie survenus pour 
des causes indépendantes de leur volonté.

Identité

Le concept de l’identité adopté ici est celui des études culturelles bri-
tanniques (Cultural Studies), qui voient les diverses interactions historiques, 
sociales, politiques et culturelles comme un emplacement pour la construc-
tion de l’identité propre et de celle de l’Autre, mais également comme des 
relations de pouvoir entre les deux. Hall (1996 : 394) souligne que « [...] loin 
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d’être éternellement figée dans un passé essentialiste, l’identité est sujette au 
“jeu” continu de l’histoire, de la culture et de la puissance. » ainsi, suivant 
l’approche discursive de Foucault (1970), hall conclut que l’identité est une 
construction continue, autrement dit un processus jamais achevé. ce concept 
tient compte des expériences personnelles et collectives qui travaillent à la 
formation d’une identité aussi bien que des pratiques et des structures sociales 
qui fonctionnent pour la contraindre.

Médias

Aux fins de cette étude, le terme « médias » réfère aux médias de communi-
cation de masse (la télévision, la radio, les journaux, les magazines, les livres, 
les cassettes vidéo, les enregistrements de musique sur bande magnétique et 
les disques compacts) et aux médias de la communication interpersonnelle 
(le téléphone, les enregistrements personnels de musique, de vidéos, de voix). 
Il réfère également à Internet, qui est tout aussi bien un média de communi-
cation de masse que de communication interpersonnelle. Les médias jouent 
un rôle très important comme agents de médiation du dialogue sociétal. Ils 
proposent les cadres d’interprétation et les manières de voir la réalité sociale 
(Caune, 1995 ; Hall, 1975, 1980 ; Fiske et Hartly, 1978 ; Fiske, 1989b ; De 
la garde, 1992, 1993). selon de la garde (1992, 1993), les médias, particu-
lièrement la télévision, est un endroit public où différents acteurs sociaux et 
visions de la société sont présentés et confrontés, mais également comme un 
endroit où les auditoires peuvent voir ce qui est « normal » ou en train de le 
devenir et offert comme règle à suivre. Aux immigrés nouvellement arrivés, 
les  médias ainsi proposent des manières de voir et d’interpréter leur nouvelle 
réalité  sociale. en ce sens, ils jouent un double rôle : d’une part, ils sont des 
sources d’information pour les réfugiés au sujet de la culture de la société 
hôte, mais également des sources d’information pour la population d’accueil 
au sujet des immigrés, de leur pays et de leur culture d’origine. d’autre part, 
les médias sont des moyens avec lesquels les réfugiés et les autres immigrés 
entretiennent un contact avec les membres de leur famille vivant à l’étranger 
et avec leur culture d’origine. dans les deux cas, les médias peuvent faciliter 
ou gêner l’adaptation des réfugiés dans leur nouvelle société.

Auditoire

Selon Hall (1980), une émission télévisée, un film, un livre, une chan-
son, un événement culturel ont différentes significations pour différentes 
personnes, en fonction de leur statut social, de leur fond culturel ou de leurs 
aspirations. Il soutient que les significations culturelles ne sont pas entière-
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ment pré déterminées ni irrésistiblement imposées par le social, le culturel ou 
le politique dominant, mais qu’elles sont plutôt offertes en tant que lectures 
préférées (preferred readings). par conséquent, certains groupes sociaux qui, 
en raison de leurs pratiques sociales et culturelles, se trouvent eux-mêmes en 
opposition avec la lecture préférée (pour rendre le monde significatif) de l’ordre 
social, culturel et politique dominant, peuvent lui résister en lui substituant 
leurs propres interprétations (ou lectures). celles-ci peuvent être négociées 
(negotiated readings) avec les lectures ou les modèles préférés de la société 
ou en opposition avec eux (oppositional readings). Les études confirment 
que l’utilisation des médias varie non seulement selon les classes sociales, 
mais également selon les groupes d’immigrés et la société hôte, y compris 
les différentes générations de populations immigrées, telles que les parents 
et leurs enfants (Gillespie, 1995 ; Sanchez Balbuena, 1996).

Représentation

Le concept de représentation se rapporte à la production des significations 
d’un objet, d’un événement, d’une personne ou d’un groupe par différents 
moyens d’expression symbolique.

Hall affirme que la représentation implique des prises de position autant 
que des manières d’organiser, de grouper, d’arranger et d’ordonner la réalité : 
« Elle nous aide à saisir la signification de notre expérience et de ce que nous 
sommes, et crée, également, les possibilités de savoir ce que nous sommes et 
ce que nous pouvons devenir » (1997 : 13). De multiples études confirment le 
fait que les représentations transmises par les médias jouent un rôle crucial 
pour les immigrés, leur disant comment ils sont vus dans la nouvelle société, 
quelle y est leur place et quel peut être leur avenir en son sein, et les entraî-
nant à décider d’accepter cette lecture préférée, de la négocier ou même de 
s’y opposer.

méthode

ceci est une étude qui utilise des techniques ethnographiques de collecte de 
données qualitatives comme l’observation participante, les récits de vie et les 
entrevues semi-structurées. La méthode est également descriptive et inductive 
et son but est de découvrir les significations de la perspective des  participants 
(Spradley, 1979 ; Merriam et al., 2002 ; Patton, 1990). Les  entrevues ont 
été effectuées en langue bosniaque par l’auteure, qui entretient un rapport 
 régulier avec les réfugiés depuis leur arrivée dans la ville de  Québec. pendant 
les deux premières années de leur vie à Québec, elle a souvent fréquenté les 
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familles, agissant en tant que personne-ressource, interprète et amie dans les 
situations reliées à l’école et aux établissements médicaux. Quatre familles 
ont été  interviewées. elles sont arrivées en 1993 et en 1994. elles représentent 
un échantillon intentionnel, limité à ces familles, parce qu’elles constituent 
un groupe naturellement lié (naturally bounded group, schensul, schensul 
et Le compte, 1999 : 116). elles ont vécu des expériences de vie semblables 
(traumatisme de guerre, exil, séparation, etc.), sont arrivées approximative-
ment en même temps, ont représenté le premier lien social l’une et de l’autre 
et ont servi de référence à la comparaison de leur processus d’adaptation au 
Québec.

L’auteure, elle-même une immigrée (depuis 1986) originaire de la Bos-
nie, a participé aux activités de la communauté bosniaque dans la ville de 
Québec (rassemblements culturels et sociaux) et a eu l’occasion de parler de 
son projet de recherche. c’est ainsi que ces quatre familles lui ont offert de 
participer à son étude. chacune a été interviewée en deux sessions qui ont eu 
lieu de 7 à 10 jours d’intervalle. chaque session a duré environ trois heures. 
Les entrevues ont été conduites aux domiciles des participants et enregistrées 
sur cassettes audio. Des observations personnelles ont été notées après les 
entrevues. Pendant la première visite, les couples ont raconté leur histoire, le 
moment où ils ont dû partir de leur maison de Bosnie, leur arrivée au Canada 
et leur adaptation dans la ville de Québec. La deuxième visite a comporté 
une entrevue semi-structurée, destinée à stimuler la description du processus 
d’adaptation, les usages des médias, les représentations médiatiques ainsi que 
les questions touchant l’identité et l’appartenance. Les transcriptions ont été 
analysées in extenso selon une technique holistique d’analyse de contenu du 
récit de vie d’un individu (Lieblich, Tuval-Maschich et Zilber, 1998).

Résultats

Huit thèmes reliés au rôle des médias dans le processus d’adaptation des 
réfugiés ont émergé de l’analyse de données.

1. Les représentations de la Bosnie et des Bosniaques dans les médias 
locaux à Québec.

2. Les représentations des musulmans bosniaques et des musulmans en 
général.

3. Les représentations des étrangers et des immigrés en général.
4. Les représentations de la situation politique dans la province de 

 Québec.
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5. Les représentations du style de vie de la jeunesse et de l’éducation 
familiale.

6. Les représentations générales du Québec et des Québécois.
7. Les médias comme agents d’attitudes ou d’actions positives envers 

les immigrés.
8. Les médias en tant que moyens de garder le contact avec la famille 

et la culture d’origine.

Les représentations de la Bosnie et des Bosniaques  
dans les médias locaux à Québec

chacune des quatre familles a exprimé son mécontentement sur la ma-
nière dont la guerre en Bosnie a été présentée dans les médias locaux. « Les 
médias au Québec ont présenté les événements en Bosnie d’une manière très 
embrouillée », dit un interviewé. d’autres ont constaté que « les journalistes 
n’étaient pas au courant, ils ne connaissaient pas l’histoire et la géographie » ; 
« les médias ont présenté la guerre en Bosnie comme une guerre des religions, 
comme une guerre civile et pas comme une agression militaire venue de 
serbie. » ce qui les a énormément frustrés. « Quand j’entendais cela, c’était 
comme une claque sur le visage », parce qu’il semble que « l’objet et les 
raisons pour lesquels nous avons été persécutés n’ont pas été définis. » Les 
réfugiés ont exprimé le « sentiment qu’une injustice brutale leur a été faite » 
et ont même ressenti un « abandon du monde occidental », qui n’est pas venu 
à leur aide. ces impressions ont été couplées aux expériences désagréables 
vécues dans les locaux du centre de formation et d’intégration des immi-
grants (coFi) à Québec, qui était chargé de l’accueil. Lorsque, par exemple, 
les réfugiés  devaient remplir divers formulaires et qu’ils avaient indiqué la 
« langue bosniaque » comme langue maternelle, les fonctionnaires refusaient 
de l’écrire parce qu’une telle catégorie de réponse n’existait pas. La seule 
 option que les formulaires offraient était celle de la « langue serbo-croate », une 
option inacceptable pour les réfugiés bosniaques, puisqu’elle représentait la 
langue de leurs agresseurs serbes et croates. La frustration, expliquait mensur 
(53 ans, né à sarajevo),  venait du fait que la Bosnie-herzégovine avait été 
officielle ment définie  comme un État indépendant avec trois langues officiel-
les : le bosniaque, le serbe et le croate. cependant, au Québec, les formulaires 
utilisés étaient périmés et les fonctionnaires gouvernementaux n’avaient pas 
suffisamment de connaissance et de sensibilité pour traiter ces enjeux. Ainsi 
les réfugiés ont-ils estimé que persécution, injustice et manque de compas-
sion continuaient à les suivre dans leur nouveau pays, comme le démontre 
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bien ce témoignage très émotionnel d’Esma. Âgée de 52 ans, originaire de 
sarajevo et psychopédagogue de formation, elle travaille toujours comme 
couturière dans un petit magasin, 12 ans après son arrivée. En racontant ses 
premiers jours à Québec, elle avait les larmes aux yeux et la voix imprégnée 
de plusieurs émotions pénibles :

 Quand j’ai écrit que le bosniaque était ma langue maternelle, le monsieur, 
agent d’immigration, a changé ça dans le formulaire. Je me suis senti très mal 
à ce moment-là. Premièrement, sa manière était très rude et blessante. Il m’a 
carrément engueulée. « Il n’y a pas de langue bosniaque ! Cette option n’existe 
pas dans nos documents ! » Il m’a parlé d’un ton méprisant comme si j’étais une 
ignorante. Quelle impertinence ! Il se comportait comme si, lui, il savait mieux 
que moi d’où je viens et quelle langue je parle. Ça, c’est ma liberté et mon droit 
de le dire ; comme ils sont toujours prêts à le répéter qu’ici c’est un pays des 
droits et de libertés. et c’est justement ça que je lui ai dit, que le bosniaque était 
ma langue maternelle et que c’était ma liberté et mon droit de l’appeler ainsi. 
cet incident m’avait tellement secouée. 

Les représentations des musulmans bosniaques et des musulmans 
en général

Les participants se déclarent insatisfaits de la façon dont les médias 
locaux parlaient des musulmans bosniaques pendant la guerre en Bosnie-
 herzégovine, en employant simplement le terme « musulmans ». selon elmir, 
29 ans, né à sarajevo, une « telle représentation n’a pas tenu compte d’une 
distinction entre nous, musulmans d’appartenance ethnique bosniaque, et 
les images stéréotypées des musulmans arabes dans les médias, avec leurs 
femmes voilées, et comme des gens qui ne boivent pas d’alcool. nous, les 
musulmans bosniaques, sommes des musulmans européens, avec la culture 
européenne. oui, nous sommes des musulmans, mais nous sommes diffé-
rents des autres ». un autre participant a remarqué que les « Québécois ont 
des difficultés à comprendre que nous, les musulmans bosniaques, pouvons 
faire notre Ramadan pendant un mois, mais qu’après, on peut boire un verre 
de bière ou de vin tout en regardant des matchs de sport à la télévision ou en 
compagnie d’amis ». adila, dans la quarantaine, originaire d’un village de la 
Bosnie occidentale, a raconté combien ses voisins ou ses collègues au travail 
ont été étonnés quand elle leur a dit qu’elle était musulmane : « toi, musul-
mane ? tu ne ressembles pas à une musulmane. comment se fait-il que toi et 
ta fille ne portez pas de voile ? » son mari en a conclu : « Les représentations 
des musulmans sont très stéréotypées et très simplistes, en général. Tous les 
musulmans sont des arabes et des terroristes dans les médias québécois. Vous 
ne pouvez pas voir d’autres musulmans dans les médias québécois. » avant le 
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11 septembre 2001, les interviewés rapportent que les musulmans bosniaques 
n’avaient pas éprouvé de réactions désagréables directes de la population 
 locale. ils étaient bien reçus, et certains se sont fait des amis québécois qui les 
ont aidés pendant les premiers mois à Québec. Ferid et sa famille, originaires 
de la Bosnie occidentale, se sont fait un ami québécois, prêtre catholique, 
dans les premiers jours de leur arrivée à Québec. ils ont gardé cette amitié 
jusqu’à présent. Son ami, dit-il, qui a démontré « une approche très humaine 
et très compréhensive » envers leur triste expérience, « n’a jamais essayé 
d’imposer sur nous, des musulmans croyants et pratiquants, quoi que ce soit 
de sa propre religion ». selon Ferid, cette attitude de respect et de tolérance, 
particulièrement dans cette période de leur vie, les a aidés à ne pas se sentir 
« bouleversés lorsqu’ils ont vu des croix, symboles chrétiens, dans chaque 
salle de cours au centre coFi, et rien qui symbolisait leur propre identité et 
tradition, avec quoi ils pouvaient s’identifier ».

Cependant, après le 11 septembre, pour la première fois, l’intolérance, qui 
avait semblé allusive ou inexprimée, est devenue explicite. un participant a été 
apostrophé par un collègue au travail : « Vous les musulmans créez toujours des 
problèmes. » Ferid confie un autre exemple : « Le jour suivant le 11 septembre, 
alors que je marchais au parc près de notre appartement avec ma mère, qui est 
une vieille femme qui porte un foulard, les gens nous regardaient d’une telle 
manière que nous nous sentions dans une situation inconfortable. » Son épouse, 
aussi musulmane pratiquante, mais qui ne porte pas de foulard, a ajouté : 
« elle portait juste un foulard ordinaire, comme beaucoup de femmes âgées 
en europe, beaucoup de femmes d’italie, de  serbie ou de croatie. un foulard, 
ça n’est pas réservé aux femmes musulmanes. Quand nous étions en europe, 
jamais personne ne nous regardait comme cela à cause d’un foulard. »

La guerre contre l’Irak a été un autre événement mentionné par les par-
ticipants. ramiz (35 ans, originaire d’une petite ville de Bosnie occidentale) 
raconte ceci :

 Avant la guerre en Irak et avant le 11 septembre, je n’ai pas ressenti de réactions 
négatives en tant que musulman. Mais après ces deux événements, il y a eu des 
réactions. Lorsque la guerre a commencé en Irak, une collègue au travail m’a 
dit : « Voilà une autre guerre chez vous. » Moi, je demande : « où chez nous ? » et 
elle répond : « en Irak ». Moi, je reste bouche bée. Je lui ai dit que l’Irak est loin 
de chez nous. mais eux (les Québécois), ils généralisent tout sur les musulmans. 
Je lui ai dit : Vous ici, vous êtes catholiques, et les gens au pérou aussi. est-ce la 
même chose ? Elle dit « bien sûr que non ». Quand la guerre en Irak s’est terminée 
officiellement, une autre collègue au travail qui avait regardé les nouvelles m’a 
dit : « Nous avons gagné ! Nous avons gagné ! » C’était une pure provocation, 
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qui nous ciblait, nous, les musulmans qui travaillons dans cette entreprise. Les 
réactions comme celle-là font que je me sens rejeté par cette société.

Elmir, originaire de Sarajevo, pense que « la plus grande difficulté reste 
encore de faire comprendre aux gens que tous les musulmans ne sont pas 
 pareils. dans les cas comme celui du 11 septembre, qui a soulevé beaucoup de 
passion et d’émotions, les gens, sous l’influence de ces émotions, réagissent 
et disent, toi aussi t’es musulman, donc tu es comme eux aussi. Il est difficile 
d’expliquer aux gens que toi, tu n’es pas comme ces terroristes, qu’eux autres, 
ce sont des extrémistes avec lesquels tu n’as rien en commun. ce fait n’est 
pas suffisamment souligné dans les médias, qu’il s’agisse de certains groupes, 
de certains individus qui sont des extrémistes, et que tous les musulmans ne 
sont pas comme eux ».

par ailleurs, les réactions des réfugiés bosniaques à l’annonce de la 
décision canadienne de ne pas participer au conflit en Irak étaient positives. 
« J’étais heureux que le canada ait décidé de ne pas participer à cette guerre », 
a dit un interviewé. un autre a révélé ceci : « J’étais surpris et content quand 
les médias ont rapporté à ce sujet que beaucoup de Québécois étaient contre 
la guerre en Irak. » Mensur s’est rappelé de l’entrevue télévisée avec le 
 cinéaste et nationaliste québécois pierre Falardeau, qui avait alors exprimé 
des sentiments antiaméricains très forts et en faveur des causes irakienne et 
palestinienne. « J’étais agréablement surpris par la réaction de Falardeau », 
a-t-il ajouté. Interrogé quant à savoir s’il trouve difficile d’être musulman 
au Québec, il a répondu : « Ce n’est pas très différent de comment c’était en 
ancienne Yougoslavie. La religion était votre affaire privée. Personne n’en 
parlait en public. C’est à peu près pareil ici même. Nous n’en parlons pas, à 
moins d’être sollicités. »

Les représentations des étrangers et des immigrés en général

 Les participants constatent qu’en général, les immigrants et les étrangers 
ne sont pas suffisamment présents dans les médias québécois. Elmir a remarqué 
que « sur les canaux anglophones, vous pouvez voir des immigrants d’origine 
indienne, pakistanaise ou africaine, alors que sur les canaux québécois, ils ne 
sont pratiquement pas visibles. » esma a émis ce commentaire :

 J’écoute souvent la radio. J’ai entendu des commentaires sarcastiques au sujet 
de pays étrangers, quelques plaisanteries inadéquates au sujet d’un chef d’un 
pays. Je comprends quand ceci est fait dans un programme de type comédie, 
mais pendant une présentation de nouvelles [nous soulignons], je trouve cela 
inacceptable et très irresponsable. Les responsables de ces médias ne devraient 
pas permettre que de telles choses puissent avoir lieu. ce type de comportement 
montre un manque de respect envers l’Autre, envers les immigrants.
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Elmir a fait cette observation :
ici, les journalistes eux-mêmes ne semblent pas bien informés sur le monde. en 
général, sur les chaînes francophones, les nouvelles au sujet du monde sont très 
courtes. J’ai l’impression que les médias anglophones donnent plus de nouvelles 
internationales. par exemple, j’ai noté que rdi ne donne les nouvelles internatio-
nales « qu’en manchettes ». Nous devons souvent changer de canal afin d’obtenir 
quelques nouvelles au sujet de notre pays ou du monde.

Finalement, ramiz a ajouté une autre chose qui fait qu’il ne se sent pas 
bien accepté à Québec : « cette histoire dans les médias que nous, les immigrés, 
sommes venus ici voler leurs jobs. » il a partagé une anecdote qui s’est passée 
à son travail où, à part lui, il y a cinq autres employés d’origine bosniaques, 
l’un d’eux étant devenu le superviseur : « un jour, un employé québécois a 
eu un différend avec le superviseur et a lancé devant tous à voix haute “esti5 
d’immigrants” ! » Cet incident lui a confirmé que les sentiments négatifs envers 
les immigrés ne sont pas seulement « une histoire à la télévision ».

Les représentations de la situation politique dans la province  
de Québec

tous les participants ont parlé de leurs préoccupations concernant la 
situation politique au Québec et à l’intérieur du canada. Ferid l’a décrite 
de cette façon : « à la télévision, et dans les journaux, nous voyons tout le 
temps (emphase) la tension entre le canada et le Québec. si nous avions pris 
connaissance de ce problème avant d’arriver, nous ne serions pas venus ici. » 
Plus particulièrement, autour du référendum de 1995, c’est-à-dire deux ans 
après leur arrivée au Québec, la tension politique et l’incertitude ont provoqué 
une véritable inquiétude parmi les réfugiés bosniaques. Les discussions qu’ils 
pouvaient voir à la télévision et lire dans les journaux leur ont rappelé la si-
tuation d’avant-guerre en ex-Yougoslavie. À ce moment-là, plusieurs familles 
bosniaques ont pensé quitter le Québec pour le Canada anglophone ; environ 
une douzaine se sont déplacées vers l’ontario ou l’alberta.

Ramiz révèle son expérience :
amela et moi, nous nous sommes mariés. J’avais un job, elle travaillait aussi. La 
vie devenait plus agréable. nous avons emménagé dans un autre appartement, 
nous avons acheté une voiture. avec sa famille à elle, j’ai retrouvé la vie fami-
liale. J’ai commencé à voir la vie d’une autre manière, à réfléchir de façon plus 
concrète, à faire des plans. Tout allait bien, et là, tout d’un coup : le référendum de 
95 ! La remarque de Parizeau6 que j’ai vue à la télé a créé une distance entre moi 

5. Juron québécois. (n.d.L.É.)
6. dans son discours donné à la suite de l’annonce des résultats du référendum de 1995, qui 

devait décider si le Québec allait se séparer du canada, le premier ministre du Québec, 
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et cette société. J’avais cru échapper aux discours nationalistes et aux préjugés 
et voilà que ça recommence. Ça a été un vrai traumatisme pour moi. J’en étais 
très touché et je me suis senti aliéné.

cependant, mensur, qui lui-même était ébranlé par les propos du premier 
ministre parizeau, s’est rappelé aussi un souvenir agréable :

J’ai un ami québécois, un grand monsieur que j’ai eu la chance de rencontrer 
lors de ma première année à Québec. Lorsque je suis allé dans une entreprise 
déposer mon CV, je cherchais mon premier emploi, il m’a reçu de façon très 
humaine. malgré qu’à ce moment-là, il n’avait pas d’emploi à m’offrir et pas de 
raison de me recevoir, il est devenu un vrai ami. depuis, nous nous rencontrions 
régulièrement pour jouer aux cartes. Malheureusement, aujourd’hui il est malade, 
dans un hôpital, et c’est mon tour de l’aider et de lui témoigner mon amitié. Je 
lui rends visite toutes les semaines. il m’a téléphoné le lendemain de la remarque 
de parizeau, car il était inquiet de l’effet que cela allait nous faire, à moi et ma 
famille, et pour exprimer son désaccord et son regret à propos de cette remarque. 
sa réaction et sa sensibilité m’ont fait beaucoup de bien à ce moment-là.

La situation politique est encore quelque chose qui préoccupe les réfugiés 
bosniaques. Toutefois, Ferid a avoué : « Je ne m’inquiète pas à ce sujet autant 
qu’avant. Quoi qu’il puisse se produire, je n’ai pas l’intention de quitter pour 
n’importe où. »

Les représentations de la jeunesse  
et de l’éducation familiale

Les représentations de la vie familiale, de l’éducation des jeunes et de 
leur style de vie sont également des questions qui causent du souci et de l’in-
quiétude. Une mère a dit : « De ce que j’ai vu à la télévision, dans les journaux 
et à l’école, les parents québécois sont trop laxistes. Les jeunes ont trop de 
liberté ; ils ne respectent pas les parents et les personnes âgées. » Un autre 
participant a parlé des images de jeunes filles à la télévision qui sont habillées 
peu convenablement : « trop sexy ; nos filles voient cela et veulent copier ce 
qu’elles ont vu à la télé ou dans quelques magazines... elles pensent que c’est 
beau. » une dame a commenté : « Les parents ne peuvent rien faire. Les gosses 
peuvent facilement trouver un travail pour 7 $ de l’heure, ils peuvent trouver 
un appartement, il y a une direction pour la protection de la jeunesse (dpJ) 
pour protéger les jeunes, mais les parents sont délaissés. La dpJ a fait des 
interventions dans certaines familles bosniaques. » selon les participants, il y 
a encore eu le cas d’une jeune fille qui a rapporté que son père l’avait battue, 
alors que, dans un autre cas, c’était une accusation fausse. Un père a objecté 

Jacques parizeau, a déclaré que les séparatistes avaient perdu à cause de « l’argent et du 
vote ethnique ».



178 L’isLam et L’occident. Biopsies d’un diaLogue

que « les jeunes sortent tard, restent dehors très tard ». Son fils qui a 19 ans 
rentre à la maison à trois heures du matin, mais il préfère que son fils le réveille 
pour qu’il aille le chercher en voiture, plutôt que de le laisser prendre le bus à 
une heure pareille. il a dit : « dieu sait ce qui pourrait lui arriver. Vous pouvez 
lire dans le journal, ou voir à la télé que toutes sortes de choses se produisent 
tard la nuit. » des parents se sont également inquiétés au sujet d’internet et de 
son influence sur les jeunes. Ils sont préoccupés par les divers sites pornogra-
phiques ou, encore, par le fait que leurs enfants pourraient être en contact avec 
des inconnus : « On m’avait raconté cela, qu’une fille d’une famille bosniaque 
avait rencontré un homme en colombie-Britannique par internet, et qu’elle 
était allée le rejoindre. Le père est allé chercher sa fille et heureusement, tout 
s’est terminé sans beaucoup de conséquences. » cependant, ce cas a provoqué 
une vague de panique et de souci dans la communauté bosniaque et a rendu 
les parents conscients des dangers possibles de ce média. en général, ils ont 
une nette perception du danger extérieur qui guette leurs enfants.

Les représentations générales du Québec et des Québécois

Les images générales du Québec et des Québécois qui ressortent des 
 interviews semblent attirer et rassurer les réfugiés bosniaques. ils parlent d’un 
Québec de paix, de quiétude, de sécurité publique et le fait que « tout est en 
règle ici ». Ils voient les Québécois « comme des gens qui sont bien organisés, 
bien mieux que dans notre pays ». ils apprécient que « les gens d’ici prennent 
grand soin de leur maison et de leur voiture ». une autre image importante du 
pays d’accueil que tous les participants ont mentionnée est celle d’un  endroit 
où « les jeunes peuvent facilement devenir indépendants, se trouver du travail 
et faire ce qu’ils aiment ». par ailleurs, les participants ont fait des observations 
concernant des pratiques dans la société québécoise qui leur plaisent moins, 
dont voici un exemple, raconté par Ferid :

c’est grâce à la télévision que nous avons compris les relations sociales, politi-
ques, familiales, les relations entre les hommes et les femmes. dans les téléro-
mans, nous avons vu des points de vue différents, des différences qui existent 
entre les générations, entre les classes sociales. ce qui nous a frappés au départ et 
qui nous frappe toujours, pas seulement à la télévision mais dans la réalité aussi, 
c’est le traitement des personnes âgées ; le fait qu’ils mettent leurs parents dans 
des foyers pour les vieux ; et le fait que les jeunes quittent la maison parentale 
beaucoup trop tôt. ce sont ces choses-là qui étaient un gros choc, un gros chan-
gement par rapport à notre culture. au départ tu te dis ça va, mes enfants sont 
encore petits, tout cela est loin, mais quelques années plus tard, tu commences 
à y penser, et ça constitue une inquiétude de plus. 
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ramiz pense qu’il y a plusieurs types de Québécois dont ceux qui sont 
ouverts, par exemple, un certain Alexandre, son collègue au travail, le seul 
Québécois qu’il considère comme un ami :

il est étudiant à l’université. il a une vision positive des gens. il fait partie des 
gens qui sont plus ouverts, qui s’intéressent, qui comprennent, qui ne sont pas 
passifs. il n’est pas comme les autres qui ne sont pas informés, qui n’écoutent 
pas les nouvelles, ne lisent pas les journaux. Eux, le deuxième type, ils ne sont 
pas renseignés sur comment c’est d’être un immigrant et réfugié, comment 
c’est de devoir quitter ton pays quand tu n’as pas envie de partir. ils ne veulent 
pas savoir, ils sont renfermés. ces derniers, ils ont peur de l’islam, parce qu’ils 
sont mal renseignés. Alors, dès que tu leur dis que tu es musulman, tu te trouves 
exclu. Les médias ont joué un grand rôle dans tout ça. depuis les années 1980, 
les médias ont présenté les musulmans comme des terroristes, ce qui a créé des 
préjugés. C’est ça qui a fait qu’ils [les Québécois] ont peur.

mensur explique ainsi sa vision du Québec et des Québécois :
ce que j’ai appris sur le Québec est que le Québec était, au canada, dans une 
position semblable à celle qu’avait été la Bosnie-Herzégovine en ex-Yougoslavie, 
c’est-à-dire délaissée par rapport aux autres. cette ressemblance fait que je peux 
comprendre leurs revendications et leur mouvement pour la séparation. pour 
ce qui concerne les gens, je trouve que la majorité sont ouverts et prêts à aider. 
Bien qu’il y ait des cas négatifs, mes impressions et mon expérience globales 
sont positives. 

Les médias comme agents d’attitudes ou d’actions positives  
envers les immigrés

Les participants ont mentionné deux situations dans lesquelles les médias 
ont joué un rôle positif direct dans leur adaptation au Québec. Quand le  premier 
groupe de réfugiés bosniaques est arrivé, les médias, par leurs reportages 
au sujet de la guerre et de la situation difficile des Bosniaques, ont créé une 
atmosphère de sympathie envers les réfugiés :

c’est en raison des articles dans le journal que les gens ont offert leur aide pour 
devenir des familles jumelées aux Bosniaques, et que beaucoup ont donné des 
vêtements et des jouets pour les enfants. J’avais parlé à une personne travaillant 
dans une organisation qui aide les immigrants à se trouver une famille jumelée 
québécoise (une famille immigrée et une famille hôtesse) ; elle affirmait que 
 jamais avant ou après l’arrivée des réfugiés bosniaques, la réponse de la popu-
lation québécoise n’a été aussi nombreuse.
D’après cette personne, c’était le résultat de la couverture médiatique.

Le deuxième moment où les médias ont été perçus comme ayant joué 
un rôle positif est arrivé la première année lorsque les réfugiés suivaient des 
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cours de français au coFi. Quelqu’un avait appris qu’un groupe de réfugiés 
serbes de Bosnie était censé arriver et qu’il les rejoindrait dans le programme 
de langue française. cette information a provoqué une réelle crainte et de la 
révolte parmi les réfugiés musulmans bosniaques : « avant de venir ici, j’ai 
demandé s’il y avait des serbes au Québec, et on m’a répondu que non. Je 
n’ai pas voulu aller quelque part où les Serbes seraient mes voisins encore. 
maintenant ils veulent les amener ici. » Les réfugiés ont manifesté dans le 
bâtiment du coFi, refusant de continuer les classes jusqu’à ce que les réfugiés 
serbes aient été envoyés à un autre endroit. une délégation est allée négocier 
la situation avec les responsables du ministère de l’Immigration et elle a 
également invité les médias, qui ont rapporté l’événement « objectivement 
sans les à-côtés sensationnels ; simplement ils ont exposé la situation telle 
que nous [les réfugiés] la leur avions présentée ». Selon ce participant, c’est 
ce qui a persuadé le gouvernement à accéder à leur demande. Les réfugiés 
serbes ont donc été envoyés à Sherbrooke.

Les médias en tant que moyens de garder le contact  
avec la famille et la culture d’origine

chacune des quatre familles a rapporté dépenser beaucoup pour payer les 
factures de téléphone, puisqu’elles essayent de maintenir un contact régulier 
avec la parenté en Bosnie, en croatie, en europe de l’ouest, aux États-unis ou 
au canada anglais. mensur décrit que « pendant la fête de Bajram (l’aide en 
bosniaque), nous appelons nos familles à Sarajevo, à New York, à Toronto et 
en Europe pour partager avec eux. Parfois, il peut être très difficile d’obtenir 
la communication, car il paraît que tous les Bosniaques qui se trouvent dans 
la diaspora appellent leurs proches. »

elmir conte que sa famille et celle de sa tante qui vit à Québec se rassem-
blent pour les fêtes musulmanes et partagent un repas avec des spécialités 
bosniaques. ils ont pour tradition d’écouter l’enregistrement vidéo d’une 
célébration de cette fête à sarajevo, qui avait été diffusé en direct par tV 
 Sarajevo ; c’est son oncle qui leur a envoyé la cassette par la poste. « Ce 
spectacle, dit-il, reflète vraiment bien ce qu’est la Bosnie : ce beau mélange 
d’influences diverses, du traditionnel et du moderne, de l’oriental et de l’oc-
cidental. Sur une même scène, on pouvait entendre des chansons religieuses 
musulmanes chantées par une chorale de femmes, un groupe de derviches, 
accompagnés par l’Orchestre symphonique de Sarajevo et un groupe rock. 
Chaque fois que je regarde cette émission, j’en suis fière ; et c’est cela que nous 
désirons préserver de la Bosnie, car ce spectacle le montre bien, ce mélange 
est possible, il peut exister dans toute sa beauté. »
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de plus, les réfugiés restent en contact avec ce qui se produit dans leur 
ancien pays grâce à Internet. Les hommes consultent régulièrement les pages 
Web bosniaques pour obtenir de l’information sur la situation économique et 
politique en Bosnie, ou pour suivre le football. par courriel, ils ont participé à 
plusieurs pétitions visant à influencer les décisions du gouvernement bosnia-
que. Les jeunes écoutent et téléchargent de la musique yougoslave d’internet, 
visitent les forums bosniaques de clavardage ou entrent en contact avec la 
jeunesse bosniaque autour du monde par le service de MSN. Ils achètent et 
empruntent des disques (musique et films) et des vidéocassettes (films et émis-
sions de télé) auprès d’amis ou de parents et ils passent parfois des commandes 
à des magasins bosniaques par internet. Leurs parents leur envoient des copies 
de spectacles et de films populaires bosniaques ou yougoslaves diffusés à la 
télévision. ici, au Québec, plusieurs familles ont acheté des équipements qui 
peuvent convertir les enregistrements audiovisuels du système européen vers le 
système nord-américain. Deux femmes écoutent les stations de radio de Bosnie 
par internet. L’une d’elles explique que des « Bosniaques dispersés partout 
dans le monde appellent lors de cette émission afin d’envoyer des souhaits et 
des salutations à leurs familles et amis ». L’autre ajoute que « surtout pendant 
les fêtes, beaucoup de Bosniaques qui se trouvent dans la diaspora écoutent 
ces stations et font des appels, car dans ces moments, il y a une atmosphère 
spéciale et, ainsi, les gens ont l’impression d’y participer, d’être là-bas ».

Un jeune couple a suivi les groupes rock yougoslaves populaires sur les 
pages Web et il est même allé deux fois dans l’État de New York et une fois 
à ottawa pour assister à quelques concerts.

Conclusion

cette étude exploratoire a examiné le rôle des médias dans le processus 
d’adaptation des réfugiés musulmans bosniaques dans la ville de Québec. 
Les concepts appliqués (processus d’adaptation, sécurité ontologique, iden-
tité, médias, auditoire et représentation) se sont avérés très utiles dans cette 
analyse. L’émergence d’au moins huit thèmes, obtenus par des données de 
recherche, démontre que les médias jouent un rôle très significatif dans la vie 
des réfugiés et agissent sur leur processus d’adaptation et de négociation avec 
leur nouvel environnement. Premièrement, les résultats exposés ci-dessus dé-
montrent bien que l’adaptation se présente comme un processus de dialogue 
et de négociation avec son environnement, un processus qui est cyclique, 
constant et non linéaire. Deuxièmement, il est évident que les réfugiés, ayant 
vécu des expériences très douloureuses et dramatiques, sont particulièrement 
sensibles aux réactions et aux représentations des médias liées à l’identité et 
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aux connotations socio politiques, par exemple, les réactions après le 11 sep-
tembre et les stéréotypes des immigrants à la télévision et dans les journaux. 
De plus, les réfugiés croient que de telles représentations influent directement 
sur leurs relations avec les membres de la société d’accueil. ces réactions, 
qu’elles soient directes et personnelles ou indirectes et médiatisées, ont les 
mêmes conséquences négatives sur leur adaptation et sur leur sentiment 
d’appartenance et d’attachement à leur nouvelle patrie. il est indéniable que 
les huit thèmes reflètent le souci des réfugiés pour la sécurité ontologique 
de leurs familles ainsi que pour leur identité et leur place dans cette société. 
indubitablement, ces réfugiés bosniaques se voient comme un exemple et un 
produit positif du dialogue de rencontre des deux civilisations : l’occidentale 
et l’islamique. néanmoins, il est clair qu’ils résistent à la lecture dominante, 
simpliste et stéréotypée de leur identité et de leur comportement, que ce soit 
du côté occidental ou du côté arabo-musulman, et ils affirment une identité 
et une pratique culturelle qui est à la fois occidentale et musulmane. Les 
médias de la société hôte ainsi que les médias internationaux peuvent donc 
avoir une grande incidence sur leur processus d’adaptation en produisant des 
représentations qui reflètent mieux la réalité complexe (leurs désirs et efforts 
d’intégration).

Ces résultats confirment les conclusions concernant les représentations 
des médias au sujet des immigrants et des minorités, dont certains cas ont été 
étudiés par proulx et Bélanger (1996), halloran (1998) et ungerleider (1991). 
cette étude corrobore également les résultats présentés dans les chapitres iX 
et Xii du présent ouvrage. Lise garon (chapitre Xii), dans son analyse du 
contenu des journaux canadiens La Presse et The Toronto Star, a constaté que 
les immigrés, les réfugiés et les Canadiens d’origine musulmane figurent très 
exceptionnellement dans ces médias et restent des « acteurs ambivalents ». 
de son côté, el-mostafa chadli (chapitre iX) maintient que les images des 
musulmans sont surannées et que les stéréotypes, négatifs et dévastateurs, sont 
maquillés de teintes terroristes et fondamentalistes. de telles représentations 
stéréotypées et insatisfaisantes ont une influence directe sur l’adaptation 
des réfugiés dans leur nouvelle société en ce qui concerne leur sentiment de 
sécurité ontologique, leur conscience de pouvoir affirmer leur identité, le dé-
veloppement du sentiment d’appartenance à la société québécoise, aussi bien 
que l’entretien et le renforcement des liens avec la culture d’origine. guilbert 
(2001 : 120) précise que l’affirmation de leur identité par la négociation conti-
nue est le facteur déterminant pour l’intégration des réfugiés dans la société 
d’accueil et pour la reconstruction de leur avenir. taylor (1992 : 35-69) indique 
clairement que notre identité est partiellement constituée par la reconnaissance 
de l’Autre ou par son absence, ou par la perception négative que d’autres se 
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font d’elle. Il conclut qu’accepter les autres ne signifie pas seulement être 
poli envers eux, mais, encore, répondre à ce besoin humain fondamental de 
reconnaissance identitaire. Car, rappelle Lipiansky (1990), « être reconnu, c’est 
se sentir exister, être pris en compte, mais aussi avoir sa place, faire partie du 
groupe, être inclus dans la communauté des “nous” ».

en conclusion7, les réfugiés attestent que les médias peuvent jouer un rôle 
très important comme agents d’action positive et de changement social. Dans 
l’intérêt d’un dialogue démocratique, et tel qu’il est expliqué ailleurs dans 
cet ouvrage, les médias peuvent et doivent donc sentir l’engagement moral, 
social et politique qui consiste à :

• ouvrir l’espace public afin de donner une voix à des groupes et à des 
individus silencieux (Demers, chapitre XIII ; Garon, chapitre XII) ;

• refléter et aider le public occidental à reconnaître les différences 
importantes de considération dans le comportement social et les prati-
ques culturelles qui existent parmi les musulmans de divers paysages 
géographiques et géopolitiques (Aoun, chapitre VII) ;

• refléter et aider les publics, en dehors du monde occidental, à découvrir 
et à accepter le besoin de dialogue ciblé dans le paradigme moderniste, 
et cela, selon les droits de l’homme consignés dans la Déclaration 
universelle (aoun, chapitre Vii).
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Chapitre VII

Le dialogue islamo-chrétien.  
Les obligations manquantes de la modernité1

Sami Aoun, Université de Sherbrooke

Les réalités géoculturelles du monde de l’islam prêtent au dialogue et à la 
confrontation tout à la fois. d’un côté, les rivalités, les tensions et les guerres 
constituent une part de cette histoire, réelle ou imaginée. de l’autre, le convi-
vium entre les adeptes des différentes branches de l’islam ainsi qu’entre les 
musulmans et les non-musulmans est lui aussi une réalité historique ancrée 
dans l’imaginaire des élites et des populations, sous la forme d’un récit idéalisé 
et restructuré sur la tolérance et l’intolérance.

ce récit ne devrait point, lui non plus, échapper à une lecture critique. tel 
est l’objet de ce chapitre qui, par conséquent, se veut une lecture analytique, 
historique et rationaliste du récit en question.

dans la tradition de la culture dominante en islam, les appels récurrents au 
dialogue surviennent dans un contexte où il importe de gérer les confrontations 
et les manipulations des idéologies de l’intolérance et de l’excommunication 
entre les musulmans eux-mêmes, et d’aboutir à des accommodements dans 
l’espace politique et social qui permettent une coexistence entre musulmans 
et non-musulmans de même origine culturelle ou ethnique. sauvegarder 

1. en collaboration avec mohamed ourya et Lise garon. révision linguistique par Lise 
garon et el-mostafa chadli. refonte de la structure du texte par Lise garon. avec les 
remerciements de l’auteur.
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l’ordre et l’unité de la Oumma2 à l’intérieur est la préoccupation majeure et 
prioritaire de la majorité des juristes de l’islam. honorer les pactes avec l’Autre 
 (al-Mawathiq ou al-Ouhoud), d’une part, les composantes non musulmanes 
de la société et, d’autre part, les branches minoritaires de l’islam, est une 
priorité islamique également.

dans l’histoire contemporaine de l’islam, le dialogue entre les musulmans 
eux-mêmes est toujours ressenti comme une nécessité. L’échiquier des entités 
politiques nouvelles apparues après l’effondrement de l’Empire ottoman après 
la Première Guerre mondiale et la décision des dirigeants nationalistes turcs 
d’abolir le califat en 1924 ont, en effet, recomposé des terreaux fertiles de 
frustration parmi les musulmans. des dossiers explosifs sur le partage des 
pouvoirs entre sunnites, chiites et autres branches de l’islam sous-tendent la 
formation des idéologies étatiques et régionales. à cet éclatement s’ajoute 
dorénavant le fait que la gestion de l’espace public musulman se fonde sur 
deux référentiels : le traditionnel « endogène », avec ses lectures multiples, et 
le moderne « exogène », lui aussi sujet de diverses lectures possibles.

Enfin, les États nouveaux (Syrie, Liban, Irak, etc.) apparus au lendemain 
de l’abolition du califat ont imposé une visible participation des chrétiens au 
pouvoir et répondu à des aspirations ethnoculturelles et ethnoreligieuses.

Ce renouveau géopolitique reproduit, dans ses justifications culturelles, 
les aspirations de la Nahda (renaissance arabe du XiXe siècle), plus particu-
lièrement celles du mouvement réformiste islamique qui a tenté d’intégrer les 
idées de la modernité européenne dans les fondements du pouvoir (Oussoul 
al-Houkm) étatique après l’abolition du Califat (Ali Abdel Razeq, 1994). C’est 
d’ailleurs ce mouvement qui a poussé les États musulmans à adopter plus ou 
moins largement les notions républicaines de citoyenneté et d’égalité entre les 
citoyens, ce qui les incite à définir une approche moderne des relations entre 
majorités et minorités ethnoreligieuses ou confessionnelles.

De cette brève mise en contexte politique et historique sur le long terme 
se dégage une problématique : la prédominance des approches apologétiques 
et anhistoriques chez les interlocuteurs du dialogue interreligieux, en dépit 
de leur désir pressant de réconcilier les différentes religions. La littérature sur 
le dialogue interreligieux s’étonne certes de ce paradoxe, mais de manière 
générale, elle néglige d’aller au-delà de l’étonnement pour considérer les ex-
plications possibles à un tel paradoxe. Pour contribuer à éclaircir ce mystère, 
nous développerons l’hypothèse que les stratégies du dialogue interreligieux, 
n’ayant pas su s’élever au-dessus des différentes subjectivités, sont demeurées 
ardues, vaines ou limitées. il en eût été autrement si les adeptes des différentes 
2. Littéralement : la « matrie ». désigne la communauté des croyants musulmans. (n.d.L.É.)
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religions n’avaient pas ignoré les exigences de la modernité, la pensée réflexe 
et son seul corollaire disponible, le corpus des droits de l’homme. Le dialogue 
entre islam et christianisme et celui, existentiel, entre musulmans et chrétiens 
dans l’espace arabe ne sont donc que des cas particuliers du problème plus 
général de l’entrée de l’islam dans la modernité, comme nous le verrons plus 
loin.

Qu’entendre, maintenant, par « dialogue des religions » ? toutes choses 
égales d’ailleurs, le dialogue des religions repose sur une attitude de compré-
hension de l’Autre (l’Autre différent du point de vue religieux), qui cherche 
à poser sur cet Autre un regard non exclusif, exempt de jugements de valeur 
partial sur ses convictions dogmatiques, cultuelles et éthiques3. Le dialogue 
entre les religions dont nous parlons ne porte pas sur les différences quant 
aux pratiques et aux dogmes religieux. il ne cherche pas, non plus, à établir la 
supériorité d’une religion sur une autre. un premier objectif de ce dialogue est 
de comprendre l’Autre. pour atteindre cet objectif, il faut éviter le dogmatisme 
et l’intégrisme, conséquences de la prétention à la vérité absolue.

Du coup, le deuxième objectif recherché dans un tel dialogue, ce n’est pas 
l’objectivité absolue, mais plutôt une gestion rationnelle de la subjectivité en 
dépit du clivage irréductible entre les différentes croyances et convictions.

La vision du dialogue qui fonde cet ouvrage n’est, en fait, guère différente 
de la vision islamique du dialogue (al-Hiwar) avec les autres religions ou 
croyances religieuses, athéisme y compris. Tel est, en effet, la signification 
de la sourate « La caverne », qui relate l’histoire de deux hommes dont les 
convictions religieuses sont diamétralement opposées, mais qui réussissent à 
« dialoguer » (al-Kahf, La caverne, 32-424).

Pour élaborer notre hypothèse sur les obligations manquantes de la mo-
dernité dans le dialogue entre les religions, une reconstitution des origines 
contemporaines (postcoloniales) de ce dialogue s’impose maintenant. cette 
mise en contexte, sur le court terme, cette fois, rendra compréhensible le 
compte rendu qui suivra des limites et des horizons de ce dialogue dans le 
référentiel islamique et nous aidera ensuite à examiner les difficultés que pose 
au dialogue l’absence des obligations de la modernité.

3. Pour une élaboration plus structurée, voir le chapitre II de Ali Hassan Zaïdi dans le présent 
ouvrage. (n.d.L.É.)

4. Le Coran a introduit ce dialogue entre les deux hommes, en dépit de l’apostasie affirmée par 
l’un d’eux. encore faut-il ajouter que le langage coranique a retenu sans gêne les vocables 
de « blasphématoire » et d’« incroyants ». Le mot arabe Hiwar, qui signifie conversation 
ou dialogue, apparaît deux fois dans les versets mentionnés.
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Aux origines contemporaines du dialogue des religions :  
le prisme occidental moderne « universalisé »

Le dialogue des religions, dans l’acception moderne de l’expression, est 
issu d’une idée purement éthique, préoccupée par le dépassement du « Mal » 
qui a dominé le monde, surtout après les deux premières guerres mondiales. 
cette idée, concrétisée dans des circonstances historiques (la colonisation 
européenne), a été énoncée ainsi par Küng (1991) : « pas de paix mondiale 
sans paix religieuse…et pas de paix religieuse sans dialogue entre les reli-
gions. »

c’est, en effet, le colonisateur européen (français et britannique sur-
tout, mais également italien, portugais, espagnol) qui, le premier, a tenté de 
comprendre la culture des peuples colonisés ainsi que leur religion et leur 
moralité5. il ne faut pas oublier que les armées des puissances coloniales ont 
été devancées par les orientalistes et missionnaires chrétiens, dont certains 
sont restés célèbres dans la région arabo-musulmane. Ceux-ci, tels Charles 
de Foucault et henri massignon, ont tenté de comprendre l’islam et ont ainsi 
ouvert une voie au dialogue islamo-chrétien, même si cela devait finalement 
servir à des fins de prosélytisme et de domination politique, c’est-à-dire à 
l’européanisation du monde, pour reprendre l’expression marxiste.

Par contraste avec cette acculturation imposée à des fins hégémoniques, 
le dialogue des religions, dans sa formule postcoloniale, se veut non idéolo-
gique. au-delà des clivages religieux et idéologiques, il se propose comme 
une solution de rechange à la mentalité prosélyte et à l’universalisation forcée 
d’un modèle culturel6. Arrivé sur la scène intellectuelle internationale vers la 
fin de la Seconde Guerre mondiale, un tel dialogue atteste autant l’échec des 
prophéties des philosophies des Lumières (Aufklarung), du positivisme et du 
scientisme du XiXe siècle (Auguste Comte), qui avaient annoncé l’éclipse de 
la religion dans la vie sociale, que des limites des thèses nietzschéennes sur 
la mort de dieu.
5. Cette affirmation n’a pas à être démontrée étant donné l’abondante littérature orienta-

liste publiée tant en europe qu’en amérique. pour un compte rendu critique de cette 
littérature, le lecteur se référera à Saïd (2000 et 2005, entre autres) et pour l’Algérie plus 
particulièrement, à Lucas et Vatin (1982). Toutefois, cette entreprise de compréhension 
orientaliste devait rester limitée pour des raisons idéologiques. à ce sujet, raoul girardet 
remarque avec à-propos que « la “supériorité” de la civilisation occidentale se confond, 
dans l’opinion catholique et conservatrice, avec celle de la seule religion révélée et des 
concepts moraux qui lui sont rattachés. elle se nourrit, dans l’opinion républicaine, de la 
foi dans la Science, le Progrès, les idéaux de 1789. Pour les autres, l’Occident, incarné par 
l’administrateur, le médecin ou l’instituteur, apporte la justice, l’égalité, l’école, la lutte 
contre les forces “d’oppression” et “de mort”. Bref, pour les uns comme pour les autres, 
l’Occident représente les “Lumières” face aux “Ténèbres” » (Girardet, 1972 : 139).

6. sur ce point, voir les écrits de mitri (1997, 1999 et 2002, entre autres).
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en effet, parmi les leçons que pourrait retenir le monde, depuis ce XXe siè-
cle marqué par une mondialisation accélérée des échanges commerciaux, 
des migrations de population et des communications, il y a la nécessité de 
composer et de vivre avec un Autre dont les convictions religieuses et existen-
tielles peuvent être différentes, voire opposées. Le conflit avec cet Autre étant 
inutile7, il reste la solution d’une convivialité à construire entre les différents 
référentiels grâce à un dialogue critique, exempt d’attitudes de confrontation 
ou de visées apologétiques.

dans l’histoire de la civilisation arabo-musulmane, cependant, et en dépit 
de l’idéal de liberté religieuse sur lequel ce projet de dialogue repose, la mé-
moire islamique a surtout retenu les approches apologétiques transgressant le 
principe de la compréhension de l’Autre et cédant à la polémique doctrinale, 
comme nous le verrons maintenant8.

Le référentiel islamique. Limites générales du dialogue  
interreligieux

en réalité, plusieurs discours plus ou moins idéologiques sous-tendent 
le dialogue des religions. il n’est point de dialogue « pur » ou idéal typique. 
distinguons, à titre d’exemple, plusieurs types de discours.

•	 Le discours éthique, s’articulant sur l'échelle des valeurs morales et 
sur les codes éthiques des religions, et qui met l’accent presque tota-
lement sur les valeurs partagées par les interprétations dominantes 
de la moralité religieuse. cette idée fait des vagues considérables, 
depuis la fin du XXe siècle, surtout avec le projet d’éthique planétaire 
du théologien suisse hans Küng, pour qui la paix mondiale passe par 
la paix entre les religions (Küng, 1991).

•	 Le discours consensuel, propre à la sphère islamo-chrétienne, qui est 
en quête de convergences et de correspondances doctrinales, rituelles 
et dogmatiques. dans l’élaboration des consensus, les divergences sont 
aplanies, aseptisées ou même ignorées. refoulées ou intériorisées, 

7. à propos de la nécessité du dialogue, on pourra consulter el-mawla (1996), par exem-
ple. 

8. il convient de signaler l’exception d’un ouvrage, Al Itibar (La Considération, ibn monqqid, 
1999). Dans son livre, le poète et écrivain arabe a dressé un tableau général des différentes 
religions qui lui sont connues, outre l’islam, et des traditions de leurs adeptes, sans essayer 
de les critiquer ni de les considérer comme inférieures. son but était purement cognitif, 
loin de toute visée idéologique.
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elles restent latentes et peuvent ressurgir chaque fois que l’histoire 
prend un cours différent9.

•	 Le discours institutionnel10 est celui des institutions religieuses offi-
cielles (tels le Vatican ou le conseil des évêques pour les catholiques 
romains) ou officieuses comme l’Université d’Al-Azhar (Le Caire 
– dont les musulmans reconnaissent le rôle et l’expertise, sans pour 
autant la considérer comme l’unique source de l’orthodoxie). La pierre 
d’achoppement du discours institutionnel est sa dépendance quasi 
totale du climat politique. ainsi, on a pu constater que le discours de 
certains oulémas, longtemps « haineux » envers les juifs, a complè-
tement changé11, dès lors qu’il a été question de paix entre Israël et 
les pays arabes.

•	 Le discours fondamentaliste, qui se fonde sur l’idéal sacré en lui ap-
pliquant une interprétation littérale12. Ce dialogue part des exégèses 
traditionnelles pour adapter le nouveau contexte au texte sacré. il ne 
cherche ni les points de convergence ni les points de divergence avec 
l’Autre. de fait, il ressemble au discours missionnaire.

•	 Le discours missionnaire, qui cherche à influencer l’Autre. Les 
problèmes de ce discours résident non seulement dans sa confusion 

9. Citons ici l’exemple d’une célèbre discussion qui a eu lieu entre le pape Jean-Paul II 
et le roi hassan ii du maroc, lors de la visite de ce dernier au début des années 1980, 
alors qu’il était reçu dans la bibliothèque privée du pape. À cette occasion, le souverain 
marocain, commandeur des croyants, lança l’idée d’une visite du pape dans le royaume 
chérifien. « Sire, mais que ferais-je si je vais au Maroc ? Je ne pourrai pas prier avec les 
gens, puisque votre État est purement musulman », s’interrogea le pape devant hassan 
ii, qui lui répondit ainsi : « sainteté, vous avez une responsabilité qui est non seulement 
religieuse mais aussi éducative et morale. » cité par daoudi (s.d.).

10. on peut citer ici le travail effectué par le Forum de la pensée arabe (Muntadâ al Fikr  
al-‘Arabî) sous la présidence du prince hassan ibn talal de Jordanie. Le Forum a réussi 
à rassembler plusieurs personnalités du monde musulman et occidental dans des congrès 
de dialogue islamo-chrétien.

11. L’exemple le plus frappant est celui de Sayyed Tantaoui cheikh d’Al-Azhar, qui a soutenu 
un célèbre doctorat sur le rôle complotiste des juifs dans l’histoire au cours des années 
1960. L’ouvrage a été réédité en 1998. toutefois, le discours de sayyed tantaoui est, par 
la suite, devenu beaucoup plus tolérant.

12. on peut citer ici, par exemple, une fatwa concernant le dialogue. Voir le texte de la fatwa 
disponible en ligne à l’urL : http://www.islamweb.net/ver2/Fatwa/showFatwa.php?lan
g=a&option=Fatwaid&id=22018. il faut retenir que le mufti accepte le dialogue, mais 
à condition que le musulman expose les vertus de l’islam et montre les inconvénients de 
la religion de l’Autre pour essayer de le convaincre.
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entre dialogue et prêche, mais aussi dans sa difficulté à concevoir une 
relation harmonieuse avec l’Autre13.

Cette brève énumération de différents types de discours pose le problème 
suivant : comment réussir un dialogue entre des religions qui ne se recon-
naissent point les unes les autres comme voies de salut ? en effet si, fonda-
mentalement, une religion ne peut en accepter une autre chronologiquement 
postérieure (comme le judaïsme qui n’accepte pas le christianisme ni l’islam, 
ce dernier n’étant pas, lui non plus, accepté par la religion chrétienne), l’islam 
orthodoxe n’accepte pas non plus les deux religions antérieures. Il considère 
leurs textes sacrés comme apocryphes et se pose comme le seul porteur légi-
time et complet du message monothéiste14.

Le christianisme et l’islam, plus particulièrement et malgré leurs racines 
abrahamiques, divergent, en effet, sur plusieurs dogmes de foi : l’unicité de 
dieu, la trinité, les « Beaux noms de dieu », la prophétie de mohamed, la 
crucifixion de Jésus et l’authenticité des livres sacrés. Malgré les appels sin-
cères au dialogue, les tentatives de rapprochement doctrinal15 n’ont pas atteint 
le seuil de la compréhension et de la reconnaissance mutuelle de la véridicité 

13. on peut citer ici l’exemple de plusieurs documents disponibles en ligne à l’urL : http://
arabic.islamicweb.com/christianity. La page s’intitule « Le dialogue islamo-chrétien », 
mais le contenu revêt un aspect missionnaire, par exemple, en essayant de prouver à 
l’Autre chrétien que l’avènement de Mahomet a été prédit dans les Évangiles (c’est lui le 
paraclet, entre autres) ou, encore, en essayant de prouver à partir du nouveau testament 
que la crucifixion n’a jamais eu lieu.

14. cela est un postulat de base en islam et plusieurs versets coraniques vont dans ce sens. 
entre autres : « aujourd’hui, J’ai parachevé pour vous votre religion, et accompli sur 
vous mon bienfait. et J’agrée l’islam comme religion pour vous » (Le coran, La table, 
4) ; « Certes, la religion acceptée d’Allah, c’est l’islam » (Le Coran, La Famille d’Imran, 
19) ; « Les juifs ont dit : «Uzaïr est fils de Dieu ! » Les chrétiens ont dit : « Le Messie est 
fils de Dieu ! » Telle est la parole qui sort de leur bouche, Ils répètent ce que les incrédules 
disaient avant eux. Que Dieu les anéantisse ! Ils sont tellement stupides ! Ils ont pris leurs 
docteurs et leurs moines ainsi que le Messie, fils de Marie, comme seigneurs, au lieu de 
Dieu. Mais ils n’ont reçu d’ordre que d’adorer un dieu unique : Il n’y a de Dieu que lui ! 
Gloire à lui ! » (Le Coran, Le repentir, 30).

15. au-delà des discours et des tentatives de réconciliation entre les religions monothéistes, 
il est des divergences fondamentales, surtout entre l’islam et le christianisme. en effet, la 
position du Coran à l’égard de Jésus, fils de Dieu selon la tradition chrétienne, consiste à 
rejeter catégoriquement la nature divine de sa personne et sa filiation directe avec Dieu. 
L’islam considère Jésus comme un Prophète et un messager de Dieu (Le Coran, Maryem, 
marie, 30 et 35). à cette divergence fondamentale sur la nature divine et humaine de Jésus 
s’ajoute le dogme chrétien de la trinité, rejeté lui aussi par les musulmans (Le coran, 
an-Nisa’, Les femmes, 171).
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des uns et des autres16. elles n’ont donc pas pu aider à rapprocher les adeptes 
des deux religions.

Le cas du dialogue avec l’Autre, chrétien occidental

nous nous bornerons ici à dresser un bilan sommaire de la période perti-
nente à l’invalidation de notre hypothèse, c’est-à-dire le XXe siècle, alors que 
pour éviter le blocage du dialogue postcolonial, le dialogue islamo-chrétien 
cherchait plutôt des terrains d’entente hors de la théologie, dans les domaines 
du politique, du culturel, du social et de l’économique, et dans une approche 
plus anthropologique qu’eschatologique ou théologique. Tel est la signification 
qu’il convient de donner au désir des partenaires du dialogue islamo-chrétien 
de former un front commun contre « Le mal » : l’athéisme, l’immoralité, la 
liberté sexuelle, l’avortement, l’homosexualité, etc.

au début des années 1960, le concile Vatican ii collabora amplement à 
élaborer cette stratégie de dialogue, tantôt en publiant des textes17, tantôt en 
créant, au siège de l’Église catholique romaine, des institutions consacrées 
à ce dialogue de type nouveau18. c’est ainsi qu’à partir du milieu des années 
1960, des institutions permanentes pour le dialogue islamo-chrétien sont mises 
en place à Rome et à Genève, de même que des centres de recherche19, pen-
dant que des revues et de nombreux écrits étaient consacrés à ces nouveaux 
enjeux du dialogue20. Les papes paul Vi et Jean-paul ii ont entrepris plusieurs 
visites dans les pays arabo-musulmans. des rencontres internationales ont 
aussi été organisées par l’université d’al-azhar, par le conseil des Églises 
du moyen-orient et par le groupe de recherche islamo-chrétien au maghreb 
et en europe.

Enfin, à l’initiative du Conseil des Églises du Moyen-Orient, un comité 
arabe de dialogue islamo-chrétien encourage le dialogue dans les pays arabes 
depuis les années 1990, surtout au Liban, en syrie, au soudan, en Égypte, 
en Palestine, en Jordanie et en Irak (les nouveaux États multiconfessionnels 
apparus après l’abolition du Califat en 1924). Dans ces pays à majorité musul-

16. cette reconnaissance, rappelons-le, est le préalable de la dialogique herméneutique de 
Gadamer qu’Ali Hassan Zaïdi a reconstruite au chapitre II. (N.D.L.É.)

17. dont Nostra Ætate et la Déclaration sur l’Église et les religions non chrétiennes du 
concile Vatican ii, notamment. 

18. par exemple, le secrétariat pour les non-chrétiens, créé par le pape paul Vi, en mai 1964, 
et qui, depuis juin 1988, est remplacé par le Conseil pontifical pour le dialogue inter-
religieux.

19. tel le centre de recherche sur la paix de l’institut catholique de paris.
20. comme la revue Islamochristiana, fondée en 1975 et publiée une fois par an par le 

 Pontificio Istituto di Studi Arabi e lslamistica (PISAI).
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mane, il existe une importante population de chrétiens arabes. par conséquent, 
le pacte social passe aussi par un dialogue constructif entre les adeptes des 
religions en présence. ce dialogue s’est d’ailleurs concrétisé en 1995 contre les 
résolutions du Congrès de Pékin21, que le Vatican et l’université d’al-azhar 
ont tous deux considéré comme incitant à la dépravation et à l’irreligion !

il faut souligner que le dialogue islamo-chrétien (du moins dans sa forme 
institutionnelle) a mis à son ordre du jour les dossiers suivants.

1. L’aide aux peuples opprimés et la revendication de leurs droits, tels 
ceux des amérindiens, des noirs américains, des palestiniens et des 
Irakiens.

 Citons, à titre d’exemple, le pape Jean-Paul II (1920-2005) qui a œuvré 
pour la défense des peuples opprimés, défendu les droits nationaux 
du peuple palestinien et appelé à un statut de Jérusalem respectant les 
droits de toutes les religions monothéistes. il a dénoncé également 
avec vigueur toute guerre au nom de dieu, la considérant comme blas-
phématoire. Sa position contre la guerre en Irak, maintenue en dépit 
des pressions américaines et sans jamais faire l’éloge de la dictature, 
a été saluée par les différents milieux musulmans.

2. La reconnaissance des offenses commises par le passé au nom de 
l’Église contre les juifs et les musulmans22.

3. Le développement d’une culture de la tolérance religieuse à la place 
de l’intégrisme et de l’activisme violent au nom de la foi.

Le dialogue entre les musulmans et les chrétiens occidentaux est, malgré 
ces efforts, resté peu efficace ; comme nous tenterons de l’expliquer plus loin 
(« Les obligations manquantes de la modernité »), il est difficile de trouver un 
terrain d’entente sur les questions litigieuses23 tant que la mentalité conflictuelle 
et belliqueuse n’a pas cédé la place au débat et à la compréhension entre les 
peuples et les cultures.

21. Les résolutions adoptées par cette quatrième conférence mondiale sur les femmes, tenue 
sous l’égide de l’onu à Beijing en 1995, ont suscité plusieurs réserves des pays musul-
mans. Leurs représentants ont considéré que certains paragraphes adoptés par la  conférence 
sont contraires aux principes religieux, tels l’avortement, les relations sexuelles hors 
mariage, etc. 

22. notons quand même que du côté musulman (turquie), la présentation des excuses sur les 
atrocités commises par l’empire ottoman en europe n’est toujours pas à l’ordre du jour 
au moment de mettre cet ouvrage sous presse.

23. même avec une entente de principe, cette perspective resterait lettre morte et perdrait sa 
crédibilité si elle ne se doublait d’une action plus concrète se traduisant par des outils 
d’information, d’expression et d’intervention au service des peuples et des cultures.
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mais auparavant, il faut savoir que, sur un autre terrain, moyen-oriental 
celui-là, le dialogue entre les musulmans et les chrétiens orientaux est de-
meuré ardu lui aussi. Bien plus, l’idée même du dialogue interreligieux prête 
à controverse.

Le cas du dialogue avec l’Autre, chrétien oriental

Depuis l’avènement de l’islam et l’instauration d’États musulmans, les 
échanges entre intellectuels musulmans et chrétiens n’ont presque jamais 
cessé. ils ont eu un ton parfois polémique, parfois apologétique, mais rarement 
explicatif. ces échanges, toutefois, ont eu le mérite d’enrichir la civilisation 
musulmane et de suggérer aux cultures moyen-orientales juive et chrétienne 
une meilleure compréhension d’elles-mêmes.

aussi faut-il rappeler que l’islam, comme religion, est né dans un  milieu 
sémite, animiste et judéo-chrétien tout à la fois. même si les arabes de la 
péninsule arabique ne se sont pas convertis massivement au judaïsme et 
au christianisme, il y a eu très tôt des communautés chrétiennes, tels les 
nestoriens et les adeptes d’arius. La répartition spatiale des chrétiens a été 
particulièrement dense dans les villes et les oasis qui longeaient les routes 
vers l’empire chrétien de Byzance : la palestine, la syrie et l’Égypte ainsi 
que les limites de l’empire sassanide mazdéen et persan. Le territoire le plus 
important était celui des chrétiens de la vallée de najran en arabie. même 
La Mecque a connu une présence chrétienne, incarnée par la figure emblé-
matique de l’époque : le moine ouaraqa ibn naoufal (cousin de Khadidja, 
première épouse du Prophète Mohamed). Des statues et des icônes chrétien-
nes ont même figuré dans le panthéon de La Mecque (Rabbath, 1980-1981). 
Cette présence chrétienne est d’ailleurs justifiée dans Le Coran, qui voit 
ces premiers chrétiens comme les plus proches des musulmans (Le coran,  
al-Maïda, La table, 84).

Le rapprochement islamo-chrétien est donc ancien. il remonte aux relations 
entre les moines chrétiens et les premiers soufis musulmans. Ces derniers, en 
fait, rendaient visite aux prêtres et aux moines chrétiens dans les monastères 
pour y apprendre les principes de la vie austère et la manière de se désintéresser 
des plaisirs de la vie (ayoub, 2000).

ce dialogue ancien avec le christianisme est favorisé par le fait qu’il puise 
ses principes du Coran et des pratiques du Prophète de l’islam. En effet, le 
coran (al-Oumran, La famille de imran, 59 et 64) fait allusion à la contro-
verse doctrinale sur la nature divine et humaine de Jésus qui a eu lieu entre 
mohamed et une délégation chrétienne de najran. ce qui est important dans 
cette rencontre, à la fois politique et théologique, c’est la prière des chrétiens 
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récitée pour la première fois dans une mosquée (celle du Prophète de l’islam) 
ainsi que l’instauration du dialogue en dépit de différences théologiques 
fondamentales et irréductibles24 : l’islam, à l’instar du christianisme, évalue 
les différentes religions non pas à l’aune des biens matériels, mais selon leur 
volonté d’obéir à dieu (al-Maïda, La table, 48).

de plus, l’islam, au moins dans son élaboration textuelle et théorique, 
accepte la cohabitation avec les autres religions. en effet, plusieurs versets 
vont dans ce sens : « nulle contrainte en religion » (al-Baqara, La Vache, 
25625). d’autres versets corroborent l’idée de la liberté de culte dans l’islam, 
en l’étendant même aux athées (Younes, Jonas, 99 et 100). un autre verset 
postule également que la foi est un choix strictement personnel (al-Kahf, La 
caverne, 29). encore faut-il préciser que ce dernier verset a joué un rôle plus 
ou moins important dans la limitation des excès de zèle déployés par certains 
califes à défendre la religion musulmane. c’est ainsi que plusieurs musulmans 
ont pu se reconvertir au christianisme sans être poursuivis pour apostasie, ce 
qui a contribué à empêcher le christianisme oriental de disparaître en terre 
d’islam.

Enfin et surtout, et dans la perspective d’établir un dialogue entre les diffé-
rentes religions, le Coran affirme la nécessité de connaître les autres religions et 
groupes humains (al-Houjourat, Les appartements privés, 12). ce verset trace 
le cadre général du dialogue interreligieux, basé sur la connaissance de l’Autre 
et de ses convictions, à travers l’instauration de relations entre les différents 
peuples. il est à rappeler que ce verset reste ambivalent (moutachabih). aussi 
un autre verset vient-il préciser « la meilleure façon » d’instaurer ce dialogue 
(al-Oumran, La famille de imran, 64). cette « meilleure façon » consiste à 
insister sur les points communs entre les religions monothéistes : l’unicité de 
dieu26 et l’eschatologie27.

24. il est à préciser qu’il y a eu un débat entre les chrétiens abyssiniens et les musulmans 
en 614, lors de la première émigration vers al-Habacha en afrique orientale : mohamed 
enjoignit à un groupe des premiers musulmans (une quinzaine d’hommes et de femmes) 
de quitter La mecque pour se réfugier en abyssinie (l’Éthiopie actuelle) chez al-najachi 
(roi d’Éthiopie) dans l’attente d’une situation meilleure.

25. Ce verset a suscité une grande polémique dans l’histoire de la pensée musulmane ; il est 
toutefois à remarquer que les anciens commentateurs et exégètes du coran ont retenu que 
la « descente » (d’allah à mohamed) de ce verset a eu lieu lorsque deux jeunes musul-
mans se sont convertis au christianisme. Tolérant, le Prophète a accepté leurs nouvelles 
convictions.

26. rappelons que le dogme de la trinité, tel qu’il est intégré à la représentation monothéiste 
du christianisme, est une notion théologique complexe, affirmant à la fois l’unité divine 
et sa divisibilité.

27. L’eschatologie est la science du destin post mortem de l’individu : son éventuel jugement 
dans l’au-delà, son salut ou sa damnation ou, encore, sa future réincarnation.
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malgré cela, les divergences s’approfondissent encore du fait que cha-
que religion prétend monopoliser la voie du salut à l’exclusion des religions 
concurrentes. telles sont la revendication du statut de « peuple élu » dans le 
judaïsme ou la notion coranique d’élection (al-Oumran, La famille de imran, 
110) en islam. Les formes de tolérance n’expriment alors qu’une concession 
aux faits ou, encore, une reconnaissance de l’Autre qui adoucit, mais n’élimine 
pas le prosélytisme religieux.

cette approche de tolérance et d’ouverture, en ce qui concerne le dialogue 
intermusulman et interchrétien, soit en ce qui a trait au niveau plus vaste du 
dialogue islamochrétien, s’est, en effet, heurtée à des intolérances extrêmes. 
tels furent, chez les musulmans, les appels à la damnation (laan al- Kouffar) 
et au meurtre (tahill dam al-Kafir) d’autres musulmans (les chiîtes, par 
exemple) au nom des principes d’al-Wala wa al-Baraa (l’obéissance et le 
reniement) à Dieu, à son Prophète et à la communauté des fidèles, d’une part, 
et de l’éloignement des apostats et infidèles, d’autre part. Tel fut également, 
chez les chrétiens orientaux, le refus de communion (al-Charika) entre les 
différentes Églises chrétiennes.

Bref, le dialogue entre religions est positivement considéré dans le 
 Coran et les enseignements du Prophète, mais sa qualité de ce dialogue a été 
 variable par la suite, à un point tel qu’a fini par émerger, parmi les penseurs 
 musulmans, un débat intrareligieux opposant, cette fois, les promoteurs et les 
pourfendeurs du dialogue.

Le débat entre opposants et partisans musulmans  
du dialogue interreligieux

Les prémisses du dialogue islamo-chrétien trouvent leur origine dans la 
Nahda (renaissance arabe au XiXe siècle). L’effervescence culturelle de cette 
époque28 était fondatrice d’un dialogue double : celui entre les musulmans et 
les chrétiens arabes, d’une part, et de le dialogue entamé par une « europe 

28. Le caire et Beyrouth furent les centres culturels phares de la Nahda. citons comme 
exemples de ce dialogue :

•	 La rencontre entre le prêtre anglais Isaac Taylor et le penseur musulman Cheikh Mohamed 
abdou (1849-1905), en 1883 à damas, en est un des événements fondateurs. Les deux per-
sonnalités ont alors convenu de rapprocher les enseignements de leurs deux religions.

•	 Le grand débat, au début du XXe siècle, entre Mohamed Abdou et Farah Antoun, publié 
sous le titre « L’oppression en islam et dans le christianisme » (Al-Jamia et Al-Manar entre 
1902-1903). en fait, c’est par ce débat que furent introduits dans la pensée politique arabe 
contemporaine, de façon scientifique et structurée, les concepts de laïcité, de liberté et de 
rationalité de la philosophie des Lumières.
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coloniale29 », d’autre part, qui s’employait à remodeler les schèmes de pensée 
et les structures politiques et économiques de la région arabo-musulmane.

pendant ce temps, dans les cercles musulmans30, le débat n’a pas cessé 
entre défenseurs et opposants au dialogue des religions. Parmi les plus célè-
bres défenseurs figurent d’abord Rifaa Tahtaoui (1801-1872) et Aberrahman 
al-Kawakibi (1808-1902) puis, par la suite, les religieux chiîtes duodécimains 
mohammad mehdi shams eddin et mohamed hussein Fadl allah, le Libanais 
sunnite hassan saab, l’historien tarif Khalidi, les penseurs politiques souda-
nais Hassan al-Tourabi et Sadek al-Mahdi, etc. Le point commun entre ces 
érudits et activistes est qu’ils prônent le dialogue avec la religion chrétienne, 
convaincus qu’ils sont de pouvoir dépasser les divergences causées par les 
certitudes religieuses, afin de permettre la rencontre des visions communes et 
de s’entendre sur l’intérêt public général et commun (al-Khayr al-Am).

Par contraste, certains penseurs musulmans, après avoir été favorables 
au dialogue, se sont par la suite déclarés contre ce genre de débats, au moins 
dans ses formes actuelles, le considérant comme vain et n’aboutissant à rien. 
L’exemple le plus frappant est celui du penseur égyptien mohamed aamara 
(1999 : 4 et 15, 2001et 2004). Ce dernier considère son expérience de partici-
pation aux différents congrès pour le dialogue entre musulmans et chrétiens 
occidentaux comme généralement peu instructive, sinon négative, n’y ayant 
pas trouvé les bases élémentaires nécessaires au dialogue : la reconnaissance 
réciproque et l’acceptation de l’Autre. Le dialogue actuel, toujours selon 
mohamed aamara, est un « dialogue de sourds » : un dialogue avec soi-même 
et non avec l’Autre. il reproche aux chrétiens occidentaux de ne point consi-
dérer l’islam comme une religion, mais tout juste comme un fait historique 
imposé, alors que l’islam considère le christianisme comme une religion de 
plein droit, en dépit des divergences dogmatiques fondamentales. telle est la 
pierre d’achoppement de ce dialogue et la cause de sa stérilité.

en fait, dans cet ouvrage (1999), mohamed aamara va encore plus loin, 
en critiquant les cercles chrétiens occidentaux engagés dans ce dialogue, les 
accusant d’occulter leurs intentions de prosélytisme et leur reprochant leur 
silence complice sur les malheurs du monde musulman depuis la palestine 
jusqu’à la Tchétchénie, en passant par la Bosnie, l’Afghanistan et l’Irak. Ces 
jugements de valeur, bien que sans nuances, ont cependant le mérite de sou-
ligner l’existence d’un malaise certain.

29. On peut se référer ici aux travaux d’Edward Saïd qui, à partir de la fin des années 1970, 
ont mis en évidence ce remodelage orientaliste (Saïd, 2000 et 2005, entre autres).

30. pour plus d’information sur le dialogue islamo-chrétien dans la raison occidentale, voir  
el-mawla (2003).
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La même vision pessimiste du dialogue avec le christianisme se retrouve, 
sous une forme encore plus radicale, chez les islamistes fondamentalistes. ces 
derniers, s’appuyant essentiellement sur les écrits d’ibn taymiya (1263-1328) 
et d’Ibn al-Qayyim (1292-1350), considèrent que les « Gens du Livre » (les 
juifs et les chrétiens) ou bien sont coupables d’avoir encouru la colère de 
dieu (les juifs), ou bien se sont égarés de la juste voie (les chrétiens). dans la 
même perspective, et toujours selon cette mouvance, les motivations qui ont 
poussé certains penseurs musulmans (mohamed hussein Fadl allah, hassan 
al-tourabi, etc.) à prôner le dialogue avec les autres religions concernent 
l’ignorance, chez ces dernières, des principes de la religion musulmane.

cette catégorie de penseurs islamistes ajoute encore que la tentative de 
rapprochement entre les religions monothéistes constitue, en elle-même, une 
transgression de la Charia (l’ensemble des principes du droit musulman).

La stratégie de dialogue interreligieux de ces penseurs islamistes se 
retrouve ainsi dans l’impasse à cause du dogmatisme de leur référentiel, à 
l’instar des protagonistes du dialogue avec le christianisme occidental (le 
premier cas examiné) et oriental (le deuxième cas). Je prétends, ci-après, 
trouver dans le paradigme de la modernité et dans la question des droits de 
l’homme une issue à ce blocage, sous la forme d’un référentiel commun aux 
adeptes des différentes religions, et je propose, en conclusion, de repositionner 
le débat autour de ce nouveau repère, puisque les relations entre les droits 
de l’homme et les religions monothéistes sont difficiles dans les trois cas de 
figure examinés plus haut. La raison en est, avons-nous suggéré en début de 
ce chapitre, que ces entreprises de dialogue sont privées des attributs de la 
modernité. Le moment est venu d’élaborer cette explication.

Les obligations manquantes de la modernité : conséquences  
pour le dialogue interreligieux

Les droits de l’homme, selon la charte de l’onu, s’inscrivent dans un 
processus de sécularisation de l’espace public, européen notamment, et de 
recul du pouvoir religieux dans cet espace31. ils constituent, au début du 
troisième millénaire, le seul référentiel commun disponible pour le dialogue 
interreligieux. Alors que la laïcité est vue comme une possible stratégie de 
résolution de ce conflit et au-delà, de régulation du pluralisme social et des 

31. Ainsi que des différentes chartes européennes (Athènes, Moyen Âge, Édit de Nantes, 
déclaration des droits de l’homme et du citoyen, etc.) qui l’avaient précédée. La raison 
européenne s’est préoccupée de la liberté de l’individu face à l’Église, autant que par 
rapport à l’État pour ses droits citoyens : sur les deux plans, le religieux et le politique, la 
pluralité est vue comme une donnée sociétale à protéger.
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rapports entre majorité et minorités, le conflit persiste entre la revendication 
d’universalité des droits de l’homme et les concepts particuliers prônés par 
les deux religions, chrétienne et musulmane.

Du côté de l’Église catholique romaine

Les théologiens catholiques romains ont intégré les droits de l’homme à 
la doctrine sociale de l’Église au moment où certains théologiens musulmans 
essayaient de réconcilier la Charia avec ces droits.

en 1963, le pape Jean XXiii publia l’encyclique Pacem in terris, qui porte 
le sous-titre suivant : Sur la paix entre toutes les nations, fondée sur la vérité, 
la justice, la charité, la liberté. L’encyclique reconnaît l’organisation des 
Nations Unies ainsi que les droits de l’homme. Elle considère la Déclaration 
universelle de ces droits comme un pas vers l’établissement d’une organisation 
juridico-politique de la communauté mondiale.

Le poids de l’Église comme acteur du dialogue interreligieux ne dépend 
pas uniquement de son engagement envers les droits de l’homme dans le 
monde, toutefois, mais aussi de leur respect à l’intérieur de l’Église elle-
même. or, les questions de l’ordination des femmes, du mariage des prêtres 
catholiques romains, etc., continuent de poser des problèmes à cet égard et 
d’alimenter la controverse au sein même de l’Église catholique romaine.

Du côté musulman

du côté du monde musulman, sur lequel se concentre ce chapitre, les 
conflits entre l’interprétation classique et traditionnelle de la Charia et les 
droits de l’homme sont multiples : l’institution de l’esclavage, la situation in-
férieure de la femme, la polygamie, l’âge du mariage des filles, le principe de 
la liberté de culte. Ces conflits sont bel et bien portés sur la scène publique, car 
ils posent le problème du comment-vivre-ensemble entre citoyens et sociétés 
aux usages différents. tout comme sont multiples également les passerelles 
entre Charia et droits de l’homme que le dialogue pourrait emprunter pour 
régler ces conflits.

L’exégèse moderne du Coran et des Hadith semble, en effet, être au centre 
de la discussion islamique sur les droits de l’homme. il existe des interpréta-
tions récentes du coran donnant une base coranique à la dignité humaine, tel le 
concept de l’homme comme vicaire de dieu sur terre (al- Baqara, La Vache, 30). 
mis en relation avec les exigences modernes de liberté et d’égalité, le vicariat 
de Dieu sur terre fonde ainsi la dignité de l’homme et n’est pas très différent 
du point de vue biblique voulant que l’homme soit à l’image de dieu.
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par ailleurs, dans un autre verset du coran (al-Ahzab, Les coalisés, 72), 
beaucoup de théologiens musulmans donnent à la liberté un sens de respon-
sabilité morale32, responsabilité (al-Amana) octroyée par dieu aux hommes 
après qu’elle fut refusée par les autres créatures.
32. selon la traduction faite par muhammad hamidullah (Le Saint Coran, sourate 33 : Les 

coalisés, verset 72, Brentwood - maryland : amana corporation, 1989, p. 427). Le verset 
72 auquel fait référence l’auteur de ce chapitre est formulé de la façon suivante : « oui, 
le dépôt que Nous [Dieu] avions proposé aux cieux et à la terre et aux montagnes, ils ont 
refusé de le porter et en ont eu peur, alors que l’homme le porte : celui-ci reste, oui, très 
prévaricateur, très ignorant. »

 Le texte arabe utilise le terme al-Amana que hamidullah traduit ici par le « dépôt  (divin) » et 
dont il donne la signification dans une note infrapaginale. Selon lui, ce verset a  occasionné 
une littérature considérable, particulièrement chez les mystiques musulmans. Il pense que 
chez l’homme, à l’exception de tout autre être créé, ce concept de « dépôt divin » renvoie 
à « la raison » qui le distingue des autres et qui le rend responsable de ses actes. toutefois, 
ce terme peut aussi désigner, selon lui, « la responsabilité de l’homme à l’égard de ses 
propres actes malgré la prédestination par dieu ».

 Dans une autre version, celle de Kasimirski (Le Coran, sourate XXXiii : Les confédé-
rés, verset 70, paris : Beaudoin, 1980, p. 351), la sourate en question porte le titre « Les 
confédérés ». contrairement à celle de hamidullah, cette sourate ne compte que 71 
versets dont le 70e parle de la « foi », perçue comme un « fardeau » plutôt que comme un 
« dépôt » (amana) : « Nous [Dieu] avons proposé la foi au ciel, à la terre, aux montagnes ; 
ils n’ont osé la recevoir. ils tremblaient de recevoir ce fardeau. L’homme s’en chargea, et 
il est devenu injuste et insensé. » il pourrait y avoir un contresens dans cette traduction : 
comment, en effet, la foi peut-elle rendre l’homme injuste et insensé alors que, dans la 
perspective de toutes les religions, elle est garante d’une bonne moralité qui inclut, entre 
autres, la quête de la justice ? Ce problème d’exégèse provient sans doute de la confusion 
que Kasimirski fait entre deux termes arabes presque identiques pour ce qui est de de la 
graphie : amana (littéralement « consigne » ou « dépôt ») et iman (littéralement « foi »).

 dans la version arabe (Al-Qoraan al-Karim ‘le saint-coran’, sourate : al-ahzab (Les 
Factions), verset 71, Medine : Moujamaa al-Malik Fahd Li Tibaat al-Maçhaf al-Charif, 
s.d., p. 427.), la sourate al-Ahzab comporte 72 versets dont le 71e aborde cette question de 
amana dans le sens de consigne laissée à l’homme qui doit l’utiliser conformément aux 
prescriptions de dieu. Les expressions de « responsabilité de ses actes » et de « raison » 
paraissent, en tout cas, mieux adaptées au contexte que l’idée de « foi ». (n.d.L.É.)

 Réponse de l’auteur : Je suis totalement d’accord avec vous et je crois que le problème 
vient du fait que les exégètes anciens du Coran, tels que Ibn Kathir, al-Tabari et al-Qortobi, 
soulignent les difficultés de l’explication du terme et se réfèrent aux dires des compagnons 
du Prophète (Ibn Abbas, entre autres) et restreignent amana aux obligations religieuses 
(wadhaïf al-Din) du al-Qortobi ou du al-Faraïd et du al-Taa (la soumission) comme chez 
al-tabari. Quant à ibn Kathir, le plus ancien, il va dans le sens d’al-Qortobi. toujours   
est-il que dans le Fi Thilal al-Qoraan, sayyid Qoutb parle d’amanat al-Irada (la volonté) 
et d’al-Maarifa al-Dhatia (qu’on peut traduire par la connaissance interne ou subjective). 
ce point est donc sujet à un débat critique, mais comme vous l’avez si bien souligné, le 
terme de responsabilité me paraît le plus adapté. 
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ainsi, la dignité humaine, qui fonde les droits de l’homme, peut être saisie 
à partir du coran. cela est un acquis important pour le dialogue avec les non-
musulmans, mais un acquis partiel. en effet, une partie de la Déclaration des 
droits de l’homme est considérée par les États musulmans membres de l’onu 
comme incompatible avec la Charia. c’est de cette façon que l’esclavage, les 
châtiments corporels, la discrimination envers la femme et envers les non-
 musulmans (chrétiens et juifs) ont fait l’objet de nombreuses réserves parti-
culières dans les ratifications des pactes d’application des droits de l’homme 
par ces États, pendant que la manière d’appliquer la Charia continue à être 
débattue dans les cercles musulmans.

· La question de l’esclavage

L’islam n’ignore point l’institution de l’esclavage et le coran contient des 
règles pour le traitement des esclaves. Il n’interdit pas l’institution de l’escla-
vage, mais il fait de la libération d’un esclave un acte méritoire. d’ailleurs, cette 
institution dominait le mode de vie préislamique et l’avènement de l’islam n’a 
pas permis de l’abolir carrément. Toutefois, les règles de la Charia contiennent 
des dispositions qui ont beaucoup aidé la libération des esclaves.

· La question des châtiments corporels

Les châtiments corporels (houdoud) sont prescrits explicitement par 
la Charia. il n’est pas possible de les ignorer, bien qu’ils ne correspondent 
plus à l’opinion ou à la morale de nombreux musulmans (vu l’évolution 
des mœurs à travers le temps). Bien plus, des interprétations nouvelles du  
coran et de la Charia, notamment celle du philosophe arabe mohamed abed  
al-Jabri (1992 : 35-80), avancent que la preuve de l’adultère – ou de tout autre 
crime – est définie de telle façon qu’il est presque impossible d’en remplir 
toutes les conditions (quatre témoins, position, etc.)33. par conséquent, comme 
le soutient le penseur al-Jabri, ces peines corporelles inapplicables servent 
plutôt de dissuasion symbolique.

· La question des femmes

La discrimination envers la femme dans la Charia n’est pas compatible 
avec les droits de l’homme, d’autant que certains aspects de cette discrimina-
tion ne sont plus acceptés, ni dans les interprétations modernes de la tradition 

33. Encore faut-il ajouter que Ramadan (2005) appelle à la suspension complète de ces châ-
timents. 
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religieuse ni dans la vie quotidienne. par exemple, la polygamie est rejetée 
par beaucoup de musulmans34.

· La liberté religieuse des non-musulmans et des apostats

La discrimination envers les non-musulmans (les chrétiens et les juifs) 
était institutionnalisée, jusqu’à la chute de l’empire ottoman, par le statut de 
dhimmi (protégé) accordé aux juifs et aux chrétiens35. Le statut de dhimmi 
a, par la suite, été abrogé ou fortement ébranlé par la propagation des idées 
républicaines d’égalité citoyenne dans l’ensemble des pays musulmans, 
pendant que les animistes ou les païens dénonçaient, et dénoncent toujours, 
la « conversion forcée » (plusieurs cas en afrique subsaharienne, dans le sud 
du soudan en particulier).

Le verset coranique édictant qu’il n’y a point de contrainte dans la religion 
est pourtant couramment cité par les musulmans cherchant une interprétation 
du coran qui ne contredit pas l’égalité de tous les hommes. toutefois, ce ver-
set ne peut pas faire oublier d’autres prescriptions coraniques discriminantes 
envers les musulmans eux-mêmes, par exemple, celles concernant l’apostasie. 
Les exemples récents concernant les intellectuels arabes, tels Faraj Fouda 
 (assassiné en 1992), Nasr Hamed Abou Zayd, Nawal al-Saadaoui ainsi que le 
romancier et prix Nobel Naguib Mahfouz, sont significatifs. Ces intellectuels 
ont été déclarés apostats à partir d’interprétations rigides du texte religieux.

en conclusion à cette énumération des sujets de controverse, aussi bien 
du côté catholique romain que du côté musulman, remarquons que le dialogue 
islamo-chrétien s’est montré incapable, à travers les siècles, de clarifier les 
assises d’un engagement commun dans le monde pour la paix et la justice 

34. Et des femmes accèdent à la fonction suprême en terre d’Islam. (N.D.L.É.)
35. il importe ici de ne pas confondre deux questions.

•	 celle de la valeur du tribut de capitation (Jizyia) que le dhimmi devait payer en retour de 
la liberté de culte, de la dispense de payer l’impôt rituel musulman (Zakât), de l’exemp-
tion du service militaire en cas de guerre ainsi que de la sécurité pour sa personne et pour 
ses biens. La valeur monétaire de ce tribut a été discutée au chapitre iV par azzedine  
g. mansour.

•	 celle de la discrimination versus l’égalité citoyenne entre musulmans et non-musulmans, 
dont sami aoun parle dans le présent chapitre. Le statut de dhimmi est certes critiquable 
dans les temps modernes ; il crée une catégorie à part de citoyens, soumis à un régime 
juridique d’exception et devant résider dans des zones urbaines réservées. toutefois, 
en comparaison avec le statut réservé aux minorités religieuses d’avant l’islam, tant en 
orient qu’en occident, le statut de dhimmi a représenté un avancement considérable pour 
celles-ci. (n.d.L.É.)
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sur la base d’une tradition religieuse monothéiste particulière ; sans la liberté 
de conscience et sans le respect de l’interlocuteur d’une croyance différente, 
le dialogue n’est pas possible36. or, la liberté religieuse va de pair avec cette 
institution de la modernité qu’est le respect des droits de l’homme. Les fon-
dements du dialogue doivent donc englober les droits de l’homme parce qu’il 
s’agit du seul fondement universellement disponible37 pour réguler le « vivre-
ensemble » au quotidien d’acteurs nationaux et internationaux aux croyances 
religieuses différentes38.

pour cette raison, la liberté religieuse et ses modalités auraient avantage à 
devenir une question centrale du dialogue sur la manière de vivre ensemble.

Considérations sur les modalités possibles de la liberté religieuse 
après le 11 septembre 2001

Après le 11 septembre 2001, le dialogue islamo-chrétien a regagné l’at-
tention des élites intellectuelles, même celles qui affichent des convictions 
non religieuses. Les craintes des répercussions néfastes des tambours de la 
« guerre des religions » et du « choc des civilisations » ont mis les adeptes 
de toutes les croyances sur un pied d’alerte à l’endroit des appels à la haine 
religieuse, au fanatisme et à l’obscurantisme.

Le choc du 11 septembre pouvait faire craindre, il est vrai, un recul de la 
modernité et une mobilisation des fondamentalismes, chrétien et musulman, 
visant à imposer comme seules possibles leurs interprétations littérales et 
activistes des textes sacrés et des piliers de la foi. on assiste depuis le 9/11 
à la propagation d’une violence qui s’appuie sur les idéaux coraniques ou 
bibliques.

Le dialogue islamo-chrétien se voit ainsi placé devant de nouveaux 
 défis : se prononcer sur la violence exercée au nom d’une religion, discerner 
le politique et l’idéologie du domaine de la foi et réviser son argumentaire. 
une telle autocritique doit servir à recentrer les approches traditionnelles du 
dialogue interreligieux et interculturel au-delà de l’apologie d’une religion et 
d’une culture aux dépens de l’Autre.

36. Le dialogue, en d’autres mots, n’est possible qu’entre des interlocuteurs qui se reconnais-
sent comme des pairs ou qui, pour reprendre l’expression de me théo Klein en préface 
de cet ouvrage, reconnaissent et respectent chacun « la liberté et la sincérité de l’autre ». 
(n.d.L.É.)

37. en terre d’islam, l’on entend souvent dire que les droits de l’homme sont une invention 
de l’Occident. Toutefois, la quasi-totalité des parlements du monde musulman ont ratifié 
les pactes et les conventions internationales découlant de la Déclaration universelle des 
droits de l’homme. (n.d.L.É.)

38. pour plus de détails, voir l’étude d’abou-sahlieh (1991 : 53-82).
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L’heure est désormais aux sociétés plurielles et pluralistes, alors que 
plusieurs confessions religieuses ou ethno-religieuses forment le tissu social 
de sociétés liées par un pacte social qui fonde une paix civile pluraliste sur 
des référentiels communs, en matière de droits de l’homme, notamment. 
cette nouvelle réalité invite à un dialogue pluridimensionnel et pluraliste, 
intra-religieux et intraculturel, trop souvent négligé par le passé. Elle suggère 
au dialogue islamo-chrétien quelques axes de réflexion qui tranchent avec le 
style passé de dialogue entre musulmans et chrétiens. J’en exposerai trois : 
celui du pluralisme sociétal, celui de la laïcité de la scène publique et celui 
des rapports entre majorité et minorités.

Le pluralisme sociétal

La religion, comme marqueur identitaire, pose la question suivante : 
jusqu’où doit-on aller comme société afin de reconnaître la religion comme 
élément fondateur de l’identité culturelle ? Le dialogue islamo-chrétien 
devrait-il reconnaître la religion comme marqueur identitaire d’une société 
contemporaine ?

 dans le cas de l’islam, par exemple, les différentes aires culturelles ont 
une influence majeure sur le sentiment identitaire des musulmans, sur leurs 
réactions à l’égard des exigences de la modernité ainsi que sur la promotion 
des valeurs civiques et politiques. du fait que l’islam soit une civilisation 
universelle, les musulmans jouissent d’une grande diversité d’appartenances 
d’ordre ethnique, linguistique, régional et socioéconomique.

en ce sens, le seul référent religieux ne peut constituer un marqueur iden-
titaire exclusif du monde musulman. il y a, en effet, des différences nota bles 
et décisives au chapitre du comportement social, de la perception de l’Autre et  
des relations culturelles entre les communautés musulmanes des différents 
espaces géographiques et géoculturels. à titre d’exemple, le « benladinisme » 
n’est pas représentatif de l’ensemble de la mouvance islamiste, et encore 
bien moins des musulmans. il est tributaire des particularités de l’entité 
saoudienne, de ses sources idéologiques wahhabites et de son mode de vie 
tribalo-clanique.

La laïcité de la scène publique

Le rôle de la religion dans la gestion des politiques intérieures et exté-
rieures de l’État devrait constituer un autre axe de réflexion. Pour ce faire, une 
exigence se pose au dialogue islamo-chrétien : dans une vision multiculturaliste 
fondée sur la laïcité, il est primordial de dissocier la foi religieuse du politique 
et de sa fonction idéologique.
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Ainsi, pour l’Occident « chrétien », le Siècle des Lumières s’élève comme 
un phare. il s’agit d’un triomphe épistémologique de grande envergure qui 
change la façon d’envisager le rapport des citoyens à l’État. dans la chrétienté 
occidentale, la modernité de l’espace politique est un phénomène établi, et cela, 
même dans des lieux où l’Église est prégnante39. par conséquent, le « combat » 
entre christianisme et modernité n’est plus à l’agenda public, même s’il est 
poursuivi par certains irréductibles. La régulation de l’espace public se fait 
dans une logique séculariste et non plus religieuse.

pour l’islam, cette question rappelle l’exigence d’élargir en son sein les 
horizons de réflexion. Puisqu’il se sent menacé d’une insertion pure et simple 
dans la culture occidentale, ses penseurs sont préoccupés par sa place dans 
l’espace culturel arabe ou islamique et par les façons de faire face aux défis 
posés à la civilisation musulmane. La préoccupation principale des élites est 
de parer aux projets hégémoniques des puissances étrangères et de répondre 
aux exigences d’unité de la Oumma.

En filigrane, la question du rôle de la religion dans la gestion de l’État 
évoque un des aspects sensibles du dialogue entre chrétiens et musulmans en 
occident : celui d’un pouvoir politique tirant ses problématiques et ses expres-
sions des époques de l’expansion des croisades et des empires islamiques. est 
plus particulièrement évoquée la notion de Pouvoir exclusif à la puissance 
divine : « il n’y a d’autre pouvoir qu’en dieu » (la Hakimia illa li Allah). Le 
débat tourne autour du droit civil, du droit à la différence et de la liberté de 
conscience, pierres angulaires du pluralisme religieux.

Les rapports entre majorité et minorités

Le dialogue entre chrétiens et musulmans étant resté « asymétrique », 
comme il a été établi au début de ce chapitre, il devrait se recentrer sur trois 
questions :

a) celle des minorités religieuses, les relations entre musulmans 
 majoritaires et chrétiens orientaux minoritaires en terre d’islam (Dar 
al-Islam) ainsi que la place des minorités musulmanes et autres dont 
la Charia prescrit la protection, en Égypte, au soudan, en indonésie, 
en Irak, etc. ;

b) celle des relations entre chrétiens majoritaires et musulmans minori-
taires dans l’espace libéralo-démocratique occidental, qui vivent tous 

39. Tels sont les cas de la Couronne britannique, où la reine est à la tête de la hiérarchie 
cléricale, et des États-unis, nation élue à la « destinée manifeste », mettant les références 
bibliques au premier plan de leurs discours publics.
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selon le modèle interculturel occidental (tel le Canada) dans nouvelle 
Polis aux piliers non religieux ;

c) celle des relations avec les étrangers chrétiens dans les pays à majorité 
musulmane.

L’exemple du Québec et celui du canada, en particulier, présentent 
de nouvelles avenues à la cohabitation et au dialogue entre musulmans et 
chrétiens. Le cas du Québec, d’une part, fondé sur le code civil laïque et un 
multiculturalisme limité, invite les immigrants à reconsidérer ou à recentrer 
leur dialogue selon les exigences d’un pacte social scellé sur une base non 
religieuse. Le cas du canada anglais, d’autre part, fondé sur la common law 
et un multiculturalisme valorisé, invite les musulmans et les chrétiens à une 
reconstruction identitaire dans un cadre juridique égalitaire et libéral recon-
naissant le droit à la différence.

Ces deux cas méritent une réflexion approfondie de la part des responsables 
du dialogue islamo-chrétien. ces nouveaux citoyens, en tant qu’individus ou 
en tant que groupes identitaires à la mémoire chargée par les frustrations du 
passé, devraient s’ouvrir au dialogue, à la critique et à l’autocritique dans l’es-
pace canadien. dans ces deux cas, au Québec et au canada anglais, l’objectif 
principal de ce dialogue islamo-chrétien serait la consolidation du pacte citoyen 
ou du nouveau lien citoyen qui les unit dans leurs nouvelles identités40.
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Chapitre VIII

Acculturation, intégration ou laisser-faire : 
probématique de la gestion interculturelle

Hamid Yeganeh, Winona State University et Zhan Su, Université Laval

introduction

Le développement des échanges internationaux et, plus largement, la 
mondialisation de l’économie ont mis en évidence l’importance toujours 
croissante des problèmes nés de la différence entre pays. En fait, si le déve-
loppement spectaculaire de technologies, de communications et de transports 
au cours des dernières décennies peut aujourd’hui nous rendre spectateurs ou 
acteurs d’événements qui se produisent à l’autre bout du globe, notre monde 
est loin d’être un village planétaire et une société uniforme. La gestion des 
organisations subit toujours de multiples influences propres aux pays où ces 
firmes se trouvent. Ainsi, la capacité de dialoguer avec les autres cultures et 
de gérer les interactions culturelles constitue un atout indispensable pour la 
réussite des entreprises sur les marchés internationaux.

de nombreux travaux de recherche dans le domaine de la gestion ont dé-
montré que le contexte national influence la gestion des entreprises ainsi que 
les attitudes professionnelles de leurs membres (Hofstede, 1980; D’Iribarne, 
1990; Miroshnik, 2002). Ainsi, toute gestion est culturelle. Autrement dit, les 
conditions de la vie sociale, l’environnement économique, la politique locale 
et les croyances fondamentales déterminent, du moins en grande partie, les 
comportements des individus et des organisations.
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Parmi tous les systèmes de gestion d’une organisation, les fonctions liées 
aux ressources humaines semblent être plus sensibles au contexte local que les 
autres dans la mesure où elles sont conçues pour s’appliquer directement aux 
êtres humains (Laurent, 1986). La littérature en la matière a d’ailleurs large-
ment prouvé que les pratiques en gestion des ressources humaines varient en 
fonction de la culture nationale (Sparrow et Hiltrop, 1997; Newman et Nollen, 
1996). cependant, la plupart des théories de gestion ont été élaborées dans 
un contexte propre aux pays occidentaux et leur extension ou transfert aux 
pays en voie de développement demeure donc discutable (Kanungo et Jaeger, 
1990). La majeure partie de la recherche dans le domaine de la gestion des 
ressources humaines étant dévouée aux États-unis et au monde industrialisé 
en général, les pays non occidentaux et en voie de développement n’ont ainsi 
pas reçu suffisamment d’attention jusqu’à présent, bien que leur importance 
soit grandissante sur le marché international. il ressort alors un besoin criant 
de comprendre les particularités de la gestion des ressources humaines dans 
les pays en développement dans la mesure, notamment, où ils constituent une 
large proportion de la population mondiale.

en constatant les lacunes existantes dans la littérature, cette recherche vise 
à analyser les fonctions de gestion des ressources humaines dans les organisa-
tions iraniennes ainsi que les principaux facteurs sociaux qui influencent ces 
fonctions. Elle propose également un modèle pouvant servir à la gestion des 
différences culturelles dans les entreprises internationales. nous considérons 
que savoir définir les particularités culturelles d’un pays est un préalable à tout 
dialogue entre cultures et un dialogue interculturel efficace entre les organisa-
tions de différents pays nécessite un choix judicieux du mode d’action.

notons qu’à bien des égards, le choix de l’iran pour cette étude est perti-
nent. en effet, économiquement, géographiquement et politiquement, l’iran 
est un pays important de par sa localisation stratégique dans le golfe persique 
et l’asie centrale, de par son marché de consommateurs relativement grand et 
inexploité (70 millions de personnes), de par ses industries manufacturières et 
pétrochimiques variées et, enfin, de par ses immenses ressources énergétiques 
comme le pétrole et le gaz naturel qui requièrent des investissements consi-
dérables. De plus, l’Iran peut être considéré comme un pays très complexe 
avec un héritage culturel très riche et ancien qui n’a pas été exploré jusqu’à 
maintenant et qui pourrait être d’un grand intérêt tant pour les praticiens que 
pour les théoriciens.

dans les pages qui suivent, nous allons d’abord conceptualiser la culture 
et la gestion des ressources humaines et expliciter notre méthode de recherche. 
ensuite, nous présenterons les résultats d’une enquête empirique menée en 
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2004 dans les organisations iraniennes et qui porte sur les différents systè-
mes de gestion des ressources humaines ainsi que leurs principaux facteurs 
culturels. Finalement, nous ouvrirons la discussion sur les différentes façons 
d’appréhender la gestion des différences culturelles.

La culture

c’est à travers la culture que les sociétés maintiennent la cohérence et 
l’ordre pour faire face à leur environnement. La culture peut être définie  selon 
différentes perspectives. Pour Kroeber et Kluckholn (1952), « la culture se 
compose de modèles, explicites et implicites du comportement, acquis ou 
transmis par les symboles, créant la réalisation caractéristique des groupes 
humains, incluant leur incarnation en artefacts ; le noyau de base de la culture 
se compose d’idées traditionnelles et, surtout, de leurs valeurs attenantes. » 
Hofstede (1980) définit la culture comme « la programmation collective de 
l’esprit qui distingue les membres d’un groupe ou d’une catégorie d’un autre ». 
Cette définition implique que la culture reflète des modèles de pensée humaine 
et d’interaction applicables à de larges groupes. de plus, la culture est décrite 
comme partagée, apprise, transmise et constante (Geertz, 1974; Kroeber et 
Kluckhohn, 1952).

Selon le modèle de Hofstede, les cultures nationales sont décrites d’après 
quatre dimensions : l’individualisme/collectivisme, la distance hiérarchique, 
le contrôle de l’incertitude et la masculinité/féminité. La première dimen-
sion, l’individualisme versus le collectivisme, renvoie aux relations entre un 
individu et les autres. Hofstede considère une société individualiste comme 
celle dans laquelle les convictions et les comportements sont déterminés ma-
joritairement par les individus. au contraire, dans une société collec tiviste, la 
loyauté envers la famille, le travail et le pays tend à déterminer les attitudes 
de la personne. La deuxième dimension, à savoir la distance hiérarchique, se 
concentre sur l’inégalité qui existe entre les personnes dans une même so-
ciété. La troisième dimension, le contrôle de l’incertitude désigne l’étendue 
selon laquelle les individus, au sein d’une culture, se sentent menacés par des 
événements incertains ou inconnus ainsi que par le degré correspondant selon 
lequel la société crée des lois, embrasse la vérité absolue et refuse d’agir contre 
la  nature pour éviter les risques. Pour ce qui est de la quatrième dimension, 
dans une culture masculine, on retrouve des préoccupations supérieures pour 
la réussite, la promotion, et les défis professionnels tandis que dans une culture 
féminine, des éléments tels que les bonnes relations, la sécurité du travail et 
un environnement de vie séduisant sont considérés comme primordiaux.
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La culture iranienne a été décrite comme complexe, subtile et pleine de 
contradictions (daniel, 2001). L’iran est un pays du moyen-orient qui a de 
nombreux points communs avec ses voisins musulmans. cependant, compte 
tenu de son identité historique, linguistique et nationale unique, il a créé une 
culture différente, qui lui est propre (ali et amirshahi, 2002). en fait, il est 
possible de considérer deux vecteurs distincts dans la culture iranienne : le 
nationalisme et l’islamisme. L’aspect nationaliste de la culture iranienne est 
apparenté à l’ancienne civilisation perse qui date de 3 000 ans av. J.-c. et qui 
existe encore dans la société. par ailleurs, la culture islamique est un facteur 
fondamental touchant la culture iranienne. ces deux vecteurs sont en constante 
interaction et, ensemble, ils façonnent la société iranienne. selon les exemples 
historiques et les couches sociales, ils ont différents degrés de divergence ou 
de convergence, mais, généralement, la société iranienne se forme selon leurs 
incidences générales. Bani-Asadi (1984) a suggéré qu’en plus des influences 
perses et islamiques, il est également nécessaire de prendre en compte les 
effets des cultures occidentales sur la société iranienne.

peu de recherches empiriques ont été conduites sur la culture iranienne. 
celle de hofstede (1980) inclut un échantillon de gestionnaires iraniens. 
 cependant, elle a été conduite il y a longtemps et, depuis, la société iranienne 
a subi de nombreux changements fondamentaux tels que la révolution isla-
mique et huit ans de guerre imposée qui ont modifié sa culture nationale. En 
dépit de ce problème, les résultats de Hofstede peuvent servir d’appui pour 
éclaircir certains aspects de la culture iranienne.

hofstede (1980) a classé l’iran au 41e rang mondial en ce qui a trait à 
l’orientation individualiste. Basé sur ce score, l’iran est considéré comme un 
pays collectiviste. selon triandis (1980), le collectivisme pourrait trouver 
son origine dans la rareté des ressources et la présence de familles à la fois 
grandes et étendues. comme dans de nombreuses sociétés collectivistes, 
l’iran a tendance à fonctionner sur la base de relations personnelles entre les 
individus et non sur la base d’institutions impersonnelles. toujours selon les 
conclusions de hofstede, l’iran apparaît comme une société caractérisée par 
un fort degré de distance hiérarchique. historiquement, la culture iranienne 
est, en effet, basée sur les classes et le statut social a une importance immense. 
hérodote, notamment, au Ve siècle av. J.-C., affirmait que le rang relatif de 
deux iraniens se rencontrant dans la rue pouvait être déterminé simplement 
en observant les salutations qu’ils échangeaient (daniel, 2001).

il ressort également que la culture iranienne a plutôt une dimension fémi-
nine (hofstede, 1980) et on estime que les iraniens maintiennent des relations 
harmonieuses avec leur environnement (namazie, 2003). ils attachent de 
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l’importance à leur condition et leur empressement à différer et à remettre à 
plus tard est légendaire (daniel, 2001). Finalement, selon les conclusions de 
hofstede (1980), l’iran obtient une moyenne convergeant vers un haut degré 
de contrôle de l’incertitude.

L’esprit islamique

en dépit de toutes les différences culturelles qui peuvent exister, les 
 iraniens partagent de nombreuses valeurs avec les autres pays islamiques. 
Pour les musulmans, l’islam n’est pas une institution faite par l’homme; le 
Coran contient les mots de Dieu, révélés par le Prophète et ses commande-
ments sont jugés bons et applicables, et ce, même de nos jours. L’islam est, 
généralement, perçu par certains non-musulmans comme une religion fataliste. 
Mais le Coran affirme explicitement que les hommes sont capables de choisir 
et d’intervenir sur leur destinée. L’islam, contrairement à beaucoup d’autres 
religions, a un caractère intrusif ; il intervient dans tous les aspects de la vie, 
publique et privée, politique et économique. en d’autres termes, il n’y a pas 
de séparation entre les aspects matériels et religieux de la vie. Le bon homme 
d’affaires musulman doit être guidé par sa conscience et par les instructions 
écrites par dieu en vue de prendre les bonnes décisions à l’égard des autres 
personnes. En étudiant les textes islamiques modernes et traditionnels, Latifi 
(1997) a défini des valeurs qui peuvent s’appliquer parfaitement dans le cadre 
professionnel telles que l’égalité devant dieu, la responsabilité individuelle, 
le paternalisme, le fatalisme mélangé au choix personnel et la consultation 
dans la prise de décisions. Le respect des anciens, la loyauté et l’obéissance 
envers les leaders peuvent être mentionnés comme d’autres valeurs islamiques 
très généralisées qui s’apparentent également au monde du travail (Namazie 
et tayeb, 2003).

La gestion des ressources humaines

Une organisation peut être considérée comme une partie du système social, 
censée atteindre des buts spécifiques. Chaque organisation se compose de 
plusieurs sous-systèmes structurels ou opérationnels qui sont en interaction. 
La gestion des ressources humaines est l’un de ces sous-systèmes. Les sens 
associés à cette dernière sont loin d’être clairement établis dans la littérature : 
diverses autorités suggèrent, en effet, de multiples définitions et exploitent 
pour cela différentes preuves (Brewster, 1995). de plus, ce domaine a subi 
une évolution considérable au cours du temps en raison de la modification de 
la situation sociale et contextuelle. L’évolution de la gestion des ressources 
humaines, appelée autrefois gestion du personnel, a suivi l’histoire des affaires 
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des États-unis (Brewster, 1995). ce changement a eu lieu dans les années 
1980. à ce moment-là, les organisations ont commencé à mettre l’accent sur 
leurs employés en tant que ressources précieuses. Le concept de gestion des 
ressources humaines est à l’origine américain, mais, de nos jours, il peut être 
considéré, d’une certaine manière, comme un concept international (Brewster, 
1995) qui peut s’appliquer à d’autres pays. Ferris et al. (1995) en donnent 
une définition très exhaustive : « La gestion des ressources humaines est la 
science et la pratique qui s’occupent de la nature des relations de travail et de 
toutes les décisions, actions et problèmes relatifs à ces relations. En pratique, 
cela comprend l’acquisition du personnel, le développement et l’utilisation 
des employés aussi bien que les relations des employés avec l’organisation 
et sa performance. »

Les pratiques de gestion des ressources humaines

La society of human resource management (shrm) est l’organisation 
professionnelle américaine qui a la responsabilité de déterminer les attesta-
tions de compétence des professionnels des ressources humaines. en 1997, 
elle a ainsi indiqué que chaque organisation devait s’acquitter des fonctions 
élémentaires suivantes : la planification des ressources humaines, le recrute-
ment, le maintien des systèmes d’information des ressources humaines, la 
formation et le développement, la culture organisationnelle, le développement 
et le changement de gestion, le rendement des salariés, la rémunération, la 
conformité légale, les relations de travail, la santé et la sécurité. dans le même 
esprit, Mondy et Noe (1993) suggèrent que les activités et les pratiques de 
gestion des ressources humaines peuvent être classifiées selon six domaines : 
1- la planification et le recrutement, 2- le développement et l’évaluation,  
3- la rémunération et la récompense, 4- la santé et la sécurité, 5- les relations 
de travail, 6- la recherche sur la gestion des ressources humaines. de façon 
similaire, Schuler et Jackson (1987) ont proposé un programme concernant les 
pratiques en matière de gestion des ressources humaines sous un angle straté-
gique, qui en inclut six : les choix en matière de planification, de recrutement, 
d’évaluation, de rémunération et, enfin, de formation et développement.

Fombrun et al. (1984) ont, quant à eux, conçu un modèle basé sur quatre 
fonctions interdépendantes relatives à la gestion des ressources humaines : le 
recrutement, la rémunération, la formation et l’évaluation. ils indiquent que le 
cycle des ressources humaines présente des tâches de gestion séquentielles et 
que le rendement est une fonction liée à toutes les composantes des ressources 
humaines. Bien que le concept de gestion des ressources humaines semble 
trop général, il est possible de distinguer certaines pratiques qui se retrouvent 
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habituellement dans toutes les organisations. en fait, la plupart d’entre elles 
sont concernées par les principales fonctions mises en lumière par Fombrun 
et al. (1984). partant de ce constat et considérant le but de notre étude au sein 
des organisations iraniennes, nous nous intéresserons à quatre fonctions de la 
gestion des ressources humaines, à savoir le recrutement, la rémunération, la 
formation/développement et l’évaluation. La figure 1 représente un modèle 
basé sur ces fonctions susceptibles d’être touchées par la culture.

méthodes et données

comme il a été mentionné précédemment, le concept de gestion des 
ressources humaines est, à l’origine, occidental. par conséquent, dans toute 
étude comparative, en particulier dans les pays non occidentaux, il est néces-
saire d’accorder beaucoup d’attention à la relativité culturelle de la notion 
de  gestion des ressources humaines et aux instruments utilisés. en d’autres 
termes, les chercheurs doivent examiner l’équivalence sur les plans conceptuel 
et opérationnel. L’équivalence conceptuelle dans cette étude concerne le degré 
de généralisation des concepts de gestion des ressources humaines dans le 
contexte iranien. pour augmenter l’équivalence conceptuelle, les chercheurs 
se sont concentrés sur les quatre pratiques précédemment mentionnés. il ap-
paraît que ces fonctions constituent le noyau dur de la gestion des ressources 
humaines et qu’elles peuvent être généralisées aux organisations travaillant 
dans des contextes différents (easterby-smith et al., 1995). en fait, on estime 
que  chaque  organisation fait face aux problèmes élémentaires relatifs au 
 recrutement, à la rémunération, à la formation/développement et à l’évaluation 

Figure 1
Relation entre la culture et les fonctions de gestion  

des ressources humaines
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de son personnel. en ce qui concerne l’équivalence opérationnelle, il doit être 
mentionné que des outils tels que les questionnaires peuvent impliquer des 
suppositions culturelles concernant la gestion des ressources humaines qui ne 
sont pas pertinentes en Iran. Pour surmonter ce problème, les données ont été 
collectées en deux phases avec deux procédures différentes : des entretiens 
approfondis et des questionnaires de type Likert. L’utilisation de la méthode 
qualitative durant la première étape se justifie par la nature exploratoire de cette 
étude et le besoin de dégager une vue d’ensemble des pratiques en  matière de 
gestion des ressources humaines dans les organisations étudiées. à la seconde 
étape, les données ont été collectées au moyen de questionnaires de type Likert. 
cette stratégie à deux étapes nous permet de diminuer la relativité culturelle 
inhérente aux instruments utilisés. de plus, la triangulation sert à corroborer 
les données recueillies à partir de différentes sources et, par conséquent, permet 
d’augmenter la fiabilité des conclusions (Yin, 1993).

À la première étape, les entretiens approfondis avec quatre gestionnaires 
nous ont permis d’obtenir de l’information générale sur les différents aspects 
des pratiques en matière de gestion des ressources humaines en Iran. Les 
gestionnaires ont été choisis dans des organisations étatiques représentatives 
du secteur public. À la seconde étape, en nous inspirant des classifications de 
Fombrun et al. (1984), nous avons incorporé leurs quatre fonctions de gestion 
des ressources humaines, à savoir le recrutement, la rémunération, la  formation/
développement et l’évaluation, au questionnaire de type Likert. Cet instrument 
a été construit selon les typologies proposées par Schuler et Jackson (1987) et 
adapté au contexte iranien. La réglementation pour conduire des recherches 
dans les organisations iraniennes est très sévère et les chercheurs peuvent 
avoir à surmonter de nombreuses difficultés pour collecter des données. Afin 
d’obtenir l’approbation et la collaboration nécessaires, les chercheurs ont dû 
trouver un réseau de personnes influentes. Une lettre de couverture, signée par 
le directeur général, précisant le but de l’étude et assurant la confidentialité 
des répondants, accompagnait les questionnaires qui avaient été traduits en 
persan (farsi) à l’aide d’une une méthode de traduction double. L’échantillon 
se composait d’individus issus de trois niveaux de gestion (superviseur, 
gestionnaire intermédiaire et supérieur) ; 82 questionnaires ont finalement 
été collectés. Les résultats sont présentés dans deux tableaux. Le tableau 1 
concerne le profil des répondants et le tableau 2 décrit les pratiques de gestion 
observées en ressources humaines. comme il est indiqué dans le tableau 1, 
tous les répondants sont nés en iran et, à l’exception de deux, tous ont toujours 
vécu dans leur pays de naissance. La majorité de ces gestionnaires sont de 
niveau intermédiaire et ils représentent une main-d’œuvre plutôt masculine 
avec un haut niveau d’études.
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Le tableau 2 présente 22 items correspondant au recrutement, à la rému-
nération, à la formation/développement et à l’évaluation. chacun se rattache à 
une seule pratique et possède deux orientations opposées, marquées à gauche 
ou à droite. selon les scores attribués à chaque item, il est possible de distinguer 
le degré de préférence pour l’une ou l’autre des orientations (à gauche ou à 
droite). comme l’échelle utilisée compte sept degrés, l’éventail des scores 
varie de 1 à 7. par exemple, la moyenne de l’item 5 est de 3,04, ce qui peut être 
interprété comme une préférence pour l’orientation de gauche. Cela signifie 
que les répondants tendent à utiliser des mécanismes de socialisation limités 
durant le processus de recrutement.

Caractéristiques Valeurs Fréquence pourcentage

pays de naissance
Iran

Autre
NC*

82
0
0

100
0
0

Avez-vous toujours vécu  
dans votre pays  
de naissance ?

Oui
Non
NC

80
2
0

97,6
2,4
0

Sexe
Homme
Femme

NC

76
6
0

92,7
7,3
0

Catégorie d’âge

30-34
35-39
40-44
45-49
50-54
50-55
NC

9
15
25
22
2
3
6

11,0
18,3
30,5
26,8
2,4
3,7
7,3

Niveau d’études

Baccalauréat
Maîtrise
Doctorat

NC

40
37
2
3

48,8
45,1
2,4
3,7

Niveau de gestion

Superviseur
Gestionnaire intermédiaire

Gestionnaire supérieur
NC

23
48
9
2

28,0
58,5
11,0
2,4

Quel facteur est le plus 
important selon vous pour 
influencer votre culture ?

Pays de naissance
Religion

NC

41
40
1

50,0
48,8
1,2

Tableau 1
profil des répondants

* NC : non communiqué
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Tableau 2
pratiques de gestion des ressources humaines (GRH) et leurs variations

paires d’items pour chaque pratique de GRH

moyenne mode Écart/TypeTendance de gauche Tendance de droite

1….....2…...3……..4….....5…..... 6..…...7

i) ReCRUTemeNT

1- Sources internes
2- Trajectoires limitées
3- Échelle de  
promotion unique
4- Promotion: critères 
explicites
5- Socialisation limitée

1- Sources externes
2- Trajectoires larges
3- Échelles de promotion 
multiples
4- Promotion :  
critères implicites
5- Vaste socialisation

4,56
5,45
5,41

5,66

3,04

4
6
7

7

2

1,65
1,28
1,60

1,61

1,71

ii) RÉmUNÉRATiON

6- Fixe
7- Faible participation
8- Pas de prime
9- Primes à court terme
10- Faible sécurité  
de l’emploi

6- Flexible
7- Forte participation
8- Beaucoup de primes
9- Primes à long terme
10- Plein emploi

2,25
3,34
4,13
5,03
2,12

1
2
3
6
1

1,44
1,77
1,76
1,64
1,48

iii) FORmATiON et DÉVeLOppemeNT

11- Court terme
12- Application  
restreinte
13- Accent  
sur la productivité
14- Improvisé,  
spontané
15- Orientation sur 
l’individu
16- Faible participation

11- Long terme
12- Application large

13- Accent sur la qualité 
de vie au travail
14- Systématique,  
planifié
15- Orientation  
sur le groupe
16- Forte participation

3,68
3,82

5,24

3,25

3,21

2,40

4
4

7

2

4

1

1,43
1,65

1,66

1,94

1,69

1,47

iV) ÉVALUATiON

17- Imprécise,  
incomplète
18- Critères basés  
sur les comportements
19- Buts : DAP
20- Faible participation  
des employés
21- Critères à court 
terme
22- Critères individuels

17- Stricte,  
complète
18- Critères basés  
sur les résultats
19- Buts : MAP
20- Forte participation  
des employés
21- Critères  
à long terme
22- Critères de groupe

5,82

3,73

5,13
3,26

4,28

5,03

7

2

7
6

4

5

1,41

1,83

1,81
1,97

1,93

1,61

Note : le chiffre 1 correspond au plus fort degré de préférence pour l’orientation de gauche et le 
chiffre 7 correspond au plus fort degré de préférence pour l’orientation de droite.
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Résultats

Basée sur les données recueillies aux deux étapes de cette étude et compte 
tenu des dimensions culturelles, la section suivante est consacrée à la descrip-
tion des pratiques de gestion des ressources humaines dans les organisations 
étudiées.

Le recrutement

en raison de la croissance de la population iranienne durant les deux 
décennies précédant la période observée, la main-d’œuvre est abondante et 
les employeurs peuvent choisir parmi des travailleurs relativement jeunes 
et bien instruits. on estime qu’il y a plus de 800 000 nouveaux venus sur le 
marché de l’emploi chaque année (namazie et tayeb, 2003). Les grandes 
 organisations iraniennes et les firmes étatiques sont marquées par le sureffectif 
et l’incompétence. En Iran, particulièrement après la Révolution islamique 
de 1979, on croyait que le chômage appartenait aux économies capitalistes. 
partant de cette vision, le gouvernement a mis la priorité sur la réduction du 
chômage par l’embauche d’un large nombre de personnes, notamment des 
vétérans de guerre, des femmes et des gardes révolutionnaires. cette tendance 
a mené à des organisations en sureffectif dans un secteur public qui souffrait 
déjà de frais d’exploitation élevés et d’inefficacité. Cependant, il existe des 
signes qui montrent qu’après deux décennies, le gouvernement est en train de 
renoncer à son rôle paternaliste qui se manifestait par la fourniture d’emplois 
stables. La plupart des entreprises du secteur public ferment ainsi leurs portes 
aux travailleurs non qualifiés et certaines essaient même de se débarrasser de 
leur personnel superflu. La majorité des gestionnaires interrogés ont déclaré 
qu’ils préféraient engager une personne externe à l’organisation ; cependant, 
ils ont aussi indiqué qu’ils ressentaient une pression pour utiliser le personnel 
existant. L’augmentation des coûts d’exploitation et le sureffectif ont mené 
de nombreuses organisations à agir de façon plus prudente en engageant des 
employés saisonniers ou contractuels. selon le tableau 2, la moyenne pour 
le premier item concernant les choix de recrutement est de 4,56, ce qui tend 
légèrement vers l’orientation de droite, révélant ainsi que l’embauche d’une 
personne extérieure à l’organisation est préférée à l’utilisation du personnel 
existant.

Quand des occasions surviennent d’engager du nouveau personnel, la 
plupart des entreprises moyennes et grandes annoncent leurs postes à pourvoir 
et conduisent des entretiens professionnels en vue de sélectionner les meilleurs 
candidats. cependant, il ressort que le résultat des procédures de sélection 
est généralement touché par d’autres facteurs comme le réseautage et les re-
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commandations. tous les gestionnaires interrogés croient que le processus de 
sélection dans beaucoup d’organisations iraniennes est basé davantage sur les 
relations personnelles et le népotisme que sur la compétence. dans le même 
esprit, namazie (2003), en étudiant les entreprises conjointes (joint ventures) 
internationales, confirme que les gestionnaires iraniens préfèrent « employer 
des personnes qui leur sont connues que des personnes qu’ils ne connaissent 
pas ». Ce résultat peut être justifié par la dimension collectiviste de la culture 
iranienne avec ses valeurs interpersonnelles et ses rapports de famille. pour 
les iraniens, la famille n’est pas seulement constituée par la femme, les enfants 
et les frères et sœurs, elle inclut aussi tous les amis et crée un réseau qui peut 
surpasser la réglementation.

durant le processus de sélection, les employeurs devraient prendre en 
considération de nombreuses questions relatives, par exemple, à l’expérience, 
aux compétences professionnelles, à l’instruction et à la conduite personnelle 
du candidat dans ses postes précédents. Parmi les différents critères interve-
nant dans la sélection, l’instruction et les diplômes universitaires reçoivent 
beaucoup d’attention, même s’ils ne sont pas directement reliés aux besoins 
de l’emploi. Les iraniens ont une haute estime pour les diplômes universitai-
res et généralement, ils continuent leurs études aussi loin que possible bien 
que, dans de nombreux cas, ils n’aient pas d’objectifs clairs en poursuivant 
leur cursus. cela peut être interprété comme une manifestation culturelle qui 
donne beaucoup d’importance au statut social.

certaines organisations étatiques, en fonction de la nature de leurs 
 activités, devraient accorder plus d’attention à ce qu’elles ont défini comme 
conformité et code de conduite. Selon ce qui a été imposé rapidement après 
la révolution islamique (1979), seules les personnes qui sont conformes aux 
critères islamiques et révolutionnaires sont autorisées à être sélectionnées et 
employées pour pourvoir un poste vacant dans les organisations étatiques. 
Vérifier la conformité d’un candidat par rapport aux codes de conduite est 
souvent une procédure séparée qui prend un long moment et qui peut être faite 
par des individus ne se souciant guère des capacités professionnelles du can-
didat. Imposer de telles restrictions a défavorisé la main-d’œuvre compétente 
pendant presque deux décennies et a causé un accroissement de l’inefficacité 
dans les organisations iraniennes.

Les données recueillies grâce à nos questionnaires montrent que quand 
vient le temps de choisir le candidat le plus adéquat, celui avec des compéten-
ces générales est plus facilement sélectionné (voir le tableau 2). en d’autres 
termes, ceux qui ont des compétences pertinentes dans de nombreux domaines 
opérationnels ont plus de chance d’être engagés que ceux qui ont des com-
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pétences restreintes à certains domaines limités. La plupart des gestionnaires 
interrogés croient que la carrière doit suivre un cheminement général incluant 
de nombreuses compétences. un parcours généraliste peut être considéré 
comme une occasion pour les employés d’acquérir de nombreuses compé-
tences dans différents domaines. néanmoins, le temps pour obtenir les com-
pétences nécessaires dans une trajectoire généraliste est vraisemblablement 
plus long que celui requis pour développer des compétences déterminées et 
plus restreintes.

Dans les grandes organisations, particulièrement dans le secteur public, 
les critères de promotion ne sont pas clairement définis. La plupart du temps, 
les promotions sont basées sur un large éventail d’éléments qui ne sont pas 
nécessairement liés aux capacités professionnelles. Beaucoup de critères 
comportementaux ou implicites devraient être considérés dans le processus 
d’octroi d’une promotion, ces derniers n’ayant rien à voir avec la productivité. 
Le tableau 2 montre une moyenne de 5,41 et de 5,66 pour les items 3 et 4. Les 
données suggèrent que la plupart des gestionnaires tendent à être partisans de 
la promotion basée sur de multiples critères, incluant la spécialité technique. 
Cela peut être interprété comme une préférence pour les critères généraux sur 
les habilités professionnelles.

La socialisation est un processus important qui sert à immerger les indivi-
dus dans les pratiques et la culture organisationnelles. Les entreprises peuvent 
choisir de le faire au moyen de méthodes limitées seulement ou encore, elles 
peuvent décider de la mise en place de mécanismes de grande envergure pour 
socialiser leur personnel (schuler, 1987). Les données recueillies à l’aide de 
nos questionnaires ont montré qu’il y a une tendance aux méthodes de socia-
lisation limitée parmi les répondants.

La rémunération

La question essentielle concernant la rémunération réside dans sa relation 
avec le rendement. Les politiques de rémunération dans la plupart des grandes 
organisations ne sont pas rattachées à la productivité et, par conséquent, ne 
créent pas assez de motivation chez les travailleurs. il est possible de voir cette 
approche comme la résultante de la structure économique du pays qui dépend 
essentiellement des revenus issus du pétrole et autres ressources naturelles. en 
fait, l’existence de nombreuses entreprises étatiques n’est pas économiquement 
justifiée ; beaucoup d’entre elles sont ainsi considérées comme superflues ou 
improductives.
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Il apparaît que les organisations peuvent avoir des politiques de salaire fixe 
ou variable. cette question est relative au choix de l’organisation quant à sa 
façon de gratifier ses employés. Elle renvoie aussi à sa préférence  d’octroyer 
un même montant sur une base prévisible à tous ses salariés ou bien de les 
payer sur une base variable. Les données issues de nos questionnaires indi-
quent que la majorité des gestionnaires iraniens préfèrent les salaires fixes 
aux salaires variables (voir le tableau 2). La préférence pour un système de 
rémunération fixe est une façon de faire traditionnelle qui est très courante 
dans les organisations iraniennes, surtout dans les grandes entreprises. par 
contraste, le salaire variable est utilisé plutôt dans les entreprises relativement 
petites et jeunes qui sont concernées de près par la productivité (Namazie et 
tayeb, 2003).

Le rendement et l’ancienneté ne sont pas mutuellement exclusifs ; 
 cependant, la plupart du temps, ils reflètent deux philosophies de récompense 
différentes. de nombreuses organisations iraniennes ont tendance à considérer 
l’ancienneté comme le critère majeur dans la détermination d’une augmen-
tation de salaire ou d’une promotion. cette orientation est en conformité 
avec les valeurs culturelles iraniennes qui chérissent l’expérience passée et 
les personnes âgées. dans la littérature perse, le mot « aîné » est souvent pris 
comme l’équivalent de « instruit », « expérimenté » et « savant ». aussi, dans 
les entreprises iraniennes, les gestionnaires sont généralement plus âgés que 
leurs subordonnés (namazie et tayeb, 2003).

Un autre critère relatif à l’augmentation de salaire ou à la promotion réside 
dans le niveau d’instruction. La société iranienne apprécie l’enseignement 
supérieur et, depuis l’enfance, les personnes sont motivées, voire forcées, à 
continuer leur instruction aussi longtemps que possible. il en résulte que celles 
ayant reçu un enseignement supérieur ont plus de chances non seulement pour 
ce qui a trait au recrutement, mais aussi pour ce qui est de la promotion et de 
l’augmentation de salaire. même dans les plus petites entreprises, qui pourtant 
attachent plus d’importance à la productivité étant donné que la mesure du 
rendement n’est pas toujours disponible ou exacte, l’augmentation de salaire 
est basée en fin de compte sur l’ancienneté et sur le niveau d’enseignement 
supérieur reçu.

La structure du système de récompense dans la plupart des organisations 
iraniennes est fondée sur la hiérarchie. de ce fait, il existe une distance consi-
dérable de rémunération entre les personnes travaillant au sommet de l’organi-
sation et celles qui sont à la base de la pyramide. Les gestionnaires interrogés 
dans notre enquête ont indiqué que les individus positionnés au sommet de 
cette pyramide devraient s’attendre à bénéficier de plus de privilèges que ceux 
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situés à des niveaux inférieurs. La préférence pour la structure de récompense 
basée sur le positionnement hiérarchique dans les organisations iraniennes 
peut être vue comme le reflet direct de la société, caractérisée par son degré 
de distance hiérarchique relativement élevé (hofstede, 1980). par ailleurs, une 
structure de salaire hiérarchique est plus appropriée pour les organisations qui 
se caractérisent par la centralisation, la maturité, la rigidité et qui sont satisfaites 
des niveaux de profit actuels (Gomez-Mejia et Welbourne, 1991).

Le tableau 2 montre que la plupart des gestionnaires interrogés avaient 
une faible préférence pour la participation des employés dans la conception 
et l’implantation d’une politique de rémunération. celle-ci est essentiellement 
décidée par les hauts gestionnaires et le personnel n’a qu’une petite partici-
pation dans la négociation et la détermination des salaires. cela peut être mis 
en relation avec la structure hiérarchique de l’organisation et l’importance de 
la distanciation hiérarchique.

La rémunération peut inclure de nombreuses récompenses à la fois finan-
cières et non financières. Dans le cas des organisations iraniennes, particuliè-
rement dans les grandes entreprises, l’ensemble de toute la rémunération est 
plus coûteux que le simple salaire mensuel, dans la mesure où il peut inclure 
de nombreuses récompenses non financières. Par exemple, la rémunération 
complète d’une grande organisation peut consister en un salaire de base, des 
primes et des subventions, des étrennes, des uniformes, des chaussures ou 
un montant équivalent, un service quotidien de navette pour accéder au lieu 
de travail, un repas par jour, des coupons pour les repas, une retraite et une 
aide au logement, des allocations et un service de garde pour les enfants. Les 
étrennes sont obligatoires d’après la loi, et elles sont payées au début de la 
nouvelle année iranienne (le 21 mars). elles peuvent représenter jusqu’à deux 
ou trois fois le salaire mensuel, plus certaines récompenses non financières. 
Les  grandes entreprises peuvent avoir des jardins d’enfants, des écoles, des 
hôpitaux, des restaurants ou des clubs de sport. parmi les récompenses non 
financières, le logement est un item important. Un employé peut avoir une 
aide au logement qui parfois excède toutes les récompenses qu’il a reçues 
durant sa carrière.

durant les années 1980 et 1990, les travailleurs employés dans les grandes 
organisations bénéficiaient d’un emploi à vie. Ainsi, un salarié était à l’abri de 
tout licenciement, à moins qu’il ne réussisse pas à être présent sur son lieu de 
travail. Au fil des années, cependant, il y a eu une tendance à la privatisation 
des sociétés d’État. du fait de leur faible productivité, le gouvernement a 
décidé d’offrir ses actions en Bourse. Le résultat de cette privatisation a été 
une diminution du niveau de la sécurité de l’emploi. tel qu’il est décrit dans 
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le tableau 2, la plupart des gestionnaires croient que l’entreprise n’exerce pas 
de contrôle sur la sécurité de l’emploi.

La formation et le développement

L’un des objectifs principaux de la formation et du développement est 
d’aider les employés à atteindre leur plein potentiel dans l’organisation 
(schuster, 1985). par conséquent, la formation et le développement conduisent 
en fin de compte à améliorer le rendement global des ressources humaines. 
comme il a été mentionné précédemment, les organisations iraniennes ont 
un accès facile à une main-d’œuvre jeune et relativement bien instruite. En 
dépit de l’abondance de celle-ci, le travailleur iranien type n’est pas adroit 
ni spécialisé dans les domaines qui sont demandés. en d’autres termes, cela 
signifie que la main-d’œuvre a une bonne base de connaissances théoriques 
qui ne lui permet pas pour autant de répondre aux besoins des employeurs 
(namazie, 2003). ce manque d’expérience et de compétences pratiques peut 
être attribué au système éducatif qui est hautement théorique. Le défaut de 
personnel qualifié et compétent force les organisations à mettre sur pied des 
programmes spéciaux de formation et de développement de leurs employés. 
c’est ainsi que de nombreuses grandes organisations ont leur propre centre de 
formation pour améliorer les compétences de leurs salariés. ces programmes 
de formation couvrent un large éventail de questions telles que les compétences 
techniques, de gestion et de bureau. dans notre échantillon de gestionnaires, 
il n’y avait pas de préférence pour des programmes de formation restreints ou 
larges. alors qu’une part de ces mêmes gestionnaires opte pour une formation 
précise ou exhaustive, la majorité croit qu’un programme de formation adé-
quat devrait couvrir des applications larges et précises à la fois. à l’échelle 
du temps, nous considérons qu’il n’y a pas de préférence considérable pour 
les programmes de formation à court ou à long terme et que le programme 
de formation approprié est celui qui permet l’équilibre entre tous ces points 
(moyenne : 3,68 et mode : 4 dans le tableau 2).

une question importante concernant les programmes de formation est leur 
relation à la productivité. à cet égard, schuler (1987) distingue deux orienta-
tions majeures : une qui est axée sur la productivité et l’autre qui est associée 
à la vie des employés au travail. dans le cas des organisations iraniennes, les 
programmes de formation sont liés aux questions de comportement plus qu’à 
la productivité des employés. Le tableau 2 montre qu’une nette majorité des 
gestionnaires interrogés croient que les programmes de formation devraient 
être reliés à la vie au travail des employés plutôt qu’à la productivité. cette 
orientation vers la qualité de vie plutôt que vers la productivité peut être inter-
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prétée en se basant sur des facteurs culturels et sociaux. La culture iranienne 
est relativement féminine (hofstede, 1980) et se traduit par une tendance à 
prendre du plaisir dans la vie plutôt qu’à travailler fort. une bonne part de la 
littérature perse est ainsi dévouée à l’épicurisme, à la tranquillité d’esprit, au 
plaisir et à la frugalité. de plus, touchés par la culture islamique, les iraniens 
tendent à voir le monde comme une étape éphémère, une phase transitoire 
vers la vie éternelle et le salut.

alors que la plupart des organisations iraniennes reconnaissent l’impor-
tance des programmes de formation et de développement, elles ne prennent 
pas suffisamment de temps pour planifier et préparer leurs programmes de 
formation. une moyenne de 3,25 et un mode de 2 pour le 14e item peuvent 
être interprétés comme une préférence pour la spontanéité des programmes 
de formation (voir le tableau 2). en d’autres termes, la plupart des répondants 
croient que les programmes de formation sont utiles quand ils sont spontanés 
et ad hoc. Cela confirme les conclusions de Namazie (2003), qui a mis en 
avant le fait que les programmes de formation n’étaient pas conçus selon 
une approche systématique. comme pour les mesures de rémunération, on 
conçoit généralement les programmes de formation en faisant appel à une 
faible participation des employés. en fait, la majorité du temps, c’est le haut 
gestionnaire de l’organisation qui décide des besoins en matière de formation, 
de contenus et de mécanismes. Le faible degré de participation des employés 
peut s’expliquer, là encore, par la forte distance hiérarchique observable dans 
les organisations iraniennes (hofstede, 1980).

L’évaluation

L’évaluation du rendement peut être décrite comme une fonction de 
gestion élémentaire (Cardy et Dobbins, 1994). La logique derrière une quel-
conque forme d’évaluation, en particulier dans les pays industrialisés, est 
d’améliorer l’utilisation des ressources humaines dans l’organisation. Les 
données recueillies durant la phase d’évaluation peuvent être utilisées dans 
d’autres fonctions comme la planification, le recrutement, la rémunération, 
la promotion, la formation et le licenciement. en dépit de cette importance, 
l’évaluation n’est pas une pratique courante dans les organisations iraniennes. 
il est important alors de voir dans quelle mesure la critique est acceptée dans 
le processus d’évaluation. dans les cultures collectivistes, comme en iran, les 
personnes attachent tellement d’importance aux relations interpersonnelles que 
donner ou recevoir un feedback négatif peut entraîner des problèmes, tant pour 
les gestionnaires que pour les subordonnés. Les données recueillies à l’aide 
de nos questionnaires confirment clairement cette préoccupation, puisque la 
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plupart des gestionnaires préfèrent que les résultats d’une évaluation ne soient 
pas communiqués aux employés (voir le tableau 2, item 17).

certaines organisations qui évaluent le rendement n’ont pas de démar-
che planifiée et systématique. Le tableau 2 montre qu’une nette majorité des 
gestionnaires sélectionnés croient que l’évaluation du rendement n’est pas un 
processus structuré et qu’elle ne peut pas être basée sur des critères précis. 
selon cette vision, l’évaluation est trop compliquée pour être mesurée en 
indices numériques.

généralement, les évaluateurs ne reçoivent pas de formation préalable 
et ils ont tendance à être moins objectifs et à favoriser leurs subordonnés. 
Ce problème peut être attribué aux aspects collectivistes et paternalistes de 
la culture iranienne. Schuler et Jackson (1987) distinguent deux orientations 
principales concernant le processus d’évaluation, basées respectivement sur les 
comportements et les résultats. alors que l’approche comportementale insiste 
sur la conduite personnelle sur le lieu de travail, l’approche orientée vers les 
résultats suggère que le comportement du personnel est de peu d’importance 
et que l’évaluation devrait ainsi être plus axée sur les résultats. Quand ils 
sont interrogés sur ces deux orientations, une forte majorité des gestionnaires 
iraniens expriment leur préférence pour l’approche comportementale (voir le 
tableau 2). cette inclination est conforme aux cultures islamique et iranienne 
qui sont liées à des valeurs plutôt qu’à des résultats.

Le processus d’évaluation est conduit généralement avec une faible par-
ticipation des employés. il apparaît donc que l’évaluation est un processus 
à sens unique, allant du haut vers le bas de l’organisation, selon lequel les 
subordonnés sont évalués par leurs supérieurs. Le tableau 2 montre que nos 
répondants sont d’accord avec le fait que l’évaluation ne nécessite pas l’enga-
gement des employés. cela n’est pas surprenant, puisque la culture iranienne 
est marquée par une distance hiérarchique relativement élevée selon hofstede 
(1980). Cette forte distance hiérarchique implique un système de gestion 
centralisé et hiérarchique où les subordonnés ont peu d’engagement dans les 
activités de prise de décisions organisationnelles telles que l’évaluation.

Les employés peuvent être évalués selon le poids attribué aux critères 
individuels ou de groupe. Les données recueillies à l’aide de nos questionnai-
res indiquent que les répondants ont une préférence pour les critères associés 
au groupe plutôt que pour les critères individuels. Ce choix correspond, en 
fait, aux dimensions collectivistes et paternalistes de la culture iranienne 
(hofstede, 1980).
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Discussion

en guise de conclusion, nous examinons les conséquences de la différence 
culturelle pour les organisations qui œuvrent sur le marché international.

Les organisations sont concernées par le contexte social dans lequel elles 
sont ancrées. Comme les autres systèmes de gestion, les pratiques de gestion 
des ressources humaines varient selon les pays, compte tenu, notamment, des 
différences dans les systèmes sociaux. Cette étude était une tentative d’explo-
ration des pratiques de gestion des ressources humaines dans les organisations 
iraniennes en prenant en considération leurs déterminants culturels. L’étude 
était basée sur quatre pratiques fondamentales de la gestion des ressources 
humaines, à savoir le recrutement, la rémunération, la formation/développe-
ment et l’évaluation qui existent dans la plupart des organisations. La figure 
2 résume les caractéristiques de la culture iranienne et les particularités de 
ces quatre fonctions.

comme nous avons pu le constater, les fonctions de gestion des ressources 
humaines sont amplement affectées par les orientations culturelles. Les consé-
quences de la culture peuvent être considérées à deux niveaux. en premier 
lieu, la culture peut modifier la perception qu’ont les gestionnaires de ce qui 
constitue la pratique effective dans l’organisation. en second lieu, elle peut 
façonner des théories explicites de la gestion (hofstede, 1980). par conséquent, 
quand deux organisations culturellement différentes sont réunies, il y a une 
interaction entre elles qui peut être conceptualisée par rapport au processus 
d’acculturation. Selon le modèle proposé par Nahavandi et Malekzadeh (1988), 
le processus d’acculturation qui prend place peut mener à quatre scénarios 
possibles : l’assimilation, l’intégration, la séparation ou la déculturation. La 
figure 3 représente les quatre modes possibles d’acculturation et les différents 
degrés de conflit/collaboration qui leur sont associés. L’assimilation est un 
processus unilatéral dans lequel un groupe adopte volontiers l’identité et la 
culture de l’autre. L’assimilation est le mode le plus parfait d’acculturation 
et il correspond au niveau le plus bas de conflit culturel entre deux organisa-
tions. Quand l’intégration apparaît, les deux organisations, dans une certaine 
mesure, gardent leurs identités culturelles. ainsi, la circulation du change-
ment de culture n’est pas toujours à sens unique. il ressort également que le 
niveau de conflit dans ce cas est relativement faible. La séparation comporte 
une tentative de préservation de la culture de chacun tout en restant séparé et 
indépendant à l’égard de la culture dominante. il y aura des échanges culturels 
minimaux entre les partenaires et chacun fonctionnera indépendamment. Le 
niveau de conflit est relativement plus haut, puisque chacune des organisations 
exerce ses propres procédures séparément. Finalement, la déculturation est 
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souvent une indication de la mauvaise gestion de l’acculturation. dans ce 
mode, une culture diminue et s’affaiblit, mais aucune intention d’adaptation 
n’est montrée. Cette situation a pour résultat de hauts niveaux de conflit entre 
les partenaires.

Ce modèle nous fournit une structure pour conceptualiser l’interaction 
culturelle entre deux organisations. Quand l’acculturation mène à la décul-
turation, le niveau de conflit augmente et les partenaires peuvent avoir des 
difficultés à gérer les activités. Au contraire, quand l’assimilation apparaît, 
le conflit est à son plus bas niveau et les deux entreprises peuvent collaborer 
sans heurts au fur et à mesure que leurs cultures se rejoignent. L’intégration 
et la séparation correspondent à des niveaux relativement modérés de conflit/
collaboration. chaque stratégie qui vise à gérer les différences culturelles se 
trouve face à ces différents choix. alors que l’assimilation est l’option la plus 
désirable, il n’est peut-être pas toujours possible ou bénéfique d’assimiler 
d’autres cultures. en d’autres termes, le choix du mode d’acculturation devrait 
être fait en tenant compte de la stratégie globale de l’organisation ainsi que 
d’autres facteurs externes.
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Figure 2
Résumé des pratiques de gestion des ressources humaines  

et leurs déterminants culturels
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Introduction à la troisième partie

Lise garon et azzedine g. mansour, université Laval

comme toute autre relation qui engage des partenaires différenciés, le 
dialogue n’échappe pas à des situations de blocage. Les disparités économiques 
génératrices de tensions culturelles, les différentes formes de discrimination 
qui renforcent les fractures sociales, les préjugés qui nourrissent le mépris et 
favorisent l’exclusion constituent d’importants défis auxquels le dialogue, 
en tant que processus, est obligé de faire face. À ces défis viennent s’ajou-
ter d’autres éléments non moins dangereux aussi. Les images défavorables 
ou réductrices de l’Autre retransmises à travers les siècles, l’arrogance des 
grands qui définissent unilatéralement les règles de l’aide internationale ou 
qui imposent le schéma ami/ennemi à leurs interlocuteurs moins puissants, les 
politiciens pour qui la priorité n’est pas la culture mais les élections à gagner, 
les médias qui sont liés aux lois du marketing, telles sont les lignes de force 
qui structurent la fracture cognitive/idéologique entre l’islam et l’occident. 
Toutefois, cette fracture peut être recouverte partiellement, très partiellement, 
par d’autres genres de fractures, telle celle qui oppose les fondamentalistes 
religieux et les laïcistes sur le problème de la régulation culturelle et religieuse 
par l’État : les obstacles au dialogue ne sont pas qu’entre les civilisations.

Le poids des images séculaires

Le chapitre iX traite des relations entre l’islam et l’occident et passe en 
revue les images qu’ils se sont construites respectivement l’un de l’autre au 
fil du temps. Présentant ces deux « univers » comme deux macrocultures très 
différenciées véhiculant deux imaginaires effervescents alimentés quotidienne-
ment par les médias internationaux, ces images laissent apparaître une fracture 
largement exagérée qui rend le dialogue difficile, voire impossible.

cet obstacle des images séculaires est abordé sous un autre angle, celui 
de l’économie, au chapitre X. s’il ne concerne pas expressément les relations 
entre l’Occident et l’Islam, il illustre néanmoins un cas de figure similaire 
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(l’occident versus l’Afrique) où les images dualistes et essentialistes influen-
cent considérablement les investissements étrangers en afrique et semblent 
constituer un obstacle majeur au dialogue économique entre ces deux aires. 
Plus particulièrement, le chapitre X tente de démontrer que, d’une part, le 
discours d’assistance commerciale, celui des États-unis et de l’organisation 
mondiale du commerce (omc), notamment, ne s’inscrit pas dans un contexte 
dialogique et que, d’autre part, certaines initiatives occidentales à l’égard du 
continent africain1, en dépit de leur semblant de générosité, traduisent en réalité 
un esprit de colonisation commerciale peu favorable au dialogue.

Les politiciens et le climat d’opinion 

Les politiciens et les discours politiques pèsent lourdement, eux aussi, sur 
le dialogue. porteurs de stratégies et annociateurs de positions idéologiques 
structurant le champ symbolique de l’organisation et de l’exercice du pouvoir, 
leur influence est très importante dans le remodelage du climat d’opinion. Le 
chapitre Xi traite de cet aspect et propose une analyse du discours journa-
listique et politique français eu regard à l’adhésion de la turquie à l’union 
européenne. s’appuyant sur une approche linguistique, ce chapitre montre 
comment ces discours manipulateurs alimentent la polémique entourant  
l’« européanité » ou la « non-européanité » de la turquie au lieu de susciter le 
débat sur le rôle de catalyseur du dialogue qu’une turquie européenne, même 
affaiblie par ses violations des droits de l’homme à l’intérieur, pourrait jouer 
entre l’occident et l’islam.

L’économie politique des médias

Les médias peuvent, eux aussi, influer sur le dialogue et en constituer 
parfois de véritables obstacles. En effet, ils couvrent très souvent les points 
de vue de façon inégale, comme l’illustre le chapitre Xii, qui analyse la ma-
nière dont cet important acteur de la scène publique, et plus particulièrement 
la presse écrite canadienne, traite l’information depuis le 9/11. examinant, 
sur la scène canadienne du dialogue tout au moins, le positionnement de cette 
presse face aux nouvelles incertitudes sur la scène internationale, le chapitre 
Xii démontre qu’en privilégiant les acteurs du Nous occidental au détriment 
des acteurs de l’Autre musulman, cette presse ne démontre pas sa compétence 
à « servir de tribune à un dialogue équilibré et efficace des civilisations ». Cette 
incompétence ne serait pas exclusive à la presse canadienne. elle caractériserait 
de façon variable la presse et les discours publics en « occident ».

1. La Loi américaine sur la croissance et les possibilités économiques en afrique (agoa) 
et le nouveau partenariat pour le développement de l’afrique (nepad).
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dans la même veine, le chapitre Xiii, consacré à la télévision arabe al-
Jazira, examine l’ouverture très problématique des ondes canadiennes à cette 
chaîne ainsi que les conditions draconiennes en matière de tri et de définition 
de l’actualité internationale que le CRTC lui a imposées afin de limiter son 
incidence sur le débat public canadien. Le chapitre Xiii formule, à cet égard, 
trois propositions susceptibles d’éclairer la problématique du dialogue des 
civilisations. Si la première situe l’accueil réservé à cette chaîne dans un 
contexte politique spécifique au Canada, les deux autres avancent la thèse 
selon laquelle al-Jazira constitue une avancée du journalisme démocratique 
et qu’elle est susceptible, autant que les autres médias, de contribuer positi-
vement à la « communauté conflictuelle » médiatique qui favorise largement 
le débat et le dialogue. de ce point de vue, al-Jazira s’inscrit dans un proces-
sus d’agrégation des intérêts, des opinions, des sensibilités et des points de 
vue plus ou moins conflictuels en une vision transfrontières en construction : 
celle d’une « civilisation » commune techno-consommatrice à l’intérieur de 
laquelle al-Jazira participe. al-Jazira ne peut, par conséquent, être considérée 
seulement comme un porte-parole de la civilisation arabo-musulmane.

Le schéma « ami/ennemi » et la militarisation de la politique 
internationale

outre les dysfonctionnements de l’économie politique des médias qui 
hypothèquent sensiblement les chances de réussite du dialogue entre les civi-
lisations, le sentiment de supériorité des puissants de ce monde, exacerbé par 
la militarisation excessive de la politique internationale et le schéma « ami/
ennemi » que cette dernière reproduit, ne favorise pas un climat propice au 
rapprochement et au dialogue non plus. Le chapitre XiV traite de ces questions. 
prônant le retour au principe de l’égalité souveraine entre les peuples pour que 
s’instaure le dialogue, on démontre dans ce chapitre que le dialogue ne peut 
avoir lieu tant que des politiciens, motivés moins par une quelconque vision 
de « choc de civilisations » que par un certain hégélianisme « sanguinaire », 
s’appuient sur l’usage de la force militaire pour imposer le régime qu’ils 
veulent promouvoir à l’échelle de la planète plutôt que sur les valeurs de la 
charte des nations unies et les traités internationaux qui en découlent.

et le choc intracivilisationnel ?

Enfin, le dialogue peut se buter aussi à des fractures sociales et politiques 
inhérentes à chaque civilisation où le clivage, par exemple, entre extrémistes 
religieux et laïcistes peut être un véritable obstacle. Le chapitre XV se penche 
sur cette problématique et examine l’incidence que peut avoir un tel clivage 



240 L’isLam et L’occident. Biopsies d’un diaLogue

sur le dialogue des civilisations. Scrutant plus particulièrement la société 
israélienne, on y remet en cause le concept de « civilisation unifiée » qui 
fonde l’hypothèse du « choc des civilisations » et on y constate qu’à l’instar 
du monde musulman, cette société, dès l’origine profondément divisée, est 
aux prises, elle aussi, avec un « choc intracivilisationnel » qui non seulement 
oppose ses éléments laïques et fondamentalistes religieux, mais aussi limite 
les possibilités de dialogue entre israéliens hébreux et israéliens arabes.



Chapitre IX

La querelle des images

el-mostafa chadli, université mohammed V - agdal, rabat

 Ce sont deux vieux partenaires historiques, cousins issus d’une religiosité commune, acteurs 
d’une histoire constamment partagée, souvent conflictuelle. Chacun a toujours eu besoin de 
l’Autre pour savoir où il en était et qui il était. Au cours des deux siècles écoulés, c’est  l’Occident 
qui a été en situation de domination. Il l’est encore, jusqu’à un certain point, mais au prix d’un 
usage de plus en plus fréquent de la force. (F. Burgat, 2005)

La querelle des images, pour reprendre le titre d’un recueil de nouvelles 
de l’essayiste marocain a. Kilito, est une tentative, sans doute limitée, de 
réactualiser un certain nombre d’écrits occidentaux sur l’orient et de les 
confronter, par des « simulacres », énonciativement parlant, et des points de 
vue contrastés ou antagonistes, à d’autres écrits orientaux sur l’occident.

il est question aussi de replacer dans leur contexte ces images anciennes, 
éculées parfois, ou nouvelles, voire renouvelées, de l’orient et de l’occident 
dans la scénographie médiatique actuelle où le poids, sans cesse accru, des 
images, fait occulter celui des mots et, surtout, celui des victimes, dont les 
morts et les estropiés à vie.

La querelle des images est une manière détournée, voire biaisée, de reposer 
la problématique passionnelle des identités perdues, retrouvées ou revendi-
quées, ainsi que celle, corollaire, des altérités en mal de reconnaissance, et de 
confraternité humaine. des textes comme ceux de a. malouf, Les Croisades 
vues par les Arabes (1983) et Les Identités meurtrières (1998), de t. todorov,  
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Le nouveau désordre mondial et Réflexions d’un Européen (2003), de  
m.  elmandjra, La décolonisation culturelle. Défi majeur du XXIe siècle (1996) 
et Humiliation. À l’ère du méga-impérialisme (2004), d’E. Saïd, « L’Orienta-
lisme, 25 ans plus tard » (2003) recadrent la problématique de l’identité/altérité 
dans le contexte mondial des conflits ouverts et des  tensions qui marquent, 
depuis des décennies, les rapports entre l’occident judéo- chrétien et l’orient 
arabo-musulman. Le nœud gordien de ces rapports conflictuels se focalise sur 
la palestine, avec al-Qods/Jérusalem comme ville sainte des trois religions 
monothéistes, ainsi que sur l’Irak, depuis les années quatre-vingt-dix. Pour ce 
faire, je traiterai d’abord de l’orient et de ses images, ensuite de l’occident 
et de ses images, puis je terminerai ce chapitre par une section relative à la 
guerre et aux images qu’elle secrète ou construit selon les angles d’attaque 
des actants de la communication.

La problématique que j’entends élaborer est relative aux imaginaires en 
question, ceux de l’orient musulman et de l’occident dit « judéo-chrétien », 
imaginaires bien différenciés, qui s’opposent et se complètent, interagissent 
et s’entrecroisent, aussi bien dans les sciences que dans les humanités, les 
belles-lettres et les arts.

Mon hypothèse de travail est que l’état de belligérance, manifeste ou 
latent, entre un occident dominateur/manipulateur des hommes, des idées 
et des opinions et un orient dominé/manipulé, déchiré par les affrontements 
internes, n’inhibe point la faculté ou la possibilité de dialogue entre les 
hommes et les cultures. tout bien considéré, le potentiel de dialogue existe 
et fonctionne dans le présent et dans le passé, comme c’était le cas au cours 
de l’histoire des décolonisations ou, plus récemment, de la guerre froide. Le 
dialogue s’instaure toujours, non seulement grâce à des cercles restreints de 
scientifiques, d’hommes de lettres, de médias, de sportifs, d’intellectuels ou 
d’artistes, mais aussi à des flux de l’immigration, des ONGs et des fondations 
internationales.

cela étant, l’appel au dialogue, dans un contexte de domination politique, 
économique et culturelle, voire de belligérance ouverte entre pays, mouve-
ments ou groupes combattants appartenant à des ensembles civilisationnels 
différents, ne peut être, me semble-t-il, qu’un vœu pieux, quand il n’est pas un 
slogan vide, dénué de sens. cet état des choses constitue une donnée perma-
nente dans les rapports mouvementés des mondes en question, et ce, malgré 
les thèses humanistes relatives à la diffusion des savoirs et des échanges entre 
l’Orient musulman et l’Occident gréco-latin (Jehel, 2000 ; Racinet, 2000) 
ou concernant le formidable héritage arabo-musulman légué à l’occident 
chrétien (Hunke, 1997), sans parler des courants intenses des diverses immi-
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grations qui s’enracinent en occident et l’importance des échanges culturels, 
économiques et sociaux qui traversent les deux ensembles. des penseurs, 
humanistes ou à vocation universaliste, tels cl. Lévi-strauss, J.L. Borges, 
N. Chomsky, U. Eco, T. Todorov, A. Laroui, M.A. al-Jabri, M. Darwish,  
a. Laâbi et adonis, constituent des passerelles certaines entre les cultures et les 
aires de civilisation, mais leur influence, quoique significative, reste limitée, 
eu égard aux multiples clivages et aux fractures profondes qui caractérisent 
notre monde et conditionnent notre devenir.

À cette fin, je m’appuierai, essentiellement, sur des corpus de littérature 
et d’essais dans les champs disciplinaires des sciences humaines et sociales, 
mais sans exclure, de prime abord, les corpus médiatiques, traités dans les 
autres chapitres de l’ouvrage.

Ce travail de réflexion, sélectif à souhait, ne saurait s’inscrire, par ailleurs, 
dans une optique historique stricte. il s’appuie sur des données de l’histoire, 
ancienne et contemporaine, connues de tous, et sur des visions de l’histoire, à 
travers des regards opposés ou contrastés, véhiculés par la plume d’hommes de 
lettres, d’intellectuels ou de diplomates. Le propos, en général, est du ressort 
de l’histoire des idées et de la pensée, faisant émerger les imaginaires visés. 
L’éclectisme dominant est volontairement adopté pour donner une image 
plurielle de la question.

L’Orient et ses images

L’orient concerné par notre propos est à la fois l’orient arabe et l’orient 
musulman, qu’ils soient séparés ou mêlés dans le cycle des représentations 
des croyances, des images, des clichés et des modes culturels d’époque. Les 
textes littéraires ou artistiques représentatifs d’un orient originel ou mythique 
sont nombreux. Les plus connus sont ceux d’un Voltaire, avec Candide (1759), 
La Princesse de Babylone (1768), chateaubriand, avec Itinéraire de Paris à 
Jérusalem (1811), hugo, avec Les Orientales (1829), de nerval, avec Voyage 
en Orient (1851), gautier, avec Le Roman de la momie (1858) et Flaubert, 
avec Salammbô (1862). il est certain que la traduction des Contes des Mille 
et Une Nuits (1711) par galland a largement contribué, au début du XViiie 
siècle, à la construction d’un Orient imagé, exotique, fabuleux et mystérieux. 
une dizaine d’années plus tard, paraissent Lettres persanes de montesquieu 
(1721), satire sociale acerbe sur une toile de fond d’un exotisme artificiel 
et piquant. Les récits de voyage de tavernier (1676-1679) en turquie et de 
Chardin en Perse et en Inde constituent des modèles du genre en matière de 
morale, de religion et de relativité culturelle  universelle. à cela s’ajoutent 
des événements majeurs tels que l’expédition d’Égypte (1798) conduite par 
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le général Bonaparte, la conquête de l’algérie en 1830 et l’inauguration du 
canal de suez en Égypte en 1869.

Les récits de voyage, nonobstant leur côté parfois exotique ou artificiel, 
ont eu le mérite de permettre l’exploration des espaces terrestre et maritime 
d’un point de vue ethnographique ou anthropologique, dépassant les dimen-
sions strictement géographique et mathématique des lieux. ces récits ont 
vite produit un discours viatique sur l’espace de l’Autre, en représentations, 
taxinomies et axiologies débouchant sur un nouvel imaginaire de l’espace. 
L’espace inconnu y est investi de significations nouvelles en corrélation, 
consciente ou inconsciente, avec l’espace familier de l’explorateur/descripteur 
ou du narrateur/fabuliste. L’espace, dans la littérature de voyage, exprime 
l’entrecroisement des imaginaires, des expériences, des narrations et des 
écrits, depuis le XViie siècle jusqu’au début du XXIe siècle. Ce chassé-croisé 
d’images, de clichés et de convenances stéréotypées favorise durablement les 
croyances et les représentations des identités et des altérités.

de ces textes, il en ressort une poétique de l’altérité enrobée d’exotisme, 
de sensualité et de romantisme. car représenter l’orient ne peut que renvoyer 
non seulement l’image de l’Autre, image construite, sublimée ou stylisée, 
mais aussi celle du Soi. aussi lointain, aussi étranger soit-il, l’orient demeure 
étroitement lié à l’occident :

1) « Notre nation a changé de goût pour les lectures […] les voyages 
sont venus en crédit et tiennent le haut bout dans la cour et dans la 
ville. » (chapelain, 1663)

2) « […] la lecture des Livres qui en ont été faits est des plus agréables 
et des plus utiles : les coutumes bigarrées des peuples nous servent 
de divertissement, et nous trouvons sujet de remercier dieu de nous 
avoir fait naître en une contrée plus heureuse. » (sorel, 1664)

3) « Les Voyages étant en effet d’un genre mitoyen entre les uns et les 
autres, en ce qu’ils ne traitent que les aventures des particuliers, comme 
les romans, mais avec autant de vérité et plus d’exactitude encore 
que les histoires. » (Bertant, 1669)

dans le Cri de guerre du Mufti (Vi), hugo, dans une composition poly-
phonique remarquable, et avec une verve épique notoire, écrit ceci :

4) En guerre les guerriers ! Mahomet ! Mahomet !
 […]
 Écrasez, ô croyants du prophète divin,
 ces chancelants soldats qui s’enivrent de vin,
 Ces hommes qui n’ont qu’une femme !
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 Allez, allez, ô capitaine !
 et nous te reprendrons, ville aux dômes d’azur,
 molle setiniah, qu’en leur langage impur
 Les barbares nomment Athènes ! (1828 : 2)
On peut s’interroger sur la signification de ces vers, sur la pertinence 

de l’inversion des rôles et des repères idéologiques et sur la véridiction de 
tels énoncés. il est certain que l’« étoilement des points de vue » rend déli-
cate l’opération d’interprétation, même si la reprise de clichés sur la pureté 
ou l’impureté du langage est un lieu commun consacré, entre autres, par 
 chateaubriand. toutefois, dans un autre texte (le Danube en colère : XXXV), 
le poète explicite un tant soit peu sa vision du monde et, partant, lève le voile 
sur le Cri de guerre du Mufti :

5) une croix, un croissant fragile,
 changent en enfer ce beau lieu
 Vous échangez la bombe agile
 pour le Koran et l’évangile ?
 C’est perdre le bruit et le feu !
 Je le sais, moi qui fus un dieu ! (1828 : 5)
De manière générale, Les Orientales (1829) sont considérées par les 

exégètes du poète comme une interrogation sur l’unité du Monde, invali-
dant toute prétention à l’universalisme des civilisations régnantes. dans les 
Feuilles paginées (massin, 1967-1970), hugo (1829-1832) rassemble une 
palette de grands hommes, les « conquérants de la démesure » qui ont, du 
point de vue du poète, façonné le monde et perpétué, chacun à sa manière, 
l’exercice de la souveraineté providentielle, débouchant, le plus souvent, sur 
le rêve impérial.

6) alexandre
 annibal tous ces colosses formidables
 césar Qu’à des hauteurs inabordables
 attila  L’histoire en tremblant réunit
 mahomet hommes presque égaux à dieu même
 charlemagne géants que l’ouvrier suprême
 cromwell taille au même bloc de granit1.
 napoléon
À la très intéressante exception de Cromwell, commente F. Laurent  (promesse d’un 
changement de conception à venir ?), tous sont des conquérants de la  démesure. 
Leur pouvoir vient directement de dieu, leur légitimité est  providentielle et 

1. Fragment de 1829 non publié par le poète.
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s’exprime en leur capacité à réunir ce que l’espace et  l’histoire habituellement 
séparent et en particulier l’orient et l’occident. météores de la totalité, ils ont 
rappelé concrètement et dramatiquement que le monde est  essentiellement un. 
il est frappant de voir à quel point hugo paraît en ces années comme condamné 
à la fascination du modèle impérial, sans doute avant tout parce que pour lui le 
territoire du grand politique, la source de la légitimité ne sauraient coïncider avec 
le cadre de la nation. Les Orientales ont servi à dire cela aussi (1992 : 10).

aussi, avec la progression au cours du XiXe siècle de l’expansion  coloniale 
européenne, se développe-t-il un fort intérêt intellectuel, artistique et scienti-
fique pour les pays du Moyen-Orient de culture islamique (Afrique du Nord, 
Égypte, Syrie, Palestine, Turquie) ainsi que pour l’Inde. Après 1850, l’intérêt 
se porte également sur l’asie orientale plus lointaine, la chine et le Japon en 
particulier, puis l’asie du sud-est. Les nombreux ouvrages publiés en  europe 
sur l’orient par les voyageurs et les missionnaires (Berchet, 1990) avaient 
déjà massivement contribué à en construire une « image » dès le XVIIIe siè-
cle, créant, de ce fait, les conditions matérielles d’une vision particulière de 
l’orient qui n’a cessé de s’élargir, non seulement dans les milieux artistiques 
et littéraires français et européens, mais aussi dans le public en général.

en 1842, l’historien edgar Quinet nommait ce mouvement diffus dans 
les sociétés européennes la « renaissance orientale » (Le Génie des religions). 
cette « seconde renaissance » vise à « retrouver » les sources communes de 
l’orient et de l’occident et constitue une source d’inspiration qui renouvelle 
l’humanisme gréco-romain qui imprégnait la culture classique2 européenne 
depuis le XVie siècle. Les écrivains, les peintres commencent à voyager et 
témoigner et contribuent à fonder une représentation de l’orient selon des 
thèmes devenus classiques à leur tour : l’Orient éternel, immobile, mystérieux, 
exotique et érotique qui contraste avec l’univers brutal de la société industrielle 
européenne émergente.

Edward Saïd a longuement analysé l’orientalisme pour le définir comme 
« un style » de domination, de restructuration et d’autorité sur l’Autre (Orien-
talism, 1978). il estime que les motifs des intellectuels et des artistes européens 
n’étaient pas fondamentalement différents de ceux de l’impérialisme politique 
des États. ce jugement radical doit cependant être relativisé, car l’intérêt pour 
l’orient a conduit à de véritables remises en question des canons culturels euro-
péens, en particulier chez les écrivains et les peintres. en sciences humaines, 
les études orientales se concentrent vers la fin du XIXe siècle sur l’histoire et 
l’archéologie (l’égyptologue français champollion déchiffre en 1822 le sys-
2. Il est à rappeler les paroles du poète humaniste allemand Goethe dans le Divan Ouest-

Oriental, cité par S. Hunke (1997 : 387) : « Qui ne connaît soi-même et connaît les autres/ 
saura reconnaître ceci : L’orient et l’occident/sont indissolublement liés. »
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tème des hiéroglyphes), les religions (islam, hindouisme, bouddhisme) et les 
langues. La publication du livre d’Eugène Burnouf en 1844, Introduction à 
l’histoire du bouddhisme indien, a produit un effet profond sur les intellectuels 
européens, tel humboldt, qui compare sa propre découverte du bouddhisme 
à celle « de nouveaux agents du monde physique ».

Dès le début du XVIIIe siècle, des chaires d’enseignement des langues 
sont introduites au Collège de France : perse (Ruffin, 1784), turc (De Sacy, 
1805), chinois (Rémusat, 1805) et sanskrit (De Chézy, 1814), l’hébreu étant 
enseigné depuis 1530. en 1863, L. de rosny, connaisseur du Japon, donne les 
premiers cours de japonais à l’École des langues orientales à paris.

en littérature, l’orientalisme est étroitement lié aux valeurs du roman-
tisme littéraire des premières décennies du XIXe siècle. L’Allemand Von 
schlegel écrit en 1800 qu’il faut chercher en orient le « suprême romantisme ». 
 chateaubriand fait en 1811 un voyage en orient pour « aller chercher des 
images » qu’il rapporte dans Itinéraire de Paris à Jérusalem. Victor hugo, qui 
n’est jamais allé en Orient, publie en 1829 un recueil de poèmes lyriques et 
fantastiques intitulé Les Orientales. Lamartine écrit en 1833, dans une veine 
authentiquement romantique, Souvenirs, impressions, pensées et paysages 
pendant un voyage en orient, dans lequel il appelle l’europe à « protéger » la 
brillante civilisation orientale en décadence.

En 1851, près de dix ans après son voyage au Moyen-Orient, Gérard de 
nerval publie Voyage en Orient, qui devient un prototype de la littérature 
érotico-exotique dans lequel l’orient est étroitement associé à la féminité et 
à la volupté. théophile gautier publie Le Roman de la momie en 1857, une 
fresque littéraire précieuse sur l’Égypte. Après un voyage en Turquie et en 
Égypte en 1849-1851, Flaubert publie, au bout d’un long et acharné travail, 
Salammbô (1862), un « poème épique » selon Gautier, situé à carthage deux 
siècles avant notre ère. Salammbô incarne la femme disputée, au centre de 
rivalités politiques. Les notes de voyage de Flaubert ainsi que des lettres 
publiées après sa mort jettent une lumière crue sur les fantasmes orientaux 
de l’auteur de Madame Bovary et de L’Éducation sentimentale. La poésie 
de charles Baudelaire dans Les Fleurs du mal (1857) est fortement impré-
gnée de l’orient, de ses odeurs, de ses parfums et couleurs, et des sensations 
puissantes de l’Ailleurs qui représentent une solution de rechange au morne 
quotidien du poète.

avec l’évolution rapide des moyens et des conditions de transport, beau-
coup de voyageurs partagent leur expérience avec le grand public, avide de 
ces récits. parmi ceux-ci, les ouvrages populaires d’Évariste huc, un mission-
naire qui parcourt la chine en 1841 et 1854, Souvenirs d’un voyage dans la 
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Tartarie et le Tibet (1850) et L’Empire chinois (1854), récit de son voyage en 
Chine du Sud. Ces deux ouvrages rencontrent un très gros succès. Ludovic 
de Beauvoir, aventurier aristocrate, publie le récit de ses voyages en trois 
volumes, Voyage autour du Monde (1865-1870), qui deviennent immédiate-
ment des succès de vente. Théodore Duret, un riche collectionneur, a fait le 
récit de son voyage au Japon et en chine avec son compagnon italien henri 
cernushi dans un ouvrage intitulé Voyage en Asie (1872). ces deux hommes, 
comme plus tard Émile guimet et son compagnon dessinateur Félix régamey, 
ont rapporté en europe de nombreux objets d’art et antiquités que l’on peut 
voir aujourd’hui encore dans des musées parisiens qui portent leurs noms. 
Duret a joué un grand rôle dans la promotion de l’Orient auprès des peintres 
impressionnistes parisiens.

Pierre Loti, officier dans la marine française, commence à voyager en 1869 
(amérique du sud, polynésie, afrique, turquie), mais il ne publie qu’à partir 
de 1879 (Aziyadé, Le Mariage de Loti). il entreprend de nouveaux voyages 
après 1880 au cours desquels il découvre l’Indochine, l’Inde et le Japon, qui 
fournissent le cadre de son roman le plus célèbre, Madame Chrysanthème 
(1887). Loti a également pris part au corps expéditionnaire français qui réprime 
la révolte des Boxers à Pékin en 1900 et il en fait un livre (Les derniers jours 
de Pékin, 1902). Écrivain prolixe, adoré du public de l’époque, ses livres ont 
exercé une influence profonde sur la représentation populaire de l’Orient.

Victor segalen, médecin, explorateur et écrivain, a été considéré comme 
une sorte d’« anti-Loti » par sa rigueur et son refus de faire du tourisme 
érotico-exotique à la manière de son prédécesseur. Il commence à voyager 
en 1902 comme médecin de la marine jusqu’en océanie et il rentre en 1905 
 (Immémoriax, 1907). Il étudie la langue chinoise et s’installe finalement avec sa 
famille à Pékin en 1910. Il explore la Chine en compagnie de son ami  Gilbert 
de Voisins. ce séjour lui a permis d’écrire René Leys (posthume, 1921), un 
récit semi-autobiographique, et des œuvres poétiques : Peintures (1912) et 
Stèles (1916). à son retour en Bretagne en 1919, segalen meurt brusquement 
d’une mystérieuse maladie.

paul claudel, écrivain et diplomate, envoyé en chine en 1895, réside 
durant une quinzaine d’années dans ce pays. il relate cette expérience dans 
Connaissance de l’Est (1900), une œuvre de réflexion sur la relation de la 
chine et de l’occident. il reste également plusieurs années au Japon à partir 
de 1921, L’Oiseau noir dans le soleil levant (1929) rassemble ses notes et 
réflexions sur ce pays.

dans ces représentations de l’altérité, des cités légendaires retiennent 
l’attention, telles que Constantinople, Antioche, Jérusalem, Alep, Alger, Fès 



249CHAPITRE IX • LA QUERELLE DES IMAGES

et Marrakech. Si on laisse de côté les modèles canoniques du genre récit 
de voyage que sont Itinéraire de Paris à Jérusalem de chateaubriand et 
Voyage en Orient de Lamartine, caractérisés par l’inspiration romantique et 
l’éloquence oratoire, on est surpris, par contre, par le style léger, voire jubila-
toire, d’un gautier dans deux textes, Constantinople et Les Nuits du Ramadan. 
La découverte de constantinople obéit chez gautier, comme d’ailleurs chez 
De Nerval, à une esthétique de la flânerie, de la promenade thématisée par le 
voyageur en liberté et en reconnaissance de la ville étrangère.

dans sa vision subjectivée de l’orient, gautier reste prisonnier d’une 
 démarche européocentriste qui ne voit dans l’Autre que « baroquerie sau-
vage », « splendeur discrète », « civilisation en déclin ». Aussi est-il incapable 
de comprendre l’évolution d’un monde en mutation, de saisir ce qu’il consi-
dère comme une « civilisation bête » (civilisation ottomane), « qui consiste à 
mettre des redingotes aux turcs et à importer des vêtements imperméables 
dans des pays où il ne pleut jamais […] », par rapport à une « civilisation 
intelligente » (civilisation européenne), « qui, tout en portant [la] science 
aux barbares, prendrait d’eux la poésie et la beauté » (gautier, 1990 : 26). à 
l’opposé, de nerval est plus sensible aux manifestations et aux signes de l’in-
terculturalité et de la rencontre entre des mondes différenciés : « cette cité est, 
comme autrefois, le sceau mystérieux et sublime qui unit l’europe à l’asie »  
(de nerval, 1989 : 789).

à la fois européenne et asiatique, terre musulmane et byzantine, constan-
tinople est la cité cosmopolite par excellence, lieu de brassage de cultures et 
de traditions multiples :

constantinople étincelait comme la couronne d’escarboucles d’un empereur 
d’Orient [… Les] minarets des mosquées portaient à chacune de leurs galeries 
des bracelets de lampions, et d’une flèche à l’Autre couraient, en lettres de feu, 
des versets du Coran, inscrits sur l’azur comme sur les pages d’un livre divin ; 
[…] tous les temples d’Allah […] proclamaient en exclamations enflammées la 
formule de l’Islam [sic] (Gautier, 1990 : 91).
Un spectacle magique commençait […]. On voyait paraître de longs chapelets de 
feu dessinant les dômes des mosquées et traçant sur leurs coupoles des arabesques, 
qui formaient sans doute des légendes en lettres ornées ; les minarets […] portaient 
des bagues de lumière […] et Stamboul, illuminée brillait au loin sur l’horizon, 
et son profil aux mille courbes gracieuses se prononçait avec netteté, rappelant 
ces dessins piqués d’épingle que les enfants promènent devant les lumières (De 
nerval, 1989 : 620-621).

La féerie et le charme de la cité millénaire s’exercent aussi bien sur 
gautier que sur de nerval. Le toponyme de « stamboul » élargit et actualise 
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le paradigme topographique de la ville. Le nom ancien de « constantinople » 
n’est jamais occulté dans le champ de la perception et du regard axiologisant : 
« Ville étrange que Constantinople ! Splendeurs et misères, larmes et joies ; 
l’arbitraire plus qu’ailleurs, et aussi plus de liberté » (de nerval, id. : 605).

L’image de constantinople comme miroir de l’orientalité, sublimée, 
transfigurée, stylisée ou caricaturée, est une image complexe, car trouble, sans 
cesse érodée par le cours de l’histoire, le vent des idées, les représentations 
et les axiologies : « Ce mélange de civilisation [occidentale] et de tradition 
 byzantines n’est pas le moindre attrait de ces nuits joyeuses qu’a créées le 
contact actuel de l’europe et de l’asie, dont constantinople est le centre écla-
tant et que rend possible la tolérance des turcs » (de nerval, id. : 634).

cette tolérance observée ou souhaitée traduit bien le « destin éthique » 
de la cité impériale qu’a voulu lui conférer le poète humaniste. Et d’écrire 
plus loin, avec une pointe à peine dissimulée de nostalgie et d’angoisse, que : 
« constantinople semble une décoration de théâtre, qu’il faut regarder de la 
salle sans en visiter les coulisses » (de nerval, id. : 789).

Quant à Jérusalem, elle apparaît différemment selon le point de vue retenu, 
celui de l’historien, de l’archéologue ou de l’anthropologue de l’imaginaire. 
pour l’historien et l’archéologue, Jérusalem tire son origine de l’époque ca-
nanéenne (-3150/-1200) comme en témoignent d’anciennes statues d’argile 
égyptiennes. La ville est marquée par l’histoire de la construction, déconstruc-
tion et reconstruction du temple, celui de l’arche d’alliance avec les vagues 
successives des Babyloniens, des perses, des macédoniens, des romains, des 
musulmans, des ottomans et des Britanniques. dans l’imaginaire collectif, 
elle reste liée aux croisades et au conflit arabo-israélien.

Dans le judaïsme, Jérusalem était avant tout une ville de pèlerinage. 
trois fois par an, tous les israélites devaient monter au temple. Bien que 
le christianisme n’ait jamais édicté de loi obligeant les chrétiens à se ren-
dre en pèlerinage à la Ville sainte, les pèlerins voulurent la visiter dès le  
iie siècle. Le christianisme a, de tout temps, relativisé l’importance de la terre 
sans la nier, s’inscrivant en cela dans la droite ligne des admonestations du 
prophète Jérémie aux juifs3. Le voyage vers Jérusalem a non seulement fait 
l’objet de récits de la part de voyageurs qui se sont rendus sur place, mais 
il a aussi donné lieu à un ensemble de légendes et de récits imaginaires qui 
se sont nourris du caractère sacré de la Ville et de rêves qu’elle inspirait. Si 
certains récits empruntent, pour une part, à la vérité historique, comme celui 
3. « ne vous livrez pas à des espérances trompeuses, en disant : c’est ici le temple de l’Éternel, 

le temple de l’Éternel, le temple de l’Éternel ! [… Mais] si vous réformez vos voies et vos 
œuvres, alors [Dieu] vous laissera demeurer dans ce lieu, dans le pays qu’[il] a donné à 
vos père d’éternité en éternité » (Jérémie 7 : 4-7).
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du voyage de sainte Hélène, la mère de l’empereur Constantin, au début du 
iVe siècle, d’autres sont purement légendaires ou ressortissent du fictionnel 
romanesque, comme dans les romans de l’époque : La reine de Saba, Sainte 
Marie l’Égyptienne, L’Heptaméron, La Jérusalem délivrée, Les récits d’un 
pèlerin russe, La mort d’Ahasvérus, etc.

pour les musulmans, Jérusalem a pour noms al-Qods, la « maison sacrée », 
ou Bayt al-Maqdis ou, encore, Bayt al-Muqaddes qui tirent fondamentale-
ment leur origine du terme local Beit Hamiqdach, la « maison du Qodech », 
la maison du saint.

dans l’hagiographie musulmane, il faut mentionner l’événement du 
Mi’rage, ou ascension nocturne du prophète Muhammad vers le ciel, sur  
El-Bouraq, cheval ailé au visage de femme. El-Bouraq, « l’éclair », va trans-
porter le Prophète de la « Mosquée sacrée » de La Mecque à la « Mosquée très 
éloignée » d’El-Aqsa, ou mosquée céleste d’Al-Qods, contrepartie céleste de 
La Mecque, et lieu du jugement des âmes au septième ciel. Cette élévation 
céleste va désormais consacrer Jérusalem/al-Qods comme l’un des lieux 
privilégiés de la révélation et permettre, par conséquent, l’intégration de la 
tradition biblique dans l’islam.

d’autres lieux et d’autres cités hantent l’imaginaire collectif, comme 
 Antakya ou Antioche, Alep, Damas, Bagdad, al-Qahira ou Le Caire,  Carthage, 
Tunis, Alger, Fass ou Fès, Marrakech ou, encore, les villes andalouses de 
 granada, sevilla, toledo, cordoba, malaga et cádiz. des cités comme  Bagdad 
et Jérusalem, en proie à la guerre, au déchirement communautaire ou terri-
torial restructurent les pensées et les imaginaires dans le sens du conflit des 
irrédentismes identitaires. et dans une moindre mesure, almeria qui, avec le 
problème de l’immigration clandestine, d’origine maghrébine, vit à l’heure 
des chocs intercommunautaires, tout comme certains lieux de hollande à forte 
implantation marocaine.

L’Orient n’a pas fini d’étonner les passionnés, admirateurs, sceptiques et 
dénigreurs, et de provoquer les passions les plus diverses. Les pays qui ont 
le plus suscité l’intérêt et la curiosité des occidentaux sont indéniablement 
la turquie et l’Égypte d’abord, pour leur passé prestigieux, ottoman pour 
l’un, pharaonique pour l’autre. ensuite viennent les pays du Levant, comme 
la Syrie, le Liban, voire l’Irak, puis le Maghreb en dernier lieu.

Les sources documentaires abondent sur le sujet et la littérature de voyage 
a engendré de très nombreux travaux de recherche universitaire. Celle-ci 
 recouvre, d’une part, le pittoresque, l’exotique et le merveilleux, voire le su-
blime et le décadent, comme miroir fantasmé de l’Autre, et, d’autre part, un 
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ensemble de connaissances utiles qui se sont développées dans de nombreux 
champs épistémologiques au XiXe siècle et qui ont révélé les liens étroits 
et  ambigus entre savoir et pouvoir colonial, désir d’hégémonie politique et 
volonté d’homogénéisation du discours idéologique.

à ce propos, il est à noter que l’image de l’orient dans le roman britanni-
que, depuis 1895 jusqu’en 1950, n’est point différente, dans sa substance, des 
représentations du roman francophone. Les romans de J. conrad, L. durrel, 
r. Kipling et c.s. Forester attestent le bien-fondé de ces visions partagées 
entre le mythe et la réalité.

Les carnets de route de r.F. Burton, ch. doughty et g. Bell au XiXe siècle 
sont intéressants à étudier du point de vue des fonctions référentielle et sym-
bolique de l’espace et de la dimension idéologique ou éthique du langage. par 
contre, les romans postcoloniaux de m. ondaatje et J.m. coetzee s’appuient 
davantage sur la forme de l’écriture en optant pour la fragmentation du narré, 
les jeux de langage, le discontinu discursif et une nouvelle cartographie de 
l’espace représenté.

De manière générale, la représentation de l’Orient dépasse de loin le 
cadre géographique des espaces évoqués et des toponymes pour installer un 
ailleurs rêvé, fantasmé. espaces illimités symbolisant la quête identitaire, 
associée d’une manière ou d’une autre à l’aventure coloniale. Le texte de 
voyage devient, selon l’expression de c. delmas (2005), « une interface entre 
le lecteur et le monde », espace que l’on visite et que l’on arpente en fonction 
de la lecture. La lecture s’avère, par conséquent, être un voyage dans l’Orient 
du texte. et c’est cette représentation de la dualité de l’identité et de l’altérité 
qui fait l’originalité ou la pertinence des textes de fiction sur l’Orient ou des 
textes de voyage en orient.

L’Occident et ses images

historiquement, dans l’imaginaire arabo-musulman, les images véhiculées 
de l’Autre, de l’occident, sont, le plus souvent, associées à celles du chrétien, 
du croisé, du colon, du sioniste, voire de l’impérialiste. culturellement, les ima-
ges les plus frappantes sont celles de l’abondance des biens de consommation 
et de la liberté des mœurs. Les valeurs de liberté, de démocratie, de justice, de 
citoyenneté, bien qu’elles soient jugées importantes, sont minimisées, compte 
tenu du différentiel culturel. pour l’islamisme, militant ou politique, tous ces 
archétypes se condensent en une seule image, celle de l’occident agressif et 
dominateur. L’hostilité de l’occident à l’égard de l’orient musulman est sécu-
lière. Elle est historique et fondatrice d’une relation conflictuelle et ambiguë, 
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réciproquement obsessionnelle. Les étapes de cette belligérance, ouverte ou 
larvée, sont nombreuses. elles structurent les deux imaginaires, et donc les 
deux cultures antagonistes : la bataille de poitiers (732), les huit croisades 
(1096-12914), la perte de l’andalousie musulmane avec la chute de grenade 
(1492), la prise de constantinople (1453), l’expédition de Bonaparte en Égypte 
(1798), puis la colonisation du monde arabo-musulman à partir du XiXe siècle. 
encore faudrait-il ajouter le cycle des guerres arabo-israéliennes, depuis 1947-
1948, les guerres du golfe arabo-persique5 et l’invasion américaine de l’Irak 
en 2003. ces échelles de confrontation ne font, somme toute, que conforter 
les thèses de l’islamisme militant à l’intérieur du monde musulman.

pour l’islamiste, écrit n. afaya (1997), l’occident a opéré une contre-attaque 
civilisationnelle, envahi les pays arabo-musulmans militairement et conquis les 
esprits intellectuellement. L’islamiste considère que l’Occident a pu réussir à 
habiter notre temps, et pénétrer notre conscience par tous les moyens possibles. 
il s’est substitué à la pensée islamique non pas parce que cette pensée est faible, 
mais parce que la faiblesse est liée aux actions des musulmans (1997 : 87).

En tout état de cause pour les penseurs musulmans, l’Occident laïque re-
présente bien la Jahiliyya6 moderne, manifestée par la raison grecque, le droit 
romain, l’esprit des Lumières, la démission spirituelle de l’Église, l’absolu 
scientifique et la tyrannie technologique.

pour sayyid Qoutb, l’occident représente, aujourd’hui un « mal absolu », 
une entité corrompue et corruptrice, intervenant à tous les niveaux de la voie 
sociale et pervertissant les rapports entre les sexes, les individus et les grou-
pes, et ce, à l’aide des moyens de communication et de diffusion des savoirs, 
des jeux, des désirs et des besoins. C’est pourquoi la finalité matérialiste de 
l’occident ne peut conduire qu’à l’échec.

il est à souligner que la majorité des intellectuels islamistes connaissent 
l’occident pour avoir été formés en europe ou en amérique. Leur dénoncia-
tion des dérives de l’Occident et leur récusation du bien-fondé des progrès 
matériels relèvent, en fin de compte, d’une attitude doctrinale. Pour Sayyid 
Qoutb, l’adoption ou le refus des systèmes de pensée de l’Occident doivent 

4. 1291, chute de la dernière citadelle chrétienne du Levant, celle de Saint-Jean d’Acre devant 
les Égyptiens.

5. L’usage répandu, en langue française, du toponyme « golfe persique », n’empêche pas 
arabes et iraniens de discuter âprement de l’appartenance géographique du golfe : est-il 
arabe ? Est-il iranien ? Par souci de neutralité, l’auteur préfère ici désobéir à l’usage fran-
çais pour adopter une position médiane : le golfe est dit « arabo-persique ». un moment 
de cette querelle toponymique est disponible en ligne à l’urL : http://blog.mondediplo.
net/2006-12-19-nommer-c-est-exister.

6. autrement dit, l’obscurantisme. (n.d.L.É.)
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être gouvernés par des principes de méthode. L’objectif final est de préserver 
l’humanité de l’homme : « […] l’établissement de la société islamique est 
une nécessité humaine et un déterminisme inné. si elle ne se construit pas 
aujourd’hui, elle se construira demain, et si elle ne se fonde pas ici, elle se 
fondera ailleurs » (Qoutb, 1967 : 4-5).

pour hussein amin, toute société est appelée à s’accomplir dans sa culture 
et en fonction de son histoire, loin de tout mimétisme et de toute schizophré-
nie qu’entraîne le contact avec l’occident. Le point de vue de Khomeiny est 
encore plus radical.

Quant à rachid ghannouchi, il représente avec d’autres intellectuels ma-
ghrébins une vision modérée de l’antagonisme orient/occident. L’occident 
n’est plus perçu comme une entité monolithique, mauvaise et prédatrice. il 
est pluriel et ouvert à tous les courants et modes de pensée. il nourrit les phi-
losophies, les humanités et les sciences, de par le monde entier. cela étant, la 
dénonciation de l’occident est sans complaisance.

Les positions colonialistes de l’Occident, ses complots […], ses empressements 
à piller les richesses des peuples, son soutien aux usurpateurs en palestine, ont 
fait que les musulmans sont revenus à eux-mêmes, essayant de découvrir leur 
propre vérité, révisant leurs positions, déçus par les idéaux de liberté, d’égalité et 
de fraternité auxquels l’occident capitaliste aspire et qu’il est le premier à trahir 
(ghannouchi, 1988 : 86).

La question qui taraude la pensée islamique est celle relative à la moderni-
sation des sociétés musulmanes en dehors du modèle occidental, jugé immoral 
ou décadent par les islamistes, aussi bien radicaux que modérés. pour mahdi 
Elmandjra, le modèle japonais de développement, sans occidentalisation ex-
cessive, en sauvegardant l’âme et l’être du pays, peut s’avérer approprié. on 
peut aussi citer des exemples de pays musulmans qui ont réussi leur décollage 
économique comme l’indonésie, la malaisie, voire la turquie.

La notion même d’Occident est mouvante et pose un problème à la com-
préhension islamiste. sauf pour la tendance des néoconservateurs américains, 
porteuse d’une idéologie chrétienne messianique, l’occident ne véhicule 
point de religion hostile à l’islam ou de philosophie engagée ou sectaire. 
L’humanisme affiché, avec les questions des droits de l’homme, des libertés, 
du pouvoir des élections, est gouverné par les lois du marché et par les intérêts 
économiques et stratégiques. cela ne le réduit point à un code, sans assise 
civilisationnelle, comme veut bien le croire olivier roy (1992). L’occident, 
malgré sa diversité et sa délimitation supracontinentale (europe, amérique, 
Australie, Nouvelle-Zélande), reste une civilisation diversifiée, historiquement 
datée et culturellement différente par rapport à ses homologues musulmane, 
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orthodoxe, latino-américaine, chinoise, japonaise, hindoue et africaine (pour 
utiliser les catégories conceptuelles de huntington (1997)).
De manière générale, Noureddine Afaya (1997) estime ceci :

en idéalisant le passé musulman et en faisant du sacré la référence et l’horizon 
principal de la compréhension et de l’interprétation, le discours islamiste se 
condamne à une attitude auquel échappent et le monde arabo-musulman dans sa 
matérialité et l’occident dans sa concrétude. il est vrai que certains intellectuels 
islamistes parlent de l’occident en connaissance de cause, par la formation, la 
profession et la culture, mais le jugement dominant le regard islamiste de l’occi-
dent est investi par un imaginaire d’adversité radicale beaucoup plus qu’il n’est 
formulé en termes d’analyses historiquement cohérentes (1997 : 105).

aujourd’hui, plus que jamais, le monde de la « scénographie théâtrale » 
dans lequel nous vivons et interagissons nous plonge dans un florilège d’images 
et de mythologies modernes, une sorte de chaîne ininterrompue de représen-
tations, d’idées reçues et de stéréotypes qui tendent à modeler, à notre insu, 
notre imaginaire et à conditionner notre vision des choses et du monde.

cette vision, ethnocentrique, égotiste et réductionniste des événements 
qui bouleversent la planète, aisément démontable au demeurant, est largement 
répandue et partagée par des millions de citoyens musulmans en europe, en 
amérique et en océanie, sans parler d’autres aires géographiques en méditer-
ranée. L’Autre, par opposition au Moi du centre, en l’occurrence l’occident 
posé comme seul monde porteur de modernité, de progrès, de bien-être, de 
démocratie et d’éthique universalisante, est simplement le non-occident, 
c’est-à-dire tous les orients mélangés, voire tous les sud. a. artaud (1956), 
dramaturge, n’écrivait-il pas ceci dans un essai satirique : « nous sommes gens 
d’Occident, dignes fils de cette mère stupide, puisque pour nous, les civilisés, 
c’est nous et que tout le reste, qui donne la mesure de notre universelle igno-
rance, s’identifie à la barbarie. »

dans ce choc d’images, relayées par les médias satellitaires, il est certain 
que les croisades représentent la première grande fracture entre les deux 
 mondes rivaux. La littérature de croisade abonde, du côté occidental, en 
exploits de chevaliers et de preux servants venus récupérer le saint-sépulcre 
du christ, au nom d’un idéal chrétien indéterminé. L’histoire des croisades, 
sans cesse ravivée par l’affrontement meurtrier entre palestiniens et israéliens, 
l’occupation de l’Irak par les forces de la Coalition internationale et la présence 
de l’armée américaine sur le sol saoudien hantent les esprits et pervertissent les 
rapports entre l’occident judéo-chrétien et l’orient musulman. deux exemples 
pour le démontrer. Le premier date de la fin de la Première Guerre mondiale : 
après l’occupation française de Damas, le général Gouraud ne peut s’empê-
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cher de proférer, devant le tombeau de saladin : « nous voilà de retour. » La 
référence à l’occupation franque est, on ne peut plus, explicite. Le second nous 
vient des discours7 du président américain, g.W. Bush, relatifs à l’intervention 
américaine d’avril 2003, en Irak, et parlant de croisade pour imposer la liberté 
et l’ordre de valeurs américain en terre arabe et musulmane.

dans Les Croisades vues par les Arabes, a. malouf conclut son essai 
par ces mots :

[…] il est clair que l’Orient arabe voit toujours dans l’Occident un ennemi naturel. 
contre lui, tout acte hostile, qu’il soit politique, militaire ou pétrolier, n’est que 
revanche légitime. et l’on ne peut douter que la cassure entre ces deux mondes 
date des croisades, ressenties par les arabes, aujourd’hui encore, comme un viol. 
(1983 : 3048).

de son côté, l’écrivain espagnol Juan goytisolo s’est longuement penché 
sur les relations troublantes entre l’europe et le monde arabe. dans Chroniques 
sarrasines, il tente de démythifier l’incroyable corpus de textes orientalistes. 
Aussi, sous la plume de l’écrivain humaniste, citoyen de Marrakech, l’Orient et 
l’islam deviennent de simples motifs de narration stimulant l’acte de création, 
illustrant les obsessions et les fantasmes, désarticulant les clichés et installant 
un nouveau mode de fiction. Celui-ci décortique, contourne, pastiche et tourne 
en dérision ce qu’il est convenu d’appeler le « mystère oriental » et les vices 
immuables qui lui sont associés : paresse, indolence, inaptitude au progrès, 
cruauté, hypocrisie, fanatisme, sexualité, etc.

ces images désarticulées, car vidées de leur substance, fonctionnent com-
me un prisme renvoyant, par un effet de miroir, d’autres images de  l’occident. 
En voici quelques exemples tirés d’Y.A. Elalamy (1998) :

1) « en amérique, il y a les villes riches et il y a les villes pauvres. et 
puis il y a New York : une ville riche, riche d’un million de pauvres. 
pour le marocain que je suis les mendiants qui investissent les rues 
de New York offrent un spectacle familier. Peut-être est-ce grâce à 
eux que je m’y sens toujours un peu chez moi, ni trop perdu, ni trop 
dépaysé » (15).

2) « comme tant d’autres dans cette ville, cet homme meurtri par le froid, 
la faim et l’indifférence avait sans doute manqué d’idées » (18).

7. entre autres discours, celui du 23 septembre 2003 devant l’assemblée générale de l’onu : 
www.aidh.org.

8. un éditorial du Monde parle de la « dixième croisade ». Voir M. Elmandjra, 2004, 
p. 163.
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3) « Un peu plus tard, épuisé, je quittai la statue, sous la lumière aveu-
glante du jour. Dernière moi, au terme d’une longue et pénible diges-
tion, miss Liberty rejetait un à un les visiteurs comme de vulgaires 
excréments » (23).

4) « Pour avoir ingurgité trois cent trente-deux Big Mac à ce jour,  j’affirme 
que le hamburger est l’expression la plus achevée de la société post-
moderne (j’entends par post-moderne, le lecteur l’aura compris, 
la période qui se situe entre le quatrième divorce de Liz Taylor et 
 l’invasion du Koweït) » (69).

5) « ainsi, vous êtes du maroc, me dit-elle, entre deux bouchées de caviar 
et une tranche de saumon. Ce doit être un de ces pays où l’on n’a rien 
à se mettre sous la dent […] » (131).

6) « Sachez, jeune homme, qu’il n’y a pas de pauvres à New York ; il 
n’y a que des fainéants. – ainsi donc, j’avais oublié que nous étions 
dans une démocratie où l’on pouvait choisir d’être pauvre ou riche, 
malade ou bien portant. entre le saumon et la faim, la fourrure et le 
froid, le luxe et la misère, les pauvres ont fait leur choix » (132).

7) Après tout, Henry Miller a peut-être raison, « si un jour la merde prend 
de la valeur, les pauvres naîtront sans cul » (132).

ces courts extraits du livre Un Marocain à New York, sorte de carnet de 
voyage de l’écrivain marocain Y.A. Elalamy, nous livrent une vision dérou-
tante de l’Amérique en général, et de New York en particulier, cité-phare de 
la puissance américaine. Le regard porté sur la ville est un regard neuf, car 
interrogateur, critique, narquois et ironique. Le narrateur ou le descripteur met 
en place, parfois, des regards contrastés, voire antagonistes, lesquels donnent, 
par un effet de miroir « convexe », des effets surprenants. Les exemples sur 
la pauvreté, le hamburger, la gomme à mâcher et le cinéma sont éloquents. 
en voici un autre, succulent, sur la féminité/masculinité de la ville. en effet, 
pour le narrateur, New York ne peut être qu’un symbole féminin, susceptible 
d’aiguiser les tendances érotiques :

[… Je] sais que New York est une ville d’apparence frigide, mais d’apparence 
seulement. Car si l’on y pénètre parfois sur la pointe des pieds, si l’on s’y in-
troduit souvent avec méfiance, on en ressort toujours étourdi, paumé, obsédé, 
transformé. New York est une ville fascinante, séduisante et profondément 
éprouvante (1998 : 12).

La métaphore sexuelle est assez claire. elle est reprise, plus loin, dans un 
autre passage, que voici : « À cette distance, Central Park n’est plus qu’une 
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touffe d’ombres aux contours parfaits, ouverte à mon désir. Je tends alors les 
bras et lance à haute voix : “New York est bien une femme !” » (1998 : 13).

interrogeant un autre regard, celui d’une jeune touriste, sur le sexe pré-
sumé de la ville, celle-ci donne une tout autre vision de la ville mythique : 
« Elle se retourne, elle embrasse du regard les 411 mètres de verre, d’acier et 
de béton et dit, comme pour rappeler une évidence : “mais c’est un homme, 
voyons !” » (ibidem).

Les images de l’occident sont multiples et variées. on peut parler des 
échelles de l’occident, non seulement en images, mais en représentations, en 
croyances et en valeurs. mais l’image dominante reste celle de la supériorité 
technologique et scientifique, largement amplifiée par les médias. L’intro-
duction puis l’exercice des nouvelles technologies de l’information et de la 
communication (ntic) avec la numérisation de l’image, le relais satellitaire, 
les chaînes télévisuelles câblées et internet confortent cette image. L’usage de 
la force militaire, sous couvert de l’otan, de l’onu ou de vagues coalitions 
internationales, en Bosnie, serbie, Kosovo, afghanistan ou moyen-orient 
réaffirme, a priori, l’état actuel des rapports de force dans le monde, en faveur 
de ce qu’il est convenu d’appeler le « nouvel empire », c’est-à-dire l’empire 
américain. en réalité, le recours unilatéral, et de plus en plus fréquent, à la 
force militaire traduit le désarroi d’une puissance en mal d’être et de devenir, 
incapable de saisir et de comprendre les mutations profondes qui s’opèrent 
dans le monde, depuis la faillite du monde communiste (N. Chomsky, 2001). 
sa phobie présente semble se cristalliser autour de trois termes-vedettes : islam, 
terrorisme, pétrole. cette appréhension redoutée de l’Autre, délibérément 
catégorisé dans l’axe du mal, semble entraîner l’humanité dans un nouveau 
cycle sanglant de peurs et de violences. elle réactualise la thématique de la 
peur qu’évoquait déjà l’écrivain français albert camus :

Entre la peur très générale d’une guerre, que tout le monde prépare, et la peur 
toute particulière des idéologies meurtrières, il est donc bien vrai que nous vivons 
dans la terreur. nous vivons dans la terreur parce que la persuasion n’est plus 
possible, parce que l’homme a été livré tout entier à l’histoire et qu’il ne peut 
plus se tourner vers cette part de lui-même, aussi vraie que la part historique […] ; 
parce que nous vivons dans le monde de l’abstraction, celui des bureaux et des 
machines, des idées absolues et du messianisme sans nuances (1948 : 3).

Comme en écho, S. Huntington confirme cette vision des choses réaliste, 
bien que fondamentalement pessimiste :

Dans ce monde [nouveau] qui naît, les relations entre États et groupes apparte-
nant à différentes civilisations ne seront guère étroites. Certaines seront même 
carrément antagonistes. au niveau régional, entre l’islam et ses voisins, chrétiens 
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orthodoxes, hindous, africains et chrétiens d’occident. au niveau planétaire, 
entre l’occident et le reste du monde. Les chocs les plus dangereux risquent de 
venir de l’interaction entre l’arrogance occidentale, l’intolérance islamique et 
l’affirmation de soi chinoise (1999 :17).

il conclut par cet énoncé à résonance apocalyptique : « L’affrontement est 
programmé » (ibidem).

il est vrai que les rapports multiséculaires entre l’occident et le monde 
musulman n’ont cessé de se détériorer depuis l’effondrement de l’empire 
soviétique. si des alliances ont été conclues par le passé entre des puissances 
occidentales et musulmanes pour combattre un ennemi commun, en l’occur-
rence le communisme, il est évident que cette période d’entente stratégique 
est, en grande partie, révolue tant les populations et les leaders sont obsédés 
par la volonté de contrecarrer la prépondérance de la puissance adverse, voire 
la soumettre. si le monde occidental pouvait présenter un front relativement 
uni, malgré les fissures manifestes du couple Amérique/Europe, il en est 
autrement du monde musulman, en quête de leadership international. une 
rude rivalité agite ce monde divisé entre sunnites orthodoxes et chiîtes, arabes 
et non-Arabes. Devenir le modèle canonique, en matière de spiritualité et de 
conduite religieuse, est le rêve partagé de l’arabie saoudite sunnite à l’idéo-
logie wahhabite, prônant un retour rigoriste et puritain aux sources de l’islam, 
et de l’iran, république musulmane chiîte, voulant exporter sa  « révolution » au 
reste du monde musulman. L’Égypte, pays millénariste, arabe et musulman, 
peut se targuer, au regard d’une puissante culture arabe, d’une place de choix 
dans le monde arabe. Quant à la turquie, son expérience civile et son poten-
tiel économique et militaire la prédisposent quasi naturellement à un rôle de 
leadership régional si elle fait le bon choix d’adhérer à la Oumma9 islamique, 
au lieu de chercher à s’intégrer dans une Europe laïque, certes, mais profon-
dément chrétienne10. cela étant, l’islam comme religion, culture et civilisation 
constitue un repère et une force considérable pour des millions de musulmans 
dans le monde. Le succès et la prolifération des chaînes satellitaires arabes 
et islamiques, généralistes ou thématiques, ainsi que les sites Web illustrent 
parfaitement ce sentiment d’appartenance collective.

à l’opposé, la double vision que le monde occidental offre au monde mu-
sulman est significative de l’état actuel des rapports entre les deux  ensembles. 
tout d’abord, l’occident est perçu comme une puissance prédatrice et omni-

9. Littéralement : la matrie. elle désigne la collectivité des croyants musulmans. (n.d.L.É.)
10. Comme en témoigne la ferveur religieuse de milliers de pèlerins européens lors des 

 obsèques du Pape, le vendredi 8 avril 2005, à Rome.



260 L’isLam et L’occident. Biopsies d’un diaLogue

présente sur la scène internationale : pétrole, gaz naturel, matières premières, 
flux monétaires et financiers ; leviers de commande et de contrôle appelés 
Banque mondiale et Fonds monétaire international ; groupes de concertation 
et de coordination tels que le Forum de davos, le g7 puis le g8, le club de 
Londres ou de Paris. Avec l’avènement de la mondialisation, une version  -
formatée du libre-échangisme du XiXe siècle et dont les effets sont ampli-
fiés par les nouvelles techniques de l’information et de la communication, 
nous assistons au déferlement du capitalisme triomphant et ravageur. il est 
 ravageur des économies locales, autarciques ou protégées, des valeurs et des 
spécificités nationales, car programmé pour la recherche de la productivité, 
et donc du profit.

L’autre vision de l’Occident laissée en friche, car non assumée entièrement, 
est celle du malaise social, voire civilisationnel : l’implosion de la cellule 
familiale, la montée de la puissance des groupes sectaires ou xénophobes, la 
revendication excessive de la différence sexuelle, l’étendue inquiétante de la 
drogue, l’insécurité, la corruption du milieu politique. ces multiples facettes 
d’un monde en crise sont quelque peu atténuées ou carrément camouflées 
par la vision « triomphante » des multinationales telles que coca-cola, pepsi, 
mcdonald, general motors, Bell, iBm, Boeing, Vivendi et caterpillar. sur 
le plan financier, le « Mac World » est régulé par les indicateurs financiers du 
dow Jones et du nasdaq en Bourse.

à l’extérieur, et dans le monde musulman, l’image de l’occident est plus 
que déplorable, détestable. La politique française en afrique subsaharienne, le 
suivisme britannique dans les expéditions guerrières américaines, la politique 
de la canonnière exercée par les États-Unis, comme au temps des colonisations, 
en amérique centrale, en asie et au moyen-orient11, démontrent le caractère 
belliqueux et agressif de l’occident impérial. W. Looney, général de brigade, 
en opération en Irak, affirmait d’un ton péremptoire ceci :

Qu’ils essaient seulement d’allumer leurs radars et nous faisons exploser leurs 
foutus sam. ils savent que leur pays nous appartient. Leur espace aérien nous 
appartient […] C’est nous qui décidons comment ils doivent parler et vivre. Voilà 
ce qui est génial pour les américains aujourd’hui. c’est une bonne chose, d’autant 
plus qu’il y a plein de pétrole là-bas et que nous en avons besoin12. 

autoproclamés leader du « monde Libre » depuis 1945 et défenseur de 
l’« axe du Bien » depuis 2001, les États-unis d’amérique n’ont cessé d’aller 
à contre-courant de l’opinion publique internationale, des résolutions des 
nations unies et des forums internationaux relatifs aux droits de l’homme, à 

11. Voir W. Blum (2002), L’État voyou.
12. Washington Post, 30 août 1999, p. 3, tel que cité par Blum (2002 : 206-207).



261CHAPITRE IX • LA QUERELLE DES IMAGES

la pénalisation des crimes de guerre, aux émissions de gaz carbonique dans 
l’atmosphère, etc. Les statistiques des Nations Unies sont éloquentes à ce 
sujet.

L’image de l’occident, aussi bien à l’intérieur qu’à l’extérieur, n’est donc 
pas la démocratie, la liberté de penser, de parler, d’écrire, de se réunir, de mani-
fester, de publier, d’exercer le culte, d’affirmer la différence culturelle, sexuelle 
ou autre. aussi essentielles soient-elles, ces valeurs ne sont pas  relayées ou 
défendues par les médias. Les fenêtres de l’occident que le monde voit et juge, 
ce sont les prouesses technologiques, les avancées scientifiques, les empires 
économiques et les labels des sociétés de portefeuille et des multinationales, 
autant d’éléments-clés qui servent à entretenir les rêves de la supériorité col-
lective d’une civilisation et de la réussite individuelle des nouvelles divinités, 
telles que W. Hewlett, D. Packard et B. Gates ou, encore, Dassault.

tout bien considéré, les images de l’occident semblent se cristalliser, 
depuis le XXe siècle, sur l’Amérique. Celle-ci, dès son indépendance, fascine 
et inquiète, et sa représentation multiforme fonctionne à la fois comme modèle 
et comme repoussoir :

L’amérique apparaît tantôt comme l’enfance de l’europe, tantôt comme son 
avenir, comme une espèce de laboratoire du futur. Cela suscite une tradition du 
voyage en amérique, dont on revient conforté dans ses préjugés. comme l’ont 
expliqué Denis Lacorne et Jacques Rupnik : « Allégorie de nos humeurs, l’Améri-
que évoque tantôt la modernité et le progrès social, tantôt la violence impérialiste 
et la justice expéditive d’un shérif dévoyé, tantôt enfin le danger uniformisateur 
d’une culture de masse » (combesque et Warde, 1996 : 13).

en tout état de cause, et sans pour autant épuiser la question de l’image de 
l’Autre, on peut dire que les regards portés sur les civilisations, occidentale, 
orientale ou autres, ont le plus souvent privilégié l’imaginaire par rapport au 
réel. Les mythes et les idéologies, avec un bonheur inégal, ont fourni, aux 
uns et aux autres, des grilles de lecture visant la connaissance complète de 
l’Autre. Celles-ci ont fonctionné, dès lors, comme voiles opaques ou paravents 
empêchant une réelle connaissance de l’Autre, et donc de soi, et une véritable 
acceptation de l’universel.

La guerre des images

1) Le 9 avril, en particulier, semble avoir été de tous prédestiné au malheur. La 
tradition juive rappelle les catastrophes qui se sont toutes déroulées le 9. c’est en 
ce même jour que, à 656 ans d’intervalle, le premier et le second temple furent 
détruits. Ce ne furent pas, dit le mythe, les soldats romains qui incendièrent le 
sanctuaire, mais quatre êtres célestes en main chacun une torche enflammée, 
mirent le feu aux quatre coins (rabbin Ken spiro, 2004 : 1).
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Le complexe rituel pêché/punition /rédemption est central dans la tradition 
juive, telle qu’attestée par le Talmud et par Rabbi Akiba13. il est à mettre en 
parallèle avec le deuil musulman chiîte (la mort d’al-Hussein en Irak) et le 
rituel cérémoniel de deuil à l’emplacement du World trade center de new 
York14.

2) des hordes de cavaliers arabes courbés sur l’encolure de leurs chevaux, le 
visage sombre et tendu, le sabre brandi, traversent le pays dépeuplé. La terre 
martyrisée frémit sous le claquement de leurs sabots. Les champs piétinés, les 
demeures des hommes rasées, plus rien ne subsiste là où le sinistre fantôme du 
désert a passé (S. Hunke, 1997 : 387). 

Cette scène, rapportée par l’anthropologue allemande Sigrid Hunke, en-
seigne aux écoliers européens un tableau terrifiant de ce qu’aurait pu être le 
devenir européen sans la victoire de charles martel sur les arabes à poitiers 
en 732.

or, l’histoire est tout autre. selon h. pirenne, historien belge, « on n’évita 
probablement rien de plus qu’un pillage en règle » à Poitiers. La bataille était 
indécise et charles martel fut étonné lorsqu’il apprit le lendemain le retrait 
des arabes. il fut loué par ses contemporains pour avoir soumis les saxons, 
les Frisons et les Alamans. Ses successeurs n’accordèrent que peu d’impor-
tance à ses combats contre les arabes à poitiers, avignon, nîmes, marseille et 
Narbonne. L’empereur Louis le Débonnaire glorifia les hauts faits de Charles 
martel par une fresque murale au château d’ingelheim représentant non pas 
la victoire de poitiers, mais la soumission des Frisons. L’Église, quant à elle, 
ne le considéra point comme le sauveur du christianisme, mais plutôt comme 
le responsable de sacrilèges graves pour s’être accaparé de terres et de biens 
appartenant aux diocèses et aux monastères. Sa tombe fut même brûlée. Trou-
vée vide, on pensa que le diable avait entraîné son corps en enfer.

en revanche, il est attesté que de 732 à 738, l’évangélisation de l’europe 
allait bon train. La Bavière fut soumise au Saint-Siège et la liturgie romaine 
fut introduite en allemagne. si le soleil d’allah a brillé sur l’occident15 durant 
des siècles contribuant au développement des sciences, des techniques, des 

13. Rabbi Akiba est l’une des figures les plus remarquables du judaïsme du IIe siècle. Né en 
palestine, au ier siècle, […] on le regarde comme le père de la Kabbale [… et] une auto-
rité maîtresse en matière de tradition juive et de Loi orale. […] Grand leader politique 
farouchement opposé au pouvoir romain, il prend le parti de Bar-Kokheba, qui dirige une 
révolte juive contre les Romains. Akiba est pris […] et vivant, les Romains le découpent 
en lamelles […]. Source, Wikipédia, disponible en ligne à l’URL : http://fr.wikipedia.
org/wiki/Rabbi_Akiva. (n.d.L.É.)

14. Voir h.p. Jeudy.
15. Voir l’ouvrage de S. Hunke (1997).



263CHAPITRE IX • LA QUERELLE DES IMAGES

arts et des littératures du Vieux Monde, et si l’héritage arabe est régulièrement 
visité et réhabilité, la question qu’on peut maintenant poser est la suivante : 
le soleil d’allah brille-t-il sur l’orient ?

Force est de constater que si l’orient arabe est toujours en crise du fait de 
son incapacité, malgré les promesses de la Nahda arabe au début du XXe siè-
cle, à s’adapter à un monde en perpétuel mouvement, l’orient musulman, par 
contre, a mieux évolué. Des pays comme la Malaisie, l’Indonésie, le Pakis-
tan, l’iran et la turquie négocient les tournants de la modernité ambiante en 
termes de maîtrise des sciences et des technologies ainsi que des méthodes 
de gestion des domaines public et privé, dans des parcours différenciés, en 
fonction de l’histoire et des pesanteurs de chaque pays et de l’environnement 
international.

« Les israéliens sont-ils les derniers croisés (du XXe siècle) ? » Cette ques-
tion qui taraude l’imaginaire musulman depuis 1948, et qui a été réactualisée 
avec l’invasion américaine de 2003 en Irak, a été posée à Maurice Kriegel, 
auteur de Les juifs à la fin du moyen âge dans l’Europe méditerranéenne. il 
y répond en ces termes :

Les sociétés arabo-musulmanes ont évidemment vu dans l’arrivée des premiers 
immigrants sionistes en Palestine, à la fin du 19e siècle, l’une des manifestations 
de l’expansion coloniale européenne. mais aucun des deux principaux courants 
à l’intérieur du sionisme ne s’est considéré comme porteur de « valeurs occi-
dentales » auprès d’un Orient à arracher à son « arriération ». Le sionisme de 
gauche, majoritaire, a envisagé l’insertion de la société nouvelle en palestine, 
et ensuite du nouvel État, dans le concert des nations. il est vrai en revanche 
que Vladimir Jabotinsky, le chef du sionisme de droite qui s’organise dans les 
années 1920 et 1930, fait souvent référence dans ses articles et ses discours à 
l’idée d’une solidarité proclamée avec l’occident [sic]. En même temps, pour 
les sympathisants de son mouvement, ce thème de la solidarité avec l’Occident 
avait quelque chose d’un peu abstrait, et n’a pas rencontré d’écho » (L’Histoire, 
no 191, septembre 1995 : p. 41).

3) selon amin malouf :
[il] est évident que ce brassage universel d’images et d’idées, qui ne cesse de 
s’intensifier et que personne ne semble en mesure de contrôler, transformera 
profondément – et, du point de vue de l’histoire des civilisations, à très brève 
échéance – nos connaissances, nos perceptions, nos comportements. il est pro-
bable qu’il transformera tout aussi profondément notre vision de nous-même, 
de nos appartenances, de notre identité […] Jamais les hommes n’ont eu autant 
de choses en commun, autant de connaissances communes, autant de références 
communes, autant d’images, autant de paroles, autant d’instruments partagés, 
mais cela pousse les uns et les autres à affirmer davantage leur différence 
 (1998 :105-106).
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dépassant la problématique de la modernité et de la tradition que les pen-
seurs arabes, musulmans et européens ont longuement débattue, l’essayiste et 
romancier libanais, arabe, chrétien et francophone insiste sur l’appartenance 
identitaire dans un monde changeant, gommant les différences et tendant 
vers l’instauration de l’universalité des attitudes, des comportements, des 
représentations et des valeurs.

4) Mahdi Elmandjra, quant à lui, se lance dans une dénonciation en règle 
de l’impérialisme américain :

comment se fait-il qu’un pays comme les États-unis, qui a anéanti la civilisation 
indienne et dont l’histoire de sa civilisation qui ne dépasse pas les trois siècles 
[sic], se prépare […]16 à liquider la plus ancienne civilisation qui est la civilisa-
tion irakienne ?
il est regrettable que notre situation actuelle soit devenue semblable à celle des 
débuts de l’ère coloniale, comme si les Américains étaient venus revivifier un im-
périalisme que l’on croyait enterré. nous avons besoin d’une prise de conscience 
de l’extrême importance du dialogue civilisationnel et de l’existence d’intérêts 
partagés dans le cadre d’un consensus participatif cohérent. cela est d’autant plus 
nécessaire […] que les institutions fondées après la Seconde Guerre mondiale, 
et à leur tête l’organisation des nations unies, ont énormément perdu de leur 
crédibilité. (2004 :159).

5) Cette dénonciation nous ramène à l’hypothèse centrale de Samuel P.
huntington :

C’est mon hypothèse que la source essentielle du conflit dans ce nouveau monde 
ne sera pas idéologique ou économique. Les grandes divisions que connaîtra 
l’humanité et la source dominante du conflit seront d’ordre culturel […]. Le 
choc des civilisations dominera la politique globale. Les lignes de faille entre les 
civilisations seront des lignes d’affrontement dans le futur17 (1993 : 23).

6) Les propos de tzvetan todorov réactualisent, à leur niveau, la pro-
blématique de la culture :

La culture planétaire n’est pas pour demain […]. En profondeur, les mentalités 
ne changent pas si vite. nous aimons nous penser en tables rases, en hommes 
sans passé, alors que nous sommes conditionnés par nos traditions, par notre 
enfance, par nos familles. nous mangeons les mêmes hamburgers et buvons les 
mêmes cocas, certes, mais cela ne signifie pas que nous avons la même culture. 
ce n’est tout de même pas cela, la culture18 ! (2003 : 71).

16. Le segment coupé est le mot « maintenant » référant à l’instant d’énonciation, interview 
du 5-6 octobre 2002 par Al-Quods-al-Arabi.

17. Foreign Affairs, été 1993, p. 22-48, Washington d.c.
18. Le Point, 26 septembre 2003, p. 70-71.
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sur un autre plan, et accompagnant les images et les clichés, la rhétorique 
de guerre, comme l’attestent les discours répétés des responsables améri-
cains, fonctionne comme une incantation redondante du sens à donner aux 
événements en cours dans le monde et visant à effacer toute reconnaissance 
de la réalité des choses, telles les destructions massives de quartiers entiers, 
comme dans Bagdad et Fallouja, les tueries, les exactions quotidiennes contre 
les populations, les incarcérations brutales et la torture exercée sur des pri-
sonniers et des détenus.

en adoptant des formes rhétoriques connues, le discours se garde bien 
de commenter ce qui se passe sur le terrain des opérations en palestine, en 
Afghanistan, en Irak et au Soudan. Le discours abonde dans le sens du virtuel, 
de ce qui devrait normalement se passer si les choses avaient évolué autre-
ment, et si les appels conjuratoires de la communauté internationale avaient 
été entendus et pris en compte par les populations concernées. en somme, 
et du point de vue de l’énonciateur américain, les scénarios dans la guerre 
d’Irak se déroulent comme prévu ; comme « la victoire ne fait aucun doute », 
la pacification elle aussi va dans le même sens, la preuve en étant la tenue 
des « premières élections libres de l’Irak ». La représentation télévisuelle des 
événements rapportée par cnn, cnBc, al-hourra et Fox news conforte les 
arguments de départ.

aussi peut-on souligner, avec henri-pierre Jeudy, sociologue au cnrs, 
que « à force de prouver le réel (avec ses morts), ce n’est plus la crainte d’un 
manque d’objectivité de l’information qui importe, c’est l’angoisse d’un réel 
qui, servant toujours de preuve à conviction, finit par sombrer dans l’artifice 
d’un signal hystérique. » (2003 : 2).

dans cette guerre des mots et des images, sans parler des morts, il est 
à relever le développement spectaculaire des médias arabes, notamment les 
chaînes de télévision numérique. al-Jazira, al-arabiya, ann, LBc, al- manar, 
Abou Dhabi TV et autres chaînes d’information, souvent très populaires, dans 
le monde arabe, qui jouent désormais un rôle prépondérant dans le paysage 
médiatique arabe et musulman et tendent à (re)structurer l’imaginaire et les 
émotions des populations arabes. En outre, elles font efficacement échec à la 
propagande américaine et font contrepoids aux manipulations médiatiques des 
puissances européennes. Le quasi-monopole de l’information télévisée que 
s’étaient arrogé les chaînes occidentales, comme cnn, BBc, euro news et 
autres, jusqu’à la fin du XXe siècle est donc révolu. Dans le chaos de l’Irak, 
ces chaînes occidentales éprouvent, toutefois, et de plus en plus, des difficultés 
à travailler. en conséquence, les images d’attentats, de prises d’otages, de 
bombardements américains et d’attaques de la résistance irakienne transitent, 
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le plus naturellement, par les canaux arabes. cette exclusivité n’est pas sans 
alimenter les doutes, les rumeurs et, donc, les incompréhensions. mais il est 
clair que les arabes, saoudiens en tête, ont tourné une page importante dans 
leur relation au monde en prenant pied dans le domaine des ntic, milieu qui 
leur était peu familier, mais dont ils ont perçu, assez rapidement, l’importance 
stratégique.

il est certain que, dans cette guerre des images, le poids des auditoires joue 
fortement. des chaînes satellitaires comme al-arabiya, adoptant une ligne 
éditoriale plus « neutre » (en fait, favorable aux américains), ou al- manar, 
organe médiatique du hezbollah libanais, plus rigide dans ses positions, 
ont dû s’adapter au contexte et s’aligner sur le modèle de la chaîne qatarie  
al-Jazira.

En général, il est estimé que dans la crise irakienne, les médias arabes 
ont, sans doute, négligé l’état d’esprit des Irakiens, fortement soulagés par 
la chute du régime de saddam hussein, et leur opinion. ils ont répondu, en 
revanche, à l’appel de l’opinion publique arabe, frustrée à l’intérieur, humiliée 
à l’extérieur, par l’intervention étrangère, et ravie de l’enlisement américain 
dans les sables brûlants de l’Irak.

du côté américain, on assiste à une rhétorique de guerre par le discours 
et par le traitement de l’image. La rhétorique du discours change d’une 
guerre à l’Autre. Les « soldats du droit », ou « soldats de la liberté » dans la 
première guerre du Golfe, deviennent, dans la seconde, en mal de légitimité 
internationale, les « soldats de dieu », les « croisés » du Bien contre le mal. 
La rhétorique guerrière est alors plus proche du monde de l’Islam. La relation 
en miroir entre le langage religieux des américains et celui des islamistes 
est significative dans la quête de la légitimité perdue et retrouvée, semble-
t-il, dans cette exhortation à la guerre sainte. ce cafouillage des référentiels 
n’empêche point l’administration américaine d’invoquer la démocratie, la 
liberté et les droits de l’homme face à la tyrannie et au potentiel de nuisance 
du régime déchu.

dans cette rhétorique, une expression résume toute la stratégie américaine 
de la guerre : « choc et effroi » (shock and awe). il faut choquer l’ennemi et 
l’humilier. Le scénario de l’arrestation de Saddam Hussein, filmé en trois gros 
plans, avec exhibition de la denture et des amygdales, s’intègre dans cette 
démarche. Le message est clair et brutal. il s’agit de souligner la poltronnerie 
du tyran, de l’humilier pour la postérité et de marquer à jamais les esprits re-
belles ou récalcitrants. à un second niveau, plus électoraliste, le scénario nous 
ramène aux clichés de la mythologie américaine du bon shérif et du vilain, 
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caché dans un sous-sol de fortune. Le feuilleton irakien aurait dû s’achever 
avec la fin de la période électorale19, pour la glorification du héros mythique. 
il continue, cependant, et s’aggrave.

une autre modalité de la rhétorique de guerre concerne l’image du héros. 
Les scènes de représentation publique du héros ne sont pas identiques. Du 
côté irakien, l’une des premières images montrées de la résistance irakienne 
est celle d’un vieillard, armé d’un vieux fusil, à qui l’on attribue la palme 
d’avoir touché un hélicoptère américain. Selon l’histoire, l’hélicoptère au 
sol sera détruit par un missile américain, pour empêcher la prise du matériel 
sophistiqué à bord.

à l’opposé, du côté américain, l’histoire de Jessica, libérée par ce com-
mando d’élite américain, fait le tour du monde. L’image pathétique aussi des 
pacifistes internationaux voulant servir de « bouclier humain » pour empêcher 
la coalition internationale, sous la houlette américaine, de prendre pour cible 
la population locale. Ce sont autant de manières de produire des héros et de 
susciter des émotions, dans une atmosphère de terreur. Pour les stratèges de la 
communication, il s’agit de bien gérer le « pathos » de la guerre par l’image, 
avec comme finalité ultime le traitement pédagogique, voire thérapeutique, 
des émotions collectives.

pourtant, on ne peut plus voir la guerre dans sa réalité même. c’est une gestion 
médiatique des points de vue de la représentation de la guerre. L’hypothèse d’un 
non événement [de Jean Baudrillard] semble relever du décalage produit entre le 
réel et l’image. Pareille hypothèse est requise pour dénoncer tous les détourne-
ments et camouflages de l’information. Un pas de plus suffit pour être convaincu 
que le non événement [sic] reconnu comme tel est à son tour une manière de 
masquer l’événement tel qu’il se passe. L’enjeu politique est alors de minimiser 
ce qui se passe pour limiter l’effroi mondial (Jeudy, 2003 : 1).

tout bien considéré, ces différentes représentations de la guerre, sur la 
scène de la médiatique, servent non seulement à légitimer la guerre, voire à la 
« naturaliser », en la faisant passer pour un mal nécessaire ou une « catastrophe 
naturelle », mais aussi à l’irréaliser, en diluant les images dans une atmos-
phère de virtualité vidéo20, d’où l’importance stratégique de la construction, 
de la maîtrise et de la distribution des images de la guerre dans les médias 
du monde.

19. Un deuxième mandat présidentiel a été accordé à George W. Bush par le collège électoral 
des grands Électeurs. (n.d.L.É.)

20. g. corm (2002), Orient-Occident. La fracture imaginaire.
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Conclusion

pour conclure succinctement, je voudrais revenir non pas sur la vacuité du 
dialogue entre l’orient musulman et l’occident judéo-chrétien, mais plutôt sur 
l’absence des conditions objectives de dialogue entre les acteurs institution-
nels, voire étatiques, tant que demeurent les dysfonctionnements de la scène 
internationale et le rapport de force excessif en faveur de l’Occident. L’excès 
de puissance outrancière semble se cristalliser, aux yeux des Arabes et des 
musulmans, sur la palestine, avec al-Qods/Jérusalem comme point de mire, 
et l’Irak, sans parler du Soudan et de l’Afghanistan. Cet excès de puissance 
favorise, sans doute, l’excès d’extrémisme.

entre l’orient et l’occident, comme mondes antagonistes, c’est bien 
la non-retenue, pour ne pas dire l’arrogance, de la domination d’un camp 
sur l’Autre qui aggrave le déferlement de violence de par le monde, et non 
une quelconque « maladie » sociale, culturelle ou religieuse du camp le plus 
faible. L’hypothèse, également, entretenue par les « spécialistes » du monde 
musulman, d’un fort ressentiment de celui-ci pour avoir été distancé et sup-
planté par l’occident, est à rejeter. La croissance exponentielle des savants 
et des chercheurs de haut niveau du sud en général, et de l’aire musulmane 
en particulier, travaillant dans les pays occidentaux démontre, le cas échéant, 
l’extraordinaire vivier scientifique dont dispose le monde musulman. À lui 
d’en asseoir l’assise institutionnelle et l’infrastructure technologique, à l’instar 
de l’Inde ou de la Chine, pour la mise en œuvre d’un tel potentiel de savoirs 
et de savoir-faire.

Par ailleurs, si on voulait mettre fin à la dégradation des rapports entre 
le monde musulman et l’occident, il faudrait, comme le souligne le polito-
logue François Burgat, revoir impérativement les systèmes symboliques de 
représentation du Soi et de l’Autre dans les domaines de l’éducation, de la 
culture et des médias.

si nous ne voulons pas nourrir la logique de la confrontation entre ces deux 
frères potentiellement ennemis, il nous appartient, dans le respect des identités 
culturelles et des appartenances religieuses, de rechercher systématiquement le 
dénominateur humaniste commun qui transcende nos appartenances réciproques 
(2005 : 1).

Selon Hubert Védrine, ancien ministre français des Affaires étrangères, 
la notion même de communauté internationale est sujette à caution, tant la 
probabilité d’affrontement entre mondes antagonistes est forte : orient musul-
man/occident judéo-chrétien, certes, mais aussi chine/Japon, chine/amérique 
(pour le contrôle de Taïwan), Inde/Pakistan :
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[…] il n’y aura pas de communauté internationale tant que nous n’aurons pas 
écarté le spectre d’un affrontement islam/occident, tant que nous n’aurons 
pas su lui ôter toute justification et lui substituer une autre vision, partagée, de 
l’avenir de l’humanité, en nous libérant des siècles qui nous prédéterminent. (H. 
Védrine, 2003 : 2).

il est certain que l’instauration d’une communauté internationale exige, 
au préalable, le gommage des vieilles images négatives et désastreuses que 
se fabriquent mutuellement les uns et les autres, ainsi que le dépassement de 
préjugés tenaces : l’islam n’est pas cette idéologie fondamentaliste et intégriste 
qui suscite les craintes et les hantises. c’est avant tout une religion et une 
culture foncièrement humanistes et ouvertes. L’Occident n’est pas, non plus, 
ce démon matérialiste, immoraliste et athée. il est pluriel et porteur d’idées 
humanistes et de valeurs morales incontestables. L’interaction, cantonnée 
jusqu’ici sur les stratégies de domination et de puissance, devrait se déplacer 
vers d’autres enjeux de sens, économiques, sociaux et culturels. elle prendrait 
appui sur les valeurs culturelles et humanistes, et valoriserait ainsi l’esprit 
d’ouverture, de tolérance et d’équité.

La querelle des images recouvre, également, une querelle conceptuelle. 
Les concepts d’occident et d’orient, comme nous le montre l’anthropologie 
des cultures, sont des réductions abusives qui falsifient des réalités complexes. 
Le maghreb, à titre d’exemple, ne représente-t-il pas, sur les plans géographi-
que et sémantique, l’occident du monde arabe oriental? Le concept d’islam 
est encore plus difficile à cerner. L’islam est, de prime abord, une religion 
révélée et, en tant que tel, le concept relève d’un autre paradigme, celui de 
la spiritualité. On parlerait, dès lors, de monde musulman, d’aire musulmane 
opposé au monde judéo-chrétien, ou simplement chrétien, hébraïque ou 
juif, bouddhiste, taoïste ou autres. Ces mondes, compte tenu de l’évolution 
historique de pays et de régions, sont ouverts et pluriels, car multiethniques, 
pluriculturels et multiconfessionnels.

à l’intérieur du monde musulman même, les arabes musulmans sont lar-
gement minoritaires et les questions identitaires évoluent, au fil des temps, et 
au gré des environnements régionaux et internationaux. aussi les perceptions 
du Soi et de l’Autre suivent-elles les différentes synergies et crises qui traver-
sent le monde. il s’ensuit un paradoxe dans les représentations, qui a produit, 
indéniablement, au cours de l’histoire récente du monde, le choc meurtrier 
des identités (malouf, 1983) : le Liban déchiré des années 1970, le Libéria, 
le Rwanda, la Somalie, le Congo (ex-Zaïre), la Yougoslavie, le Soudan, etc. 
on est tombé, au temps de la modernité et de la mondialisation triomphantes, 
dans ce que le philosophe iranien Daryush Shayegan (2003) appelle l’ère des 
« tribus régressives ».
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au-delà des représentations, la question qui mérite d’être posée et pro-
blématisée, sur un plan à la fois anthropologique et philosophique, est la sui-
vante : pourquoi l’occident chrétien, qui a une longue tradition d’intolérance 
et de rejet brutal de l’Autre, a-t-il fini par produire des sociétés plurielles, 
respectueuses de la liberté et de la différence, alors que le monde musulman, 
tolérant et généreux à l’égard de la mosaïque de communautés religieuses et 
culturelles qui vivent sous son autorité ou son influence, apparaît désormais 
comme le terreau fertile de l’intégrisme? il faudrait, sans doute, chercher les 
éléments de réponse dans les champs disciplinaires entrecroisés de l’histoire, 
de l’anthropologie, de la philosophie (al-Jabri, 1995), de la sociologie ou de 
la psychologie.

tout bien considéré, si la pertinence de la notion de dialogue ne peut 
être mise en doute, tant elle est nécessaire aux différents acteurs de la scène 
internationale, il est tout aussi vrai que le dialogue a toujours existé par le 
passé, et qu’il existe encore. par contre, ce qu’on ne peut contester, c’est la 
persistance à travers les siècles d’un climat défavorable au dialogue. Ce climat 
est dû, notamment, à la reproduction et à la circulation d’images réductrices, 
simplistes, fausses et défavorables. cela est d’autant plus vrai au seuil du  
iiie millénaire que le climat ambiant, compte tenu de l’agenda international, 
n’est pas non plus au dialogue, même si les canaux, traditionnels ou modernes, 
de négociation, de discussion ou de rencontre ne sont point coupés, et même 
si des expériences appréciables de coexistence pacifique entre les mondes 
musulman et occidental, dans le passé21 et le présent, de rencontre intellec-
tuelle ou artistique, voire de synergie entre les deux aires civilisationnelles, 
sont vécues et assumées.

aussi le dialogue, au sens idéal typique du présent ouvrage, présuppose-t-il 
que les acteurs soient égaux, sur tous les plans, et reconnus comme tels. dans 
le cas contraire, il s’agit d’un dialogue de sourds, d’un simulacre de dialogue 
ou d’une pratique léonine, comme on en voit dans les forums internationaux 
nord/sud. cela peut à la limite s’avérer dangereux, ayant l’effet d’un sopo-
rifique, du style des réclames publicitaires.

Le dialogue, donc, est à inventer ou à réinventer. il présuppose des ins-
titutions plus fortes et plus crédibles, de part et d’autre, un environnement 
sociopolitique ouvert et attentif et des actions continues et permanentes entre 
les peuples ainsi que le développement de médias audiovisuels autonomes et 
interculturels. il exige le renforcement des réseaux associatifs et des fondations 
indépendantes afin de faire dialoguer et interagir les cultures. Seule cette dia-

21. L’histoire est riche d’enseignements, en matière de coexistence pacifique et d’interaction 
mutuellement avantageuse.
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logique interculturelle est à même de faire changer les visions égocentriques 
et d’apaiser la querelle des images.
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Chapitre X

Image de l’Afrique et investissement étranger direct.  
Le leurre d’un dialogue économique avec l’Occident1

charles moumouni, université Laval

Le thème que nous abordons ici peut, à première vue, ne pas paraître cen-
tral dans la problématique spécifique de cet ouvrage, qui a trait au rapproche-
ment culturel entre l’islam et l’occident à travers le dialogue des civilisations. 
toutefois, le manque de dialogue entre les civilisations peut entraîner une 
guerre de cultures, dont les manifestations les plus extrêmes sont des actes 
de terrorisme ou d’hostilité, lesquels peuvent provenir aussi bien de l’orient 
que de l’occident.

pour ce qui concerne l’afrique, les effets pervers du manque de dialogue 
sont bien sûr d’ordre culturel et peuvent aussi entraîner des actes d’hostilité 
contre l’Occident, comme on peut le constater dans les cas du Zimbabwe et 
de la côte d’ivoire. toutefois, des conséquences encore plus pernicieuses 
peuvent résulter de ce manque de dialogue. on pourrait, par exemple, émettre 
l’hypothèse d’un lien causal entre, d’une part, les images de l’Afrique telles 
qu’elles sont véhiculées en occident et, d’autre part, le manque d’intérêt des 

1. c’est à dessein que nous introduisons dans cet ouvrage un chapitre sur le dialogue – écono-
mique – entre l’afrique et l’occident. ne serait-ce que pour rappeler au lecteur que l’islam, 
comme civilisation, n’est pas un cas aberrant au regard de la sociologie. nous pensons, 
en effet, que le dialogue afrique/occident et le dialogue islam/occident ne sont que des 
cas particuliers d’une problématique plus générale, celle du dialogue des civilisations. en 
parcourant ce chapitre, le lecteur ne pourra s’empêcher de remarquer combien les carences 
du dialogue occidental avec l’afrique sont une réplique, une copie quasi conforme des 
relations islam/occident, les deux reproduisant l’arrogance et les préjugés défavorables 
des grands envers les moins grands ; ainsi va l’Islam, ainsi va l’Afrique ! (N.D.L.É.)



276 L’isLam et L’occident. Biopsies d’un diaLogue

occidentaux à investir en afrique ou l’arrogance de la politique d’assistance 
commerciale de certains pays occidentaux. à notre connaissance, aucune étude 
empirique n’a encore clairement démontré un tel lien, bien que l’hypothèse 
ne soit pas gratuite.

il faut souligner de prime abord que la démarche qui consiste à trouver un 
lien entre l’image de l’Afrique dans le monde occidental et l’insuffisance de 
l’investissement étranger direct en afrique ne peut, à elle seule, expliquer le 
leurre du dialogique économique entre les deux continents. il faut introduire 
dans l’analyse les effets des rapports historiques entre l’occident et le conti-
nent africain : l’esclavage et ses ravages, la colonisation et ses corollaires, 
l’exploitation et la domination. il faut aussi aborder les effets des politiques 
néocoloniales poursuivies par les puissances occidentales durant la période 
postindépendance, notamment la dépendance (politique, économique et 
technologique) et l’échange inégal qui la caractérisent. il faut examiner éga-
lement le fonctionnement et l’organisation des différents pouvoirs publics et 
économiques des pays africains : absence de démocratie, violation des droits 
de l’homme, corruption, clientélisme, etc., qui ne favorisent pas une image 
susceptible de contribuer à un dialogue d’égal à égal.

Le présent texte n’a pour objet ni de livrer les résultats d’une étude 
empirique ni de faire valoir ces arguments idéologiques et politiques tradi-
tionnellement mobilisés pour expliquer le retard économique de l’afrique. il 
consiste simplement à :

- faire un réexamen critique de l’image de l’afrique dans les représen-
tations individuelles et collectives en occident, notamment dans les 
médias2 ;

- constater la « présence » de l’afrique dans l’angle mort de la mondia-
lisation économique et commerciale ;

- démontrer que le discours d’assistance commerciale, notamment celui 
des États-unis et de l’organisation mondiale du commerce (omc), 
ne s’inscrit pas dans un vrai dialogue économique ;

- souligner qu’il serait naïf de penser que le Nouveau partenariat pour le 
développement de l’afrique (nepad), dans ses formes, contenus et 
stratégies du début du XXie siècle, puisse instaurer un tel dialogue.

2. rappelons que cet examen critique se fera à partir de sources secondaires et non à partir 
d’un corpus.
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Une image désastreuse

La question de l’image de l’islam, des arabes et des musulmans en 
 occident est largement abordée dans cet ouvrage3. il a été démontré par maints 
chercheurs que d’autres communautés culturelles vivant en occident sont 
victimes du même traitement médiatique4 (Toplin, 1993 ; Woll, 1987). Ainsi, 
les noirs américains, outre leurs exploits sportifs et artistiques, ne font parler 
d’eux dans les médias qu’en cas d’actes criminels ou, du moins, que pour les 
mauvaises nouvelles (gilens, 1996). Les autochtones d’amérique (Native 
Americans), les Latinos et les asiatiques ne sont pas non plus contents de la 
place qui leur est souvent réservée dans les médias de masse, notamment à 
la télévision et au cinéma.

mais le cas des représentations de l’afrique en occident est particulier, 
comme l’illustrent ces commentaires recueillis par Jo Allen Fair auprès de 
ses étudiants (majoritairement blancs, de classe moyenne), de la school of 
Journalism and mass communication de la university of Wisconsin- madison 
(États-unis), au début des années 1990 : « l’afrique est un cas social. grand 
safari, couvert de jungle, elle s’écroule, appauvrie, ravagée par la famine, la 
guerre, le sida, déchirée par l’apartheid. L’afrique est bizarre, brutale, sauvage, 
primitive, attardée, tribale, sous-développée et noire. » Quant aux  africains, 
les étudiants les perçoivent comme étant « malades du sida, paresseux, 
 stupides, corrompus, accablés de problèmes, sous-développés, bagarreurs, 
brutaux, sauvages, exotiques, sexuellement actifs, attardés, tribaux, primitifs et 
noirs » (Fair, 1993). ces idées et ces perceptions ne sont pas seulement celles 
d’étudiants de premier cycle. elles sont largement partagées dans les pays 
occidentaux (Hawk, 1992 ; Nederveen Pieterse, 1992 ; Mudimbe, 1988).

L’afrique semble représenter pour l’occident l’apocalypse (pour ses 
 catastrophes et ses images de fin du monde), mais aussi le jardin d’Éden (pour 
son caractère primitif, naturel, zoologique et prémoderne). Dans son édition du 
7 septembre 1992, le magazine Time titre à la une : « the agony of africa ». 
on peut y lire le reportage suivant sur l’afrique :

L’Afrique a le génie des extrêmes, pour le début comme pour la fin. Elle semble 
rappeler simultanément des souvenirs d’Éden et un avant-goût d’apocalypse. 
nulle part le jour n’est plus vif ou la nuit plus noire. nulle part les forêts ne sont 
plus luxuriantes. nul autre continent n’est plus misérable.

3. Voir notamment le chapitre iX d’el-mostafa chadli sur la querelle des images. 
4. Voir charles moumouni (2003), « image de l’afrique dans les médias occidentaux : une 

explication par la théorie de l’agenda-setting », in : Les cahiers du journalisme, no 12 
(automne), p. 152-169, d’où sont tirés les trois paragraphes suivants.
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L’afrique – du moins, l’afrique au sud du sahara – a commencé à ressembler 
à une immense illustration de la théorie du chaos, bien qu’une sorte d’espoir se 
dessine sur les bords. La plus grande partie du continent s’est transformée en 
un champ de bataille pour des fatalités rivales : sida et surpopulation, pauvreté, 
famine, analphabétisme, corruption, fractures sociales, ressources en épuisement, 
villes surpeuplées, sécheresse, guerre et réfugiés sans-abri, l’afrique est devenue 
le cas social de la planète, le « Tiers-Monde du Tiers-Monde », un vaste continent 
en chute libre (morrow, 1992) (traduction de l’auteur).

cet afro-pessimisme trouve un écho dans le livre controversé du jour-
naliste américano-français stephen smith, Négrologie : pourquoi l’Afrique 
meurt (2003). L’auteur y décrit une afrique dévastée à moitié par des « guerres 
d’écorcheurs », l’autre moitié vivotant dans le tribalisme et l’anarchie. une 
« afrique en retard sur tous les plans », « qui se suicide », ses habitants étant 
« tétanisés par un présent qui n’a pas d’avenir ». ce genre de tableau noir du 
continent noir est cependant dénoncé par certains comme « un crime média-
tique contre l’afrique », pour reprendre l’expression de smith (ibidem).

L’actualité africaine est souvent faite de drames humains et de mauvaises 
nouvelles, qui font appel à la pitié et à l’altruisme de l’occident. s’agit-il 
d’un choix éditorial conscient ou d’une orientation imposée par la succession 
des événements malheureux en Afrique ? Les thèses explicatives varient, 
mais toutes reconnaissent que les médias jouent un rôle important dans les 
représentations individuelles et collectives de l’afrique en occident. certains 
avancent la thèse de la newsworthiness : l’actualité africaine, pour être cou-
verte, doit s’inscrire dans des routines journalistiques particulières et obéir 
à un certain nombre de critères suffisamment réducteurs et négatifs pour le 
continent (Kariel et Rosenvall, 1984 ; Galtung et Ruge, 1965).

une autre piste, suggérée par nous (moumouni, 2003), est celle de  
l’agenda-setting (McCombs et Shaw, 1972). Dans cette perspective, nous affir-
mons que les médias dictent au public occidental ce sur quoi il doit concentrer 
son attention en afrique, sans que les sources africaines n’aient aucun moyen 
d’influencer cet ordre du jour médiatique. D’autres auteurs n’écartent pas les 
cotes d’écoute ni les motivations commerciales (glasgow university media 
group) ni même les dessous idéologiques hérités de la domination coloniale 
(Sociétés Africaines, 2003). Si la thèse du complot politique est peu crédible, 
d’alayer (2004) n’exclut pas cependant que l’on puisse considérer les prati-
ques de couverture médiatique internationale de l’afrique comme « un crime 
de lèse-image-de-marque du continent ».

La description apocalyptique de l’afrique est immédiatement comptable 
au moins de la rareté du tourisme occidental en afrique. un continent qui n’a 
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ni sécurité ni lumière ne présente aucun attrait, sauf pour des Occidentaux dont 
les pulsions téméraires les portent vers une nature sauvage, ou pour ceux qui 
ne sont mus que par l’appât du gain facile et malhonnête, ou encore pour ceux 
dont l’humanisme condescendant ne recule devant aucune frontière. Bien sûr, 
la présence occidentale en afrique ne se réduit pas à ces trois catégories de 
gens. Outre les aventuriers téméraires, les profiteurs voleurs et les humanistes 
condescendants, on en trouve dont la présence est plus que productive pour 
l’afrique. hélas, ils ne sont pas nombreux, ces occidentaux afro- optimistes 
qui créent de la plus-value au continent. Les récentes statistiques sur l’in-
vestissement étranger direct (ied5) en afrique témoignent d’une certaine 
évolution des perceptions du monde des affaires. mais lorsqu’on les replace 
dans leur contexte, les chiffres mis en avant par les institutions économiques 
et commerciales internationales cachent mal une réalité toujours désastreuse 
pour l’afrique.

Optimisme et pessimisme des chiffres

selon la conférence des nations unies sur le commerce et le développe-
ment (cnuced), les entrées d’ied en afrique ont atteint en 2005 le niveau 
record de 31 milliards de dollars, soit une augmentation de 78 %, mais comme 
d’habitude, elles ne concernent que certains secteurs (notamment les ressour-
ces naturelles) et certains pays. d’une part, les 10 premiers pays africains 
bénéficiaires représentent près de 86 % de l’IED total de l’Afrique : Afrique 
du sud6, Égypte, nigeria, maroc, soudan, guinée équatoriale, république 
démocratique du congo, algérie, tunisie et tchad. d’autre part, les entrées 
d’ied sont restées en dessous des 100 millions de dollars dans 34 pays afri-
cains, dont la plupart appartiennent à la catégorie des pays les moins avancés 
(pma) (cnuced, World Investment Report 2006).

5. On peut définir l’investissement étranger direct (IED) comme l’ensemble des capitaux 
qu’une société étrangère affecte à la création et à l’exploitation d’un nouvel établisse-
ment ou à l’amélioration d’un établissement existant dans un pays. L’ied se distingue de 
l’importation et de l’exportation simples de marchandises en ce qu’elle entraîne la mise 
en place d’infrastructures économiques durables, la création d’emploi, l’accroissement 
des revenus fiscaux, la croissance économique, etc. Voir M. Sornarajah (1994), The 
 International Law on Foreign Investment, cambridge: cambridge university press.

6. L’Afrique du Sud est arrivée en tête des pays africains bénéficiaires en 2005, passant 
de 0,8 milliards de dollars seulement en 2004 à 6,4 milliards, ce qui représente environ 
21 % du total de l’afrique. cela est principalement dû à l’acquisition de l’amalgamated 
Bank of South Africa par la Barclays Bank (Royaume-Uni) pour 5,5 milliards de dollars 
(cnuced, 2006).
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un portrait similaire était fait par la cnuced en 2004. Les entrées d’ied 
avaient progressé de 28 % et atteint 15 milliards de dollars en 2003. Le  maroc 
en était le principal bénéficiaire, ses entrées étant passées de 0,5 milliard de 
dollars en 2002 à 2,3 milliards de dollars en 2003 grâce au programme de 
privatisation du pays. L’angola, la guinée équatoriale, le nigeria et le soudan 
– tous riches en ressources naturelles – ont enregistré des résultats excep-
tionnellement bons, chacun ayant bénéficié d’entrées d’IED supérieures à  
1 milliard de dollars. Le maroc et ces 4 pays étaient à la tête de la liste des 
10 premières destinations de l’IED en Afrique en 2003. En 2002, c’est le Tchad 
qui a le mieux réussi à attirer les investisseurs étrangers : ce pays, qui n’avait 
reçu aucun IED en 2001, a bénéficié, l’année suivante, d’apports atteignant 
plus de 900 millions de dollars (cnuced, 2004).

à voir ces chiffres d’ied qui progressent d’année en année, on pour-
rait penser que la logique des affaires a, de plus en plus, raison des images 
négatives de l’afrique véhiculées notamment dans les médias occidentaux. 
il n’en est rien, car dans l’imaginaire collectif des occidentaux (il reste à 
sonder celui des investisseurs, en particulier), les pays africains demeurent 
des « foutoirs exotiques, remplis de militaires en guenilles qui rançonnent 
les passants, de fonctionnaires corrompus, de politiciens antidémocrates, 
magouilleurs et voleurs ainsi que de populations passives et incompétentes » 
(d’alayer, 2004).

statistiquement, ce « syndrome africain » est encore plus visible. comme 
nous l’avons indiqué précédemment, une trentaine de pays africains ont 
ensemble reçu moins de 100 millions de dollars en ied. Les sorties d’ied 
de pays africains sont restées faibles et seules 7 sociétés transnationales de 
la région – toutes implantées en Afrique du Sud – figurent parmi le classe-
ment de la CNUCED des 50 premières sociétés transnationales de pays en 
développement (CNUCED, 2004). Les pays développés bénéficient de plus 
de 90 % des investissements étrangers, pendant que l’ensemble de l’afrique 
compterait pour à peine 1 %.

pourtant, une étude de la cnuced a montré que les investissements 
sont plus rentables en afrique que dans d’autres régions du monde7. depuis 
1990, le taux moyen de rendement des investissements étrangers directs en 
afrique est d’environ 29 %. par exemple, entre 1983 et 1997, le taux de ren-
dement pour les sociétés américaines en afrique a été supérieur à 10 %, sauf 
en 1986 (voir le diagramme ci-dessous). Le produit net des investissements 
britanniques en afrique subsaharienne (nigeria exclu) a augmenté de 60 % 
7. La cnuced explique la croissance spectaculaire de l’ied en afrique en 2005 en partie 

par une brusque augmentation de la rentabilité des entreprises. Voir le communiqué du 
16 octobre 2006. 
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entre 1989 et 1995. En 1995, les filiales de sociétés japonaises en Afrique 
ont été plus rentables (après déduction des impôts) qu’au début des années 
1990 et étaient plus rentables qu’en Asie, où sont concentrés la plupart des 
investissements japonais (Afrique Relance, 1999).

par ailleurs, l’afrique est capable d’augmenter considérablement sa 
part du marché dans le commerce mondial, pour peu qu’on lui en facilite les 
conditions, comme en témoigne la croissance des échanges non pétroliers 
réalisés dans le cadre de la Loi (américaine) sur la croissance et les possibilités 
économiques en Afrique (agoa). selon les autorités américaines, par le fait 
de cette loi, les échanges commerciaux entre les États-unis et l’afrique ont 
augmenté, et les produits faisant l’objet de ces échanges sont diversifiés. En 
2004, les importations des États-unis dans le cadre de l’agoa ont atteint 
26,6 milliards de dollars, soit une augmentation de 88 %. si l’on ne tient pas 
compte des importations de pétrole, les importations des États-unis dans le 
cadre de l’agoa se sont élevées à 3,5 milliards de dollars, soit une augmen-
tation de 22 %. Les exportations des États-unis en afrique ont augmenté de 
25 % pour passer à 8,6 milliards de dollars, et l’ensemble des importations des 
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États-unis (dans le cadre de l’agoa et en dehors) en provenance d’afrique 
s’est accru de 40 % pour atteindre 35,9 milliards de dollars (département 
d’État américain, 2005).

L’absence de dialogue économique

ces statistiques encourageantes cachent mal la situation de dépendance 
et de passivité dont l’afrique est toujours l’objet. en fait, la plupart des dé-
cisions commerciales internationales touchant l’afrique sont prises de façon 
unilatérale, sans un véritable dialogue ou une réelle participation préalable des 
principaux acteurs africains. La générosité de l’agoa envers le commerce 
international et les investissements dans les pays africains au sud du sahara 
ne fait aucun doute. cette loi, promue par le président Bill clinton le 18 mai 
2000, encourage les investissements américains en afrique subsaharienne et 
permet à plus de 6 400 produits africains d’être exportés aux États-unis, libres 
de droits de douane ou avec un régime préférentiel jusqu’en 2015 (sauf pour 
les tissus, dont le traitement préférentiel s’est arrêté en 2007).

Mais les critères d’admissibilité à l’AGOA, définis à l’article 104, sont 
des normes assez strictes, d’inspiration libérale, que les pays candidats doivent 
respecter. sur le plan purement commercial, c’est la pratique d’une économie 
de marché et l’élimination des barrières au commerce et à l’investissement 
américains. il s’agit aussi dans un autre cadre du respect de la loi, des droits de 
la propriété intellectuelle, des droits humains fondamentaux, notamment ceux 
des travailleurs. Le pluralisme politique, la pratique de la bonne gouvernance, 
l’équité de l’appareil judiciaire, les efforts de lutte contre la corruption sont 
également des critères de qualification des pays africains, dont 37 ont pu être 
inscrits sur la liste de l’agoa (ndiaye, 2005).

Il faut noter, en outre, que l’AGOA est une « Loi » adoptée par le Congrès 
des États-unis. ses termes n’ont pas fait l’objet de négociations entre le gou-
vernement américain et les gouvernements africains, même si certains chefs 
d’États africains, dont le sénégalais abdoulaye Wade, se targuent d’avoir fait 
du lobbying en vue de son adoption8. il ne s’agit donc pas d’un traité com-
mercial international, négocié dans le respect et l’intérêt mutuels, qui serait 
introduit dans l’ordre juridique interne des États-Unis par le Congrès.

en dehors de sa procédure d’élaboration et de sa forme juridique unila-
térales (une loi et non un traité), ses conditions constituent un « diktat » pour 
les pays bénéficiaires. Il n’y a qu’à voir que les échanges dans le cadre de 
l’AGOA profitent à un petit nombre de pays riches en ressources naturelles, 
8. Abdoulaye Wade, propos tenus dans le cadre de l’ouverture du quatrième Forum de 

l’AGOA à Dakar, le 18 juillet 2005, en présence de l’auteur du présent chapitre.
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dont le nigeria (45,3 % de part de marché), l’afrique du sud (16,6 %), 
 l’angola (12,6 %) et le gabon (6,9 %). Le Forum annuel institué par l’article 
105 de l’agoa pour renforcer les liens économiques entre les États-unis et 
 l’Afrique subsaharienne, et dont la quatrième édition a eu lieu à Dakar du 18 au 
20 juillet 2005, n’est qu’un rendez-vous technique au cours duquel les acteurs 
africains sont instruits par les experts américains des procédés commerciaux 
américains à respecter pour profiter de l’AGOA. Le Forum de l’AGOA ne 
débouche pas sur une renégociation des termes de l’échange entre les États-
unis et l’afrique subsaharienne.

Par ailleurs, si l’AGOA traduit à première vue la générosité et l’altruisme 
des États-unis envers l’afrique, elle est, en fait, loin d’être une charité. 
Les pays bénéficiaires doivent non seulement s’inscrire résolument dans 
la philosophie et les politiques néolibérales favorables aux investissements 
américains sur leurs territoires, ils doivent de plus se tenir en bons élèves des 
États-unis, au risque de se voir exclus de la liste des favoris. Les pouvoirs 
dévolus au président des États-unis par l’agoa laissent la porte ouverte à 
toute forme d’abus. il a, par exemple, le pouvoir d’inscrire et d’exclure les 
pays bénéficiaires. Ainsi, le 1er janvier 2004, pendant qu’il admet l’angola sur 
la liste de l’agoa, le président george W. Bush exclut la république centra-
fricaine et l’Érythrée. Le 10 décembre 2004, le président admet le Burkina 
Faso et il exclut la côte d’ivoire le 1er janvier 2005. Les raisons d’admission 
et  d’exclusion vont bien au-delà des critères de marché définis par l’AGOA. 
elles sont parfois liées aux contingences géopolitiques internationales.

L’agoa non seulement permet au président des États-unis de jouer du 
bâton et de la carotte en afrique subsaharienne, ce qui a pour effet de rendre 
les politiques de cette région forcément proaméricaines, mais elle oblige 
aussi les pays bénéficiaires à soutenir les États-Unis dans les négociations 
commerciales multilatérales, notamment celles de l’organisation mondiale 
du commerce. il est attendu de ces pays qu’ils honorent leurs obligations 
envers tous les accords auxquels ils sont parties prenantes, en particulier 
 l’accord sur les droits de propriété relatifs au commerce, l’accord sur les 
mesures sanitaires et phytosanitaires et l’accord sur les investissements. Les 
pays bénéficiaires ont le devoir de libéraliser leurs marchés conformément 
aux accords de l’omc, quitte à se prévaloir du traitement différencié accordé 
aux pays en développement.

de tout temps, l’afrique n’a d’ailleurs été qu’une simple spectatrice des 
négociations commerciales multilatérales. depuis la création de l’accord 
général sur le commerce et les tarifs douaniers (gatt), en 1947, jusqu’à celle 
de l’OMC en 1995, elle n’a jamais pu véritablement influencer ni définir les 
termes des échanges commerciaux internationaux (m’rini, 1995).
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On pourrait penser, entre la quatrième Conférence ministérielle de l’OMC 
à doha, au Qatar, en novembre 2001, et celle de cancún, au mexique, en sep-
tembre 2003,  que la dynamique des négociations commerciales  multilatérales 
puisse basculer de plus en plus en faveur des pays en développement. il est vrai, 
un certain progrès a été réalisé dans le domaine de l’accès aux médicaments 
et dans celui des subventions agricoles. mais si les décisions prises à doha 
 offrent aux pays en voie de développement certaines possibilités d’échapper 
à des règles commerciales négociées unilatéralement par les pays développés, 
les pays africains en particulier se heurtent à un programme de négociations 
trop vaste et trop complexe pour les maigres ressources et les effectifs limités 
dont ils disposent. comme pour le cycle d’uruguay, ces pays s’engageront 
peut-être sans bien saisir toutes les incidences de leurs décisions. Les quelques 
négociateurs africains (dont la plupart sont mal informés et mal formés) devront 
se mesurer aux armées de responsables, d’avocats et de lobbyistes de l’union 
européenne, du Japon et des États-unis (mutume, 2001). L’unilatéralisme des 
négociations commerciales de l’omc par rapport à l’afrique demeure donc 
malgré les compromis de façade consacrés par la rencontre de doha. dans ce 
contexte, le NEPAD, qui compte sur des flux massifs de capitaux étrangers 
pour l’atteinte des objectifs de développement économique de l’afrique, ne 
ferait que leurrer comme bien d’autres initiatives.

Le vœu pieux du NepAD

Le nepad est né en octobre 2001 de la fusion de deux plans de dévelop-
pement de l’afrique : d’une part, le millenium african plan (map), proposé 
par les présidents Olusegun Obasanjo du Nigeria, Thabo Mbeki de l’Afrique 
du Sud et Abdelaziz Bouteflika de l’Algérie, et, d’autre part, le Plan Oméga 
proposé par président sénégalais abdoulaye Wade. pour éradiquer la pauvreté 
et amorcer un développement durable en afrique, le nepad rejette le binôme 
aide-crédit comme seule voie de développement de l’afrique et mise sur une 
croissance économique d’au moins 7 % par an sur 15 ans pour l’ensemble 
du continent. ce taux de croissance s’impose si l’afrique veut atteindre les 
 objectifs du millénaire pour le développement (omd), adoptés par les diri-
geants des Nations Unies en 2000 afin, notamment, de réduire de moitié d’ici 
2015 le nombre de personnes vivant avec moins d’un dollar par jour9.

pour atteindre cette croissance, les besoins d’investissement sont évalués 
à environ 65 milliards de dollars américains par an, montant dont les États 
africains ne peuvent assurer qu’une portion négligeable à partir de leur  budget 
national. Le financement du NEPAD repose donc essentiellement, outre le 
9. Voir la présentation du nepad disponible en ligne à l’urL : http://www.nepad.org.
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maintien et l’augmentation de l’aide internationale, sur le secteur privé afri-
cain et les flux mondiaux de capitaux, particulièrement sur les investissements 
étrangers directs, ce qui nous ramène dans le cercle vicieux de la mondialisation 
et du commerce international.

L’afrique a, bien entendu, pris conscience du fait que l’essor du secteur 
privé et des investissements étrangers en afrique suppose l’existence de bonnes 
règles de création, d’organisation et de gestion des entreprises propices à leur 
développement. La création de l’organisation pour l’harmonisation en  afrique 
du droit des affaires (ohada) contribue à rassurer les investisseurs sur 
 l’environnement juridique dans lequel ils peuvent exercer leurs activités10.

en outre, les chefs d’État et de gouvernement des États membres de 
l’union africaine ont mis en place, pour accompagner le nepad, une structure 
dénommée « mécanisme africain d’évaluation par les pairs (maep) », qui est 
un processus d’évaluation, voire d’audit, de la politique de bonne gouvernance 
politique, économique et sociale des États membres. L’objectif principal du 
maep est de stimuler l’adoption de lois, de politiques, de normes et de prati-
ques appropriées pouvant mener à la stabilité politique, à une forte croissance 
économique, à un développement durable et à une intégration économique 
accélérée aux niveaux sous-régional et continental11. une évaluation positive 
faite par ce mécanisme serait un élément d’attrait de l’investissement étran-
ger. des pays comme le Bénin, le ghana, l’Île maurice et le rwanda se sont 
soumis à une telle évaluation. Il reste à en déterminer l’incidence en matière 
de croissance de l’ied.

contre ces initiatives louables prises par l’afrique et les pays africains 
pour balayer leur maison et mettre la table pour le flux des capitaux étrangers 
travaille l’image désastreuse d’un continent qui se trouve dans l’angle mort 
du commerce mondial. Hélas ! le NEPAD ne propose rien pour contrecarrer 
cette image ancrée dans les représentations collectives et individuelles en 
occident. Les solutions qu’il propose sont essentiellement économiques, 
néolibérales12. Comme s’il suffisait à l’Afrique de jouer le jeu des grands pour 
se tirer d’affaire. Si, en matière d’investissement, le NEPAD ne prêche pas 
dans le désert, il fait du moins un vœu pieux.

10. Voir le site institutionnel de l’ohada disponible en ligne à l’urL : http://www.ohada.
org.

11. Voir le mémorandum d’entente relative au maep disponible en ligne à l’urL : http://www.
nepad.org.

12. Sur les contradictions du NEPAD, voir Charles Moumouni et Carole Nkoa (2005), « Le 
double langage du NEPAD : des flux de capitaux étrangers pour un développement en-
dogène », in : Perspective Afrique, vol. 1, no 2, p. 171-186, urL : http://www.perspaf.
org/fileadmin/Articles/Volume1/Numero2/PA_Vol1_No2_pp.171-186.pdf.
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Conclusion

« L’afrique a peut-être beaucoup de maladies, mais l’afrique n’est pas 
malade », déclare avec optimisme le président sénégalais abdoulaye Wade à 
l’ouverture du quatrième Forum de l’AGOA à Dakar, le 18 juillet 2005. En 
occident, cette profession de foi ne sera pas facilement accueillie. L’image 
de l’afrique a trop longtemps été bafouée pour pouvoir être redorée par de 
simples déclarations d’africains, aussi profondes et émotives soient-elles, ou 
par un coup de baguette magique.

il ne faut pas se leurrer, l’investissement étranger direct à travers le parte-
nariat (tel que le suggère le NEPAD) est la forme de coopération économique 
la plus honorable entre l’afrique et l’occident, celle qui traduit un dialogue 
fructueux, un respect et une confiance entre les deux civilisations13. or, d’autres 
formes de coopération économique moins honorables sont possibles, dont 
les règles « altruistes » définies unilatéralement soulagent la conscience de 
l’Occident et servent à justifier ses politiques internationales. Il y a, d’abord, 
l’aide publique au développement, sous toutes ses formes, pour laquelle les 
pays développés ont pris l’engagement de consacrer au moins 0,7 % de leur 
produit intérieur brut, un taux jamais atteint, sauf par quelque deux ou trois 
pays. puis, il y a le crédit, avec ou sans intérêt, proposé aux pays africains 
par les institutions de Bretton Woods (Banque mondiale et Fonds monétaire 
international) ou par les pays occidentaux. Il y a, enfin, le commerce « chari-
table » par lequel les pays occidentaux individuellement (États-unis, canada, 
etc.) accordent aux pays africains un régime préférentiel sur certains de leurs 
produits à l’exportation. c’est le cas de l’agoa (loi américaine) qui fait des 
pays bénéficiaires de véritables assistés commerciaux.

dans les faits, il n’y a de dialogue des civilisations ni dans l’aide publique 
au développement, ni dans le crédit, ni dans le commerce assisté. dans le cas 
des investissements étrangers directs, les pays africains ont au moins théori-
quement la possibilité de déterminer eux-mêmes leurs conditions d’accueil. 
il arrive malheureusement qu’ils y soient contraints par les autres formes de 
coopération économique – comme c’est le cas de l’aide liée, des programmes 
d’ajustement structurel et de l’agoa.

13. Cela dit, nous ne perdons pas de vue que l’objectif des firmes multinationales à travers 
l’IED est d’accélérer la division internationale du travail et de maximiser leurs profits 
en exploitant une main-d’œuvre et des ressources locales moins contraignantes et à bon 
marché. Le poids économique et politique des multinationales ne tolère pas qu’il y ait un 
dialogue soutenu entre elles et les pays d’accueil africains. ces multinationales arrivent 
souvent à imposer leurs conditions.
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Quoi qu’il en soit, l’investissement étranger direct est indissociable de 
l’image de l’afrique. tout effort de relance économique du continent qui 
ignore cette réalité serait certainement voué à l’échec. Le redressement de 
l’image de l’afrique ne se fera pas uniquement par la profession de foi des 
dirigeants africains. il faut de véritables stratégies internationales de promo-
tion, de marketing et de communication, qui intègrent aussi bien les réalités 
du continent que celles des pays pris individuellement. tant que l’afrique 
sera mal perçue et mal interprétée en occident, aucun pays africain (du moins 
au sud du sahara) ne pourra seul se distinguer dans le monde des investisse-
ments. Une approche globale du problème de l’image du continent est tout 
aussi nécessaire que les efforts de promotion de chaque pays. La création 
d’un observatoire de l’image de l’afrique en occident pourrait contribuer à 
la recherche d’une solution durable.
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Chapitre XI

Les discours, politique et journalistique,  
en France à propos de l’adhésion  

de la Turquie à l’Union européenne1

duygu oztin2, Université Dokuz Eylul

présentation

En matière d’adhésion à l’Union européenne (ci-après UE), la Turquie 
est le pays qui a suscité le plus de remous et de passions. depuis le 6 octobre 
2004, date à laquelle le parlement européen a recommandé d’entamer les 
négociations avec le gouvernement d’Ankara, la scène médiatique en général, 
francophone en particulier, a été en grande partie submergée par des produits 
journalistiques de nature et de qualité diverses traitant de la probabilité d’une 

1. Les peurs xénophobes plus ou moins conscientes et plus ou moins rationnelles (de perdre 
son identité, de voir son mode de vie changer, etc.) au contact d’autres cultures sont certes 
un frein important au dialogue entre les civilisations. Le texte de duygu oztin arrive à 
point nommé pour nous rappeler que de telles peurs, loin de fournir aux élites l’occasion 
de faire l’éducation civique de leurs concitoyens, sont souvent, bien au contraire, confor-
tées, voire entretenues par les politiciens qui les exploitent à des fins électorales et par 
des médias en mal de sensationnalisme. inversement, et comme le propose l’auteur en 
conclusion de ce texte, l’institutionnalisation d’un point de contact entre l’islam (turquie) 
et l’occident (europe), en favorisant les échanges commerciaux et culturels entre les deux 
civilisations, représente peut-être une occasion inespérée de vaincre les peurs irraisonnées 
et les malentendus de part et d’autre. (n.d.L.É.)

2. Je tiens à adresser mes vifs remerciements à el-mostafa chadli et à Lise garon, qui ont 
eu l’amabilité de relire mon texte et de corriger certaines imperfections.
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éventuelle adhésion : des livres, des articles3, des débats télévisés et radio-
phoniques. et l’on peut se demander pourquoi l’adhésion de la turquie a tant 
retenu l’attention des destinataires (les téléspectateurs, les lecteurs et le public) 
et ravive tant de polémiques.

Les outils méthodologiques

L’objectif de notre travail est, dans un premier temps, de dégager les 
caractéristiques théoriques du discours politique. Dans un deuxième temps, 
nous allons analyser la structure polémique du discours des acteurs politiques 
et des « journalistes4 » français à l’égard de l’adhésion de la turquie à l’ue. 
Dans un troisième temps, nous allons analyser le processus d’énonciation de 
ce discours. Cette dernière étape nous permettra, également, de détecter les 
lieux de compatibilité entre le niveau interprétatif, issu de l’analyse de l’énoncé 
(lieu de l’énonciataire), et celui du sujet de l’énonciation.

dans l’ensemble, les axes d’analyse tourneront autour des questions 
suivantes : Qui parle ? Que dit-il ? comment est-ce dit? Quels procédés discur-
sifs utilisent les énonciateurs (ou comment parlent-ils ?) pour convaincre les 
destinataires? nous nous appuyons pour ce faire surtout sur le  discours des 
énonciateurs-manipulateurs de l’opinion publique française : les acteurs politi-
ques et les « journalistes ». nous avons deux discours de nature différente, l’un 
oral (celui des hommes politiques) et l’autre écrit (celui des « journalistes »). 
nous allons analyser le discours oral en nous basant sur les outils pragma-
tiques inspirés des travaux de maingueneau. par ailleurs, nous analyserons 
le niveau sémantique des deux types de discours en nous appuyant sur les 
travaux de greimas.

notre analyse du discours politique relatif à l’adhésion de la turquie à 
l’ue est basée sur deux corpus : le premier, celui des hommes politiques, est 
constitué principalement d’interviews publiées dans les quotidiens nationaux 
en France ou télévisées durant la période de 2002 à 2004. Le second, émis par 
les « journalistes », comprend plus de 200 articles publiés pendant la même 
période dans les quotidiens nationaux. nous avons fait une sélection des quo-
tidiens nationaux qui ont traité le sujet de l’adhésion de la turquie à l’ue de 
3. Le site Web « ataturquie » s’est adonné à un exercice périlleux : recenser le nombre 

 d’articles parus dans les organes de presse française les plus influents. Le résultat est sans 
appel, pour le seul sujet « adhésion de la turquie à la communauté européenne » : pas 
moins de 1 000 articles ont été traités pendant l’année 2004.

4. Le mot « journaliste » dans la presse a plusieurs connotations : les envoyés spéciaux, les 
correspondants de la presse, etc. nous entendons par ce mot « les éditorialistes et les 
auteurs des articles des quotidiens et des revues ». pour cette raison, nous utilisons le mot 
avec des guillemets. 
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manière à obtenir ceux qui défendent les thèses favorables à l’adhésion, ceux 
qui la réfutent et ceux qui ne prennent pas de position claire et se contentent 
de relater les faits dans un but informatif.

Le choix d’un corpus de presse écrite est avantageux de par le fait que :
- les articles constituent un panel et un recueil d’argumentaires qui 

explicitent de manière limpide les thèses qui sont favorables à cette 
adhésion et celles qui réfutent une telle démarche ;

- la presse a constitué un forum où les différentes positions (pour, contre, 
indifférents) se sont exprimées, voire heurtées ;

- le contenu des articles est destiné à un large public. il touche aussi 
bien les acteurs et les décideurs politiques que « le Français moyen ». 
par conséquent, on peut observer le degré d’interférence entre les 
positions et les destinataires ;

- la confrontation polémique entre les positions n’aide pas les déci-
deurs politiques à se positionner de manière « objectivante » ; leurs 
décisions sont parasitées par la prise en considération de « l’opinion 
publique ».

Le discours politique comme discours manipulateur

Le discours politique a trois composantes : un énonciateur, un énonciataire 
(coénonciateur) et un énoncé. Le discours est constitutif d’une visée politique : 
l’acteur politique s’en sert pour atteindre ses objectifs. en pragmatique, le 
discours comporte trois plans de locution : l’énonciateur (le politicien) dit 
quelque chose pour convaincre son énonciataire (le public) pour que ce dernier 
agisse de telle ou telle façon. Le premier plan est le locutoire, le deuxième, 
l’illocutoire et le troisième, le perlocutoire. Autrement dit, le sujet énonciateur 
vise à manipuler son énonciataire, ou coénonciateur5, pour le convaincre, au 
moyen d’un ensemble de stratagèmes discursifs.

par ailleurs, le discours politique est un interdiscours dont l’énonciation 
est en relation avec les discours précédents. il constitue une énonciation 
 polyphonique. contrairement aux autres types de discours, il constitue une 
interaction multiple, car il peut atteindre les destinataires au-delà de son lieu 
de production, et ce, grâce aux nouveautés technologiques : une interview 
politique télévisée peut toucher des milliers de destinataires, provoquer, à la 

5. L’énonciation d’un discours suppose toujours un énonciataire, même si ce dernier est 
absent au moment de l’énonciation. c’est pourquoi le terme « coénonciataire » est utilisé 
dans le sens de destinataire « virtuel » ou « réel » du discours.
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suite de sa diffusion, une polémique et susciter d’autres discours. selon le 
discours produit, le destinataire réagit de telle ou telle façon, illustrant, d’un 
point de vue pragmatique, la dimension perlocutoire.

Le discours politique est, comme l’affirme ghiglione, un discours 
 « d’influence », dont le but est d’influer sur l’autre pour le faire agir, le 
faire penser, le faire croire6, etc. autrement dit, l’objectif ultime des acteurs 
 politiques, en tant qu’énonciateurs, est de convaincre leur énonciataire qu’est 
l’électorat. aussi la manipulation constitue-t-elle une des stratégies privi légiées 
du discours politique. dans son acception sémiotique, la manipulation « dési-
gne tout simplement la relation factitive (faire-faire) selon laquelle un énoncé 
régit un autre énoncé de faire » (courtés, 1991 : 109). La formule symbolique 
en est la suivante :

F1[S1→ F2[S2→ (S3∩O) ]]

Le sujet manipulateur (s1) fait en sorte que le faire (F1) du sujet manipulé 
(s2) réalise (F2) la conjonction (ou, le cas échéant, la disjonction) entre un 
sujet d’état (s3) et un objet de valeur (o). L’acte F2 dans ce processus de 
manipulation est un fait cognitif identifiable à un faire-croire. À la fin de ce 
processus, le sujet manipulé manifeste plusieurs types de comportements : 
l’obéissance, la polémique ou la provocation.

Au sujet de l’adhésion de la Turquie à l’UE, il existe un espace discursif où 
s’opposent deux discours : l’un est favorable, l’autre exprime son opposition. 
nous appellerons le premier le discours agent, ou discours traducteur, et l’autre 
le discours patient, ou discours traduit. dans un discours de relation polémique, 
les rôles d’agent et de patient s’inversent constamment. aussi existe-t-il deux 
types d’énonciateurs qui ont chacun deux types d’énonciataires formés par 
deux univers axiologiques. pour ceux qui sont contre l’adhésion, dire que « la 
turquie n’a pas sa place en europe » est un énoncé euphorique, mais il devient 
dysphorique pour ceux qui y sont favorables. c’est pourquoi l’adhésion de la 
turquie à l’ue crée une polémique au sein de la société française. autrement 
dit, quand le sujet énonciateur (le manipulateur) exerce un discours pour 
 manipuler son énonciataire, ce discours concerne en même temps l’anti-sujet, 
dont le programme narratif contredit celui du sujet (manipulé) :

6. cité par trognon et Larrue, 1994 : 15.
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Le discours défavorable à l’adhésion de la Turquie à l’UE

Pour définir le discours « agent » ou « patient », il faut savoir qui déclenche 
la polémique. à notre connaissance, le débat sur la turquie a commencé par le 
discours de Valéry giscard d’estaing (ex-président de la république française 
de 1974 à 1981 et, au moment de son allocution, président de la convention sur 
l’avenir de l’europe) en novembre 2002. il déclare que « la turquie n’est pas 
un pays européen », ni géographiquement ni historiquement, et il précise que 
son intégration serait la fin de  l’Europe. De ce fait, on considère ce  discours 
comme patient déclencheur.

À la suite de la déclaration de Valéry Giscard d’Estaing, Nicolas Sarkozy, 
alors candidat au leadership des forces de droite française, rejoint d’une ma-
nière ironique le discours de l’ex-président, en s’exprimant ainsi :

1. « si la turquie était dans l’europe, ça se saurait. »
 2. « si Jacques chirac est président en 2014, ce qui est le plus probable, 

elle (la turquie) sera européenne.7 »

7. Émission télévisée en décembre 2004 et dont la référence exacte nous échappe.

Le circuit communicationnel du discours politique

Énonciateur   Énoncé Énonciataires
Valéry Giscard D’Estaing  Discours sur la Turquie  Les « journalistes »
        Les politiciens

Énonciataires   Énoncé   Énonciateurs
Coénonciateurs      Nicolas Sarkozy
Les « journalistes »

Figure 1
La polémique sur la Turquie

Figure 2
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ce circuit communicationnel de la manipulation se lit, en sémiotique, 
comme suit : le sujet énonciateur (destinateur) fait en sorte que le sujet mani-
pulé (destinataire) réagisse de telle ou telle façon ou, encore, Valéry giscard 
d’Estaing fait en sorte que ses énonciataires (comme Sarkozy) disent que la 
turquie n’a pas de place dans l’europe :

F1[S1→ F2[S2→ (S3∩O) ]]

Le discours favorable à l’adhésion

Le discours agent, celui des protagonistes favorables à l’adhésion de 
la Turquie à l’UE, peut être défini comme celui de l’anti-sujet du premier 
discours, soit le discours patient déclencheur. il puise son argumentation 
essentiellement – mais pas exclusivement – dans le premier discours. ainsi, 
la polémique entre ces deux discours résulte de la différence du champ dis-
cursif8, de la négation du premier et de l’antonymie sémantique des énoncés. 
en effet, le discours agent consiste à contredire le discours patient. Jacques 
chirac en fournit un exemple explicite. par opposition au discours tenu par 
Valéry Giscard d’Estaing et Nicolas Sarkozy, et dont l’argumentation est basée 
sur la géographie, il déclare :

Je suis un européen pragmatique, je ne fais pas de théorie. La question de savoir 
si les turcs sont dans l’europe ou non est une question historico-géographique 
pour les spécialistes, mais qui n’est pas déterminante. Ils ont la volonté  d’entrer ; 
s’ils remplissent les conditions, l’europe est prête à les recevoir. (J. chirac, 
 septembre 2003, New York Times)

par ailleurs, le discours de daniel cohn-Bendit, député vert au sein du 
Parlement européen, réfute les arguments de Nicolas Sarkozy qui plaide le 
partenariat privilégié avec la turquie :

À ce stade, une remarque importante que j’adresse particulièrement à mes amis 
français : la turquie a bien fait une demande d’adhésion qui a été acceptée à 
l’unanimité. et comme l’a répété la commission européenne, il n’existe pas de 
« plan B ». prétendre le contraire ou feindre l’engagement en faisant miroiter un 
« partenariat privilégié » au seul pays lié à l’UE par une union douanière, c’est 
tout simplement prendre les gens pour des imbéciles ! (D. Cohn-Bendit, « Scénario 
gagnant », Libération, 13 décembre 2004)

Enfin, Joseph Borrel Fontenelles, président du Parlement européen, 
 rejoint aussi Jacques Chirac, quelques jours plus tard, après le sommet du  
17 décembre 2004. dans son article intitulé « Le choc ou l’alliance », publié 
dans Libération, il s’exprime en ces termes :
8. par « champ discursif », on entend le champ de discours qui appartient à un domaine 

particulier, telles la géographie, la religion, la politique, etc.
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notre idée de l’europe est celle d’une union fondée sur des valeurs universelles 
comme la démocratie, l’État de droit et le respect des droits de l’homme et 
des Libertés fondamentales. c’est de ce point de vue qu’il faut envisager les 
conditions d’adhésion de la turquie dans l’ue.

Les trois textes ci-dessus ont, en surface, une catégorisation figurative 
formée par les mots du discours, jugés euphoriques ou dysphoriques sur le 
plan de l’axiologie, et une catégorisation thématique sous-jacente à la  catégorie 
figurative, laquelle forme, à son tour, la dimension isotopique et rend la lecture 
uniforme du discours. aussi greimas précise-t-il ceci :

par isotopie, nous entendons un ensemble redondant de catégories sémantiques, 
qui rend possible la lecture uniforme du récit, telle qu’elle résulte des lectures 
partielles des énoncés et de la résolution de leurs ambiguïtés qui est guidée par 
la recherche de la lecture unique. (1983 : 188)

L’isotopie joue aussi sur l’opposition. dans un texte, un terme isotope 
peut appeler, un autre terme opposé dans le même texte, du genre : blanc vs 
noir ; amitié vs inimitié ; vie vs mort ; haut vs bas, etc. aussi les trois textes 
présentent-ils une structure polémique et polyphonique, puisqu’ils sont basés 
sur d’autres textes et arguments préconstruits.

Le discours défavorable des « journalistes » en France

Le langage journalistique repose sur l’objectif de dévoiler la vérité et 
la réalité. de ce fait, les « journalistes » sont relativement plus libres que les 
acteurs politiques. En outre, quelques éditorialistes œuvrent à la formation 
de l’opinion publique en tant qu’énonciateurs autonomes. de ce fait, ils 
exercent un acte cognitif sur le lecteur. ils font penser ou ils font croire que 
leur discours est vrai.

Tableau 1
Analyse sémantique du discours favorable

Niveau sémantique Catégorie isotopique

Niveau axiologique Dysphorique vs euphorique

Niveau thématique Le choc vs l’alliance

Niveau figuratif
Le rejet vs l’adhésion
Le partenariat privilégié vs l’adhésion complète
Les valeurs universelles vs le conflit civilisationnel
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La manipulation se fait de deux manières : implicite et explicite. La po-
sition de l’énonciateur envers son énoncé détermine l’efficacité de celui-ci. 
La subjectivité du sujet énonciateur (le journaliste) est ainsi mise en valeur. 
Elle s’annonce, dès le titre :

« Libérez les turcs de l’europe » (Le Figaro, 24/05/2004).
« Laissons les turcs être les turcs » (Le Figaro, 25/09/2004).
« L’adhésion de la turquie serait une décision aberrante » (Le Figaro, 

13/12/2004).
« Le poison turc » (Éditorial, Le Figaro, 15/10/2004).
« marche turque vers l’union » (L’Est républicain, 24/09/2004).
« Les fausses notes de la marche turque » (L’Est républicain, 04/10/2004).
« La turquie en marche vers l’ue9 » (Le Figaro, 14/12/2004).
en outre, la peur et la crainte envers la turquie sont véhiculées dans les 

articles par les mots qui renvoient à l’islam. L’éditorialiste de l’hebdomadaire 
Le Point, claude imbert, l’exprime dans les termes suivants :

Malaise, épais malaise devant cette promesse d’épousailles euro-turques ! Et 
qu’après cinquante ans de rajouts successifs, notre Maison commune, encore 
bancale, veut s’étendre à l’Orient [sic]. Et se doter d’un minaret ! (C. Imbert, 
« La marche turque », Le Point, 23 décembre 2004)

ces titres et ce texte démontrent que la polémique purement politicienne 
en a engendré une autre non moins passionnante dans la presse écrite.  chaque 
organe, en effet, fournit à ses « journalistes » un espace qui leur permet de 
faire l’étalage de leur propre point de vue en parfaite harmonie avec la ligne 
éditoriale, point de vue qui correspond à celui d’un ou de plusieurs acteurs poli-
tiques. La subjectivité prend ainsi des dimensions littéraires et rhétoriques.

contrairement aux discours précédents, l’intégration de la turquie est 
considérée cette fois comme une valeur dysphorique pour les énonciateurs 
qui structurent leur discours sur celui des acteurs politiques. sur le plan de 
la profondeur de tous les textes, il existe une isotopie de l’islam et une autre 

9. Dans les trois derniers titres, le mot « marche » est une figure de style qu’on appelle 
 antanaclase, qui représente tantôt les pas des turcs vers l’avancée qui effraie les Français, 
d’une peur liée à l’histoire (le siège de Vienne), ainsi qu’à l’expression poison turc, et 
tantôt le morceau de musique composé par mozart qu’on appelle la marche turque. en 
outre, les deux premiers titres véhiculent la haine ou le mépris envers les turcs. « L’anta-
naclase […] consiste en une répétition de signifiants homonymes avec un signifié différent 
à chaque occurrence (homophones). » Source : Wikipédia, disponible en ligne à l’URL : 
http://fr.wikipedia.org/wiki/Antanaclase. (n.d.L.É.)
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du christianisme qui seront considérées, à leur tour, comme dysphoriques ou 
euphoriques.

Les Français, énonciataires du discours européen

en tant qu’énonciataire de ces deux types de discours, les Français, 
énonciataires passifs, constituent la cible visée par les deux énonciateurs. 
D’après le sondage effectué par l’Institut français d’opinion publique (IFOP10) 
le 29 septembre 2005, les trois quarts des interviewés sont contre l’adhésion 
de la turquie, et ce, en dépit du manque de cohérence et de pertinence des 
discours des acteurs politiques. pourquoi11 ? et comment ce discours, privé de 
logique, a-t-il pu avoir une aussi grande efficacité et continuer à convaincre 
le peuple français ? D’après Uli Windisch :

[…] l’illogique possède en fait sa cohérence, celle d’une logique spécifique en acte 
dans la vie quotidienne. c’est ainsi que les énonciateurs des discours  xénophobes 

10. Sondage IFOP, 29 septembre 2005. D’après cette étude faite la veille de l’ouverture des 
négociations sur l’adhésion de la turquie à l’ue, 60 % des personnes interrogées se 
 déclaraient « opposées à l’entrée de la turquie dans l’ue », soit sept points de moins qu’en 
novembre 2004. une minorité de 35 % des personnes interrogées se déclarait favorable 
à l’ue, contre 32 % en novembre 2004.

11. pour qu’un énonciateur convainque son énonciataire, il doit construire son discours en 
fonction d’une certaine logique. La vérité peut être occultée ou manipulée facilement par 
un énonciateur tant qu’il obéit aux règles de la logique du discours. Selon les maximes 
conversationnelles proposées par Grice (1979), l’énonciateur doit obéir aux règles de la 
logique en parlant. Ces règles se répartissent entre les catégories de quantité, de qualité, 
de relation et de modalité. La plus importante est la modalité qui demande à l’énonciateur 
d’être clair. (« Logique et conversation », in : Communications, n˚ 30, 1979).

Niveau sémantique Catégorie isotopique

Niveau axiologique Dysphorique vs euphorique

Niveau thématique Turquie vs Europe

Niveau figuratif

Islam vs christianisme
Orient vs Europe
Pays musulman vs pays chrétien
Orient compliqué vs Orient prospère
Minaret (l’Autre musulman) vs Notre maison (chrétienne)

Tableau 2
Niveau sémantique du discours favorable
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ne se définissent pas tant par une doctrine ou des thèmes que par des façons de 
connaître, des types de pensée différents qui varient selon les groupes sociaux, 
des structures socio-cognitives. (maingueneau, 1991 : 248)

c. Kerbrat-Orecchioni affirme, pour sa part, qu’il faut tenir compte des 
compétences linguistiques dans les deux sphères de l’émetteur et du récep-
teur :

[…] leurs déterminations psychologiques et psychanalytiques qui jouent bien 
évidemment un rôle important dans les opérations d’encodage/décodage [….] 
leurs compétences culturelles (ou « encyclopédiques », ensemble des savoirs 
implicites qu’ils possèdent sur le monde) et idéologiques (ensemble des systèmes 
d’interprétation et d’évaluation de l’univers référentiel) qui entretiennent avec la 
compétence linguistique des relations aussi étroites qu’obscures. (1980 : 17)

autrement dit, l’adhésion de la turquie à l’ue force l’énonciataire à 
prendre position selon ses compétences culturelles et historiques. Les Français 
sont déjà conditionnés à entendre un discours qui conforte leur peur. comme 
il a été affirmé par Windisch, la xénophobie ou la structure socio-cognitive 
ne présuppose pas la logique. ces préjugés sont nourris facilement par les 
acteurs politiques. en d’autres mots, ce qui est en jeu dans le contrat entre 
le destinateur (sujet manipulateur) et le destinataire (sujet manipulé) est, 
comme il a été souligné, un système axiologique où les valeurs sont marquées 
 positivement ou négativement. de ce fait, le processus de manipulation entre 
l’acteur politique et les Français, dans le schéma narratif, vise la persuasion 
ou l’obéissance de ce dernier.

Les compétences culturelles des Français en tant qu’énonciataires relèvent 
également de l’incidence des relations historiques entre les deux parties de 
l’Europe. La Turquie, héritière de l’Empire ottoman, a régné pendant plus de 
six siècles et a tenté deux fois d’occuper Vienne (en 1529 et 1683). Elle est la 
« seule civilisation qui a mis en danger l’existence même de l’occident, et ce, 
à deux reprises », affirme Samuel P. Huntington (1997 : 230). C’est pourquoi 
la turquie et le mot « turc » ont des connotations péjoratives pour les Français. 
Bernard Lewis (1992), orientaliste et spécialiste des relations entre l’occident 
et l’orient, expose cette réalité :

En plusieurs parties de leur continent, les Européens manifestèrent une curieuse 
répugnance à désigner les musulmans par des noms porteurs de la moindre 
connotation religieuse ; ils préfèrent utiliser des termes de sens ethnique, dans 
l’intention évidente de rabaisser la stature et l’importance de leurs adversaires, 
de les réduire à une dimension locale, voire tribale […] le mot « Turc », désignant 
le plus grand, et de loin, le plus puissant des États musulmans, devint même un 
synonyme général : en quelque endroit que ce fût, quiconque se convertissait à 
l’islam était dit « avoir tourné turc ». (Lewis, 1992 : 18)
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Le langage et les expressions linguistiques jouent un grand rôle dans la 
constitution de l’inconscient collectif. L’expression, tête de Turc, qui date du 
XiXe siècle, désigne une tête coiffée d’un turban, une sorte de dynamomètre 
sur lequel on tapait dans les foires pour montrer sa force. Être la tête de turc 
de quelqu’un, en français d’aujourd’hui, c’est être en butte à ses sarcasmes 
et à ses plaisanteries. Être « fort comme un turc », ce n’est pas être costaud, 
mais c’est être dur à la tâche et résistant. c’est être une brute, pire, un être 
sans cervelle. Un autre exemple, l’expression « se faire turc » signifiait au 
XiXe siècle « se faire musulman ». Cette dernière expression affecte encore le 
subconscient des Français en identifiant la Turquie à l’islam et les Turcs aux 
musulmans. C’est pourquoi, dans les affiches des campagnes électorales de 
philippe de Villiers proclamant « non à la turquie », le « o » du « non » était 
en forme de croissant rouge.

Les Turcs, énonciataires du discours européen

Les turcs, en tant qu’énonciataires (anti-sujets) et sujets manipulés, de-
vant ce discours tenu en France, constituent, contrairement aux Français, la 
face négative de la manipulation. au plan cognitif, le manipulateur présente 
au manipulé une image négative de sa compétence, « il le dénigre, pour ainsi 
dire, au point que celui-ci va réagir pour offrir de lui une image positive ; 
en ce cas, on parlera de provocation » (courtés, 1991 : 111). Les turcs sont 
provoqués et ils ne comprennent pas les réticences des Français. ils sont 
conscients du chemin à faire et des efforts à accomplir pour l’intégration, 
mais ils ne veulent pas, comme l’affirme Ahmet Insel12, « changer les règles 
du jeu en route et ajouter de nouvelles conditions qui ne figurent pas dans les 
engagements précédents ».

Après le 17 décembre, les énonciataires turcs se divisent en trois groupes : 
ceux qui sont satisfaits (« obéissance » ou la face positive de la manipulation) ; 
ceux qui ne sont pas satisfaits (« provocation » ou la face négative de la mani-
pulation) ; ceux qui sont pour l’adhésion tout en étant déçus du comportement 
discriminatoire des européens (les intellectuels, la majorité du peuple turc en 
Turquie et en France). Pour le troisième groupe, il exprime, par son attitude, le 
fait que l’UE se comporte d’une manière discriminatoire et hypocrite envers 
la Turquie. Après le Sommet de Bruxelles, Murat Erpuvan, professeur turc 
en France, s’exprime ainsi :

L’UE est un ensemble qui ne respecte pas sa parole et change ses règles selon son 
bon vouloir. La candidature turque est traitée d’une manière discriminatoire. À 

12. interview réalisée avec ahmet insel par Fabrice aubert pour tF1, le 16 décembre 2004. 
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Helsinki, en 1999, ce Conseil avait déclaré que « la Turquie était un pays candi-
dat, qui a vocation à rejoindre l’Union sur la base des mêmes critères que ceux 
qui s’appliquent aux autres pays candidats ». Qui peut prétendre que la base des 
mêmes critères est appliquée ?

La seconde forme de la sanction en sémiotique est la sanction cognitive. 
elle concerne le plan de l’être et non celui du faire. il faut prendre ici en 
considération les points de vue du sujet énonciateur et des sujets énoncia-
taires (sujet et anti-sujet) : turcs et Français. du point de vue des Français, 
il existe une conjonction entre le plan de l’être (immanence) et le plan du 
paraître (manifestation) : la turquie n’est pas un pays européen et elle n’a pas 
sa place dans l’ue. cependant, le même discours peut être considéré comme 
un discours faux pour les turcs, puisqu’il ne correspond pas à leur réalité. 
par ailleurs, les acteurs politiques, à l’instar de Jacques chirac, qui tiennent 
des discours favorables à l’adhésion de la turquie, sont dans la position de la 
Vérité (Être + paraître) par rapport à l’énonciataire (turcs). ils se situent sur 
l’axe du mensonge ou de l’hypocrisie lorsqu’ils font le contraire de ce qu’ils 
disent (non-Être + paraître). L’axe du paraître indique, quant à lui, les actions 
des acteurs politiques et l’axe de l’Être les paroles de ces derniers. on peut 
illustrer ce schéma comme suit :

comme le schéma l’illustre, la Vérité consiste en la cohérence entre Être 
et Paraître. Les comportements des acteurs politiques, y compris celui du 

Figure 3
Le schéma de véridiction du discours européen
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président de la république française, se situent sur l’axe du Mensonge (non-
Être + paraître), puisqu’ils disent que la turquie a une vocation européenne 
et que l’identité musulmane n’est pas un obstacle à l’intégration à l’ue. mais 
ils annoncent le contraire. ainsi, le passage de la Vérité s’effectue sur l’axe 
du Paraître au Non-Paraître.

en outre, le discours des acteurs politiques, comme ceux de Valéry giscard 
 d’estaing, François Bayrou et philippe de Villiers – qui mettent en exergue 
une argumentation sur la base de la géographie ou de l’histoire pour opposer un  
« non » à la turquie – se situe sur la Fausseté (non-être + non-paraître), puisque 
les mêmes arguments sont réfutés par les données de la réalité extérieure. cette 
dernière concerne la satisfaction par la Turquie des exigences de l’UE.

Conclusion

Le discours des acteurs politiques français, en matière d’intégration de 
la turquie à l’ue, constitue, par sa nature polémique, un champ discursif qui 
permet l’élaboration des autres discours. il joue le rôle d’un interdiscours. 
Ayant une nature polémique, les figures qui relèvent de ce discours ont des 
sens antonymiques, « favorables » ou « défavorables ». c’est un discours qui 
retentit au-delà de son lieu d’énonciation, car il est interactif. et comme il 
vise à persuader son énonciataire, il est basé essentiellement – à l’instar des 
autres types de discours politique – sur la « Manipulation ». Cette dernière se 
manifeste par les figures de l’obéissance et de la provocation. Aussi les Français 
sont-ils persuadés de ce qu’ils entendent. en revanche, les turcs, provoqués par 
de tels propos, ne croient pas au discours des acteurs politiques français.

La véracité d’un discours dépend des faits, du contenu et de la façon de 
décrire la réalité extérieure. Le débat sur l’identité européenne ou non de la 
turquie, en tant que fait discursif, demeurera un débat ouvert tant que la réalité 
extérieure à laquelle les deux actants politiques (énonciateurs/énonciataires) 
se réfèrent ne sera pas identique.

pour discuter de l’adhésion de la turquie, il faut se se demander ce que 
signifie la Turquie pour l’UE : s’agit-il d’un choc ou d’une alliance de civili-
sations ? une interrogation sur un fond de débat lancé par l’article de samuel 
P. Huntington ? Dans cette hypothèse, la Turquie ne représente-elle pas une 
occasion historique pour asseoir un dialogue de civilisations ?

La turquie, en tant que démocratie « de type occidental » et nation de 
confession musulmane, pourrait jouer le rôle de catalyseur du dialogue entre les 
deux civilisations. par ailleurs, l’identité de la turquie est tellement  complexe 
qu’il est difficile de l’intégrer dans une sphère civilisationnelle précise. 
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néanmoins, elle représente un terrain privilégié pour aborder la question des 
relations entre l’occident et l’islam, relations qui devraient réfuter la théorie 
du choc des civilisations. Les propositions de partenariat privilégié assurant 
les intérêts des européens ou « le rejet de la turquie » prôné par des acteurs 
politiques occidentaux13 risquent, au contraire, d’amplifier ce climat de guerre 
entre les civilisations, ravivé par les attentas du 11 septembre 2001 et les évé-
nements qui s’ensuivirent. Joseph Borrel Fontenelles, président du parlement 
européen, affirme dans un article datant du 17 décembre 2004 que :

La turquie, à cheval entre l’europe et l’asie, à la croisée de tous les chemins de 
l’histoire, n’est pas un pays candidat comme les autres. son adhésion éventuelle à 
l’union européenne ne sera pas sans conséquences pour ce « choc » de civilisations 
que certains s’efforcent de provoquer ou pour « l’alliance » de civilisations que 
nous sommes nombreux à appeler de nos vœux, car nous y voyons une garantie 
de paix et de progrès partagé.
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Chapitre XII

La presse canadienne : une tribune  
démocratique du dialogue des civilisations ?

Lise garon, université Laval

comment une presse démocratique peut-elle se positionner face aux in-
certitudes de la scène internationale : en traitant équitablement tous les points 
de vue ? des petits comme des grands, sans exclusivité ? relativement à cet 
objectif d’équité que lui fixe la norme démocratique, la presse ne peut que 
réussir de façon inégale. Telle est l’hypothèse élaborée ci-après à partir d’une 
analyse de contenu de deux grands journaux quotidiens canadiens, La Presse 
et le Toronto Star1, durant une période de trois ans depuis le 9/11. tel que je 
l’expliquerai dans la conclusion, la performance démocratique inégale de La 
Presse et du Toronto Star s’explique par la sociologie des médias « occiden-
taux », et elle est cohérente avec ce qu’on observe ailleurs en « occident ».

L’hypothèse de la mise en scène discriminatoire du dialogue  
des civilisations dans les médias 

L’hypothèse interpelle doublement la sociologie des médias, avons-nous 
écrit : sur l’enjeu de la démocratie et sur celui du dialogue. La norme démo-
cratique, premièrement, exige que tous les individus soient égaux en droits 
et en dignité et que tous les points de vue puissent s’exprimer et être débattus 

1. Les deux journaux choisis ont représenté l’Autre musulman, immigrant ou étranger, sur la 
scène canadienne du dialogue des civilisations exactement de la même manière, et aucune 
variable n’a paru soutenir l’hypothèse d’une différence quelconque entre les deux grands 
journaux canadiens. si l’on doit rechercher une quelconque différence culturelle entre le 
quotidien francophone et le quotidien anglophone, cela n’est pas dans la représentation 
de l’Autre musulman qu’on la trouvera.
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librement sur la scène publique pour ainsi contribuer à une opinion publique 
éclairée2. Cette exigence a même fourni à l’un des acteurs de la scène publique 
– la presse – sa fonction téléologique affirmée de chien de garde de la démo-
cratie contre la censure, la manipulation, la discrimination, l’exclusion…

Quant au dialogue des civilisations, cet autre enjeu public s’est imposé 
tout naturellement sur la scène publique canadienne depuis le « 9/11 », motivé 
à la fois par la hantise de comprendre le drame, au sens grec du terme, qui 
s’amorçait avec une intensité incroyable après la guerre froide et par le refus 
de croire en la fatalité d’un choc entre l’islam et l’occident3.

Une dimension particulière de ce drame réside dans sa mise en scène 
par les médias, avec des procédés idéologiques d’inclusion/exclusion des 
acteurs. En d’autres mots, cette mise en scène opère aux dépens de la norme 
démocratique, comme nous le verrons maintenant dans l’analyse de La Presse 
et du Toronto Star.

Corpus et grille de lecture

en plus d’être facilement accessibles grâce à « Biblio branchée », une base 
de données en ligne, La Presse et le Toronto Star, ces deux grands quotidiens 
d’information générale4 que nous avons choisis, présentent l’avantage d’avoir 
alimenté le public canadien – un public plutôt froid à l’égard de la politique 
extérieure de george W. Bush, président des États-unis – en informations 
abondantes sur les événements pouvant servir de prétexte au dialogue entre 
les civilisations depuis le « 9/11 », et plus particulièrement, au dialogue entre 

2. La plupart des visions de la démocratie comportent ce double aspect : quantitatif (l’égalité 
des individus) et qualitatif (le pluralisme des points de vue).

3. Le changement dramatique de décor sur la scène internationale avait d’autant moins été 
entrevu que certains, dont Fukuyama (1992), venaient de prédire « la fin de l’histoire ». 
Dans le cercle étroit des diplomates et des stratèges militaires, dans un même temps, 
émergeait la thèse inverse du choc des civilisations (Huntington, 1997). Sur les effets de 
scène produits par ces deux visions de l’avenir immédiat après le 9/11, voir, notamment, 
chadli et garon (2003).

4. avec ses 478 000 exemplaires, le Toronto Star est le plus grand quotidien du canada. 
Quant à La Presse, avec ses 210 000 exemplaires, elle se donne le titre du « plus grand 
quotidien francophone d’amérique ». Les journaux canadiens, contrairement à la tradition 
européenne, ne constituent pas une presse engagée ni une presse d’opinion. L’éthique 
nord-américaine de la neutralité de la presse explique cela. Voilà pourquoi le lecteur 
non canadien de ce livre ne devrait pas s’étonner de ce que cette analyse ne tienne pas 
compte des tendances politiques des journaux canadiens : ils n’en ont pas de très nettes 
et le lectorat canadien y est habitué.
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l’occident et son Autre exemplaire, l’islam5. au total, les deux journaux ont 
publié plus de 660 articles sur l’agenda islamique au canada de 2001 à 2003 : 
le 11 septembre 2001 et ses conséquences sur l’économie canadienne, le 
conflit israélo-arabe, le conflit en Afghanistan, le conflit en Irak, la question 
de l’immigration/des réfugiés...

Le choix de ces deux journaux nous procure peut-être aussi un autre 
avantage : la décision de travailler sur un média « froid », la presse, nous 
place, en effet, dans les conditions les moins favorables à l’hypothèse de la 
discrimination de l’Autre musulman sur la scène occidentale du dialogue des 
civilisations. par contraste, de fait, avec les médias « chauds » que sont la 
radio et la télévision, la presse peut plus facilement enquêter, analyser, nuan-
cer, équilibrer et mettre les événements en perspective, car le texte est moins 
prisonnier du moment que l’image et la parole. si la presse ne prend pas la 
peine de faire ce travail de mise en perspective, cela donnera encore plus de 
poids à l’hypothèse de la discrimination structurelle de l’Autre musulman par 
les médias6, arbitres de la compétition pour l’accès et le sens sur la scène du 
dialogue des civilisations. cette considération théorique rend intéressant, sur 
le plan méthodologique, le choix d’un corpus de presse écrite.

composé de trois semaines reconstituées7 réparties sur trois années consé-
cutives, l’échantillon regroupe tous les articles portant sur les grands thèmes 
qui structurent l’agenda islamique des journées sélectionnées de septembre 
2001 à septembre 2004.

Sur cette scène canadienne du dialogue entre « l’Islam » et « l’Occident » 
interagissent des acteurs :

5. dans cette étude, le mot « islam » est pris au sens géographique d’aire civilisationnelle, 
et non au sens religieux étroit du terme (le monde islamique comportant beaucoup de 
minorités religieuses, même si le public canadien ignore généralement ce fait !)

6. Dans la mesure où la thèse des médias chauds/froids tient toujours, malgré ce qu’on 
appelle communément « l’effet cnn » dans les milieux journalistiques. 

7. selon cette technique d’échantillonnage, fréquente en sociologie des médias, un 
jour sur chacun des sept qui composent la semaine a été tiré au hasard parmi les  
52 semaines de l’année et pour chacune des trois années observées : du 11 septembre 2001 
au 10 septembre 2002, du 11 septembre 2002 au 10 septembre 2003 et du 11 septembre 
2003 au 10 septembre 2004.

 pour chaque journée tirée au hasard, j’ai analysé tous les articles des quotidiens Toronto 
Star et La Presse repérés dans Biblio Branchée à l’aide de descripteurs tels que 11 sep-
tembre (September 11), Afghanistan, Irak (Iraq), immigration, réfugié (refugee), moyen-
orient (Middle East), palestine, territoires occupés (occupied territories), israël (Israel), 
terrorisme (terrorism)…
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1) ceux figurant le Nous occidental – acteurs civils, médiatiques ou 
étatiques ;

2) ceux, moins nombreux, figurant l’Autre musulman ;
3) ainsi qu’une troisième catégorie, les acteurs ambivalents – candidats 

à l’immigration, demandeurs d’asile, Canadiens d’origine étrangère, 
etc. – pouvant figurer le Nous et l’Autre tout à la fois, tout en n’appar-
tenant jamais parfaitement ni au Nous ni à l’Autre dans l’imaginaire 
canadien.

C’est donc dire le caractère éminemment réducteur, subjectif et idéo-
logique de ces catégories binaires du Nous et de l’Autre, qui engendrent et 
reproduisent les procédés d’inclusion dans/exclusion d’une identité collective 
canadienne – ou québécoise – aux contours indéfinissables, traçant ainsi au 
sein de la démocratie canadienne des « frontières intérieures8 » importantes.

en vertu de la norme démocratique, est-il besoin de le rappeler, les trois 
catégories d’acteurs définies précédemment devraient avoir un accès égal à 
la scène publique et s’y employer à influencer le sens que la presse voudra 
donner aux événements.

L’influence sur le sens, dans cette analyse, a été observée au moyen du 
concept de cadrage. Élaboré d’abord dans la théorie de l‘agenda9, le concept 
de cadrage représente le processus par lequel le journal sélectionne, dans une 
actualité polymorphe, les matériaux de construction du sens lui permettant 
d’arbitrer les débats sur la scène publique. Comme la sociographie des médias 
nous l’apprend, les médias disposent d’un répertoire limité de cadrages plus 
ou moins stéréotypés pour les guider dans la sélection et l’ordonnancement 
de la multitude d’informations qu’ils reçoivent tous les jours10.

à chaque construction, ou cadrage d’interprétation de l’événement, 
correspondent un ou plusieurs enjeux autour desquels s’organise le débat 
public. Dans le corpus étudié, par exemple, l’agenda islamique sur la scène 
canadienne depuis « le 9/11 » s’est organisé autour de sept enjeux principaux : 
la sécurité, la paix, l’économie, la culture, la vérité, la cohésion du Nous 
occidental et le droit.

de tous ces enjeux, le plus fréquent est, sans contredit, celui de la sécurité, 
qui apparaît dans plus du tiers des articles, à titre d’enjeu du premier cadrage 

8. L’expression est de Balibar (1992).
9. Le terme de cadrage est une traduction de l’américain : frame et framing.

10. pour la vaste littérature sur le cadrage de l’agenda public (agenda framing), voir, notam-
ment, Gamson et Modigliani (1989) ; Entman (1993) ; Gamson (1996) ; Wolfsfeld (1997) ; 
Scheufele (1999) ; Kuypers (2002).
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et du deuxième cadrage11 simultanément. Les enjeux de l’économie, de la 
culture, de la paix et du droit revêtent une importance de deuxième rang sur 
la scène canadienne du dialogue des civilisations, n’apparaissant que dans 
moins de 20 % des articles. Enfin, les enjeux de la vérité et de la cohésion du 
Nous occidental sont les moins importants des grands enjeux de cet agenda 
islamique, figurant dans moins de 10 % des articles.

La presse canadienne est-elle une tribune démocratique du dialogue des 
civilisations, demandions-nous en titre de ce chapitre? pour répondre à cette 
question, il existe un modèle théorique : celui de la compétition politique, éla-
boré par Gadi Wolfsfeld (1997). Dans ce modèle de fonctionnement de la scène 
publique, les médias agissent comme des cerbères filtrant l’accès à la scène 
de la foule des acteurs marginaux qui se pressent derrière la porte, attendant 
leur tour pour entre en scène et y donner un spectacle divertissant, crédible, 
et correspondant aux attentes du public (l’agenda, les enjeux, etc.).

conçu d’abord par Wolfsfeld pour expliquer comment les médias, ces 
cerbères de l’arène publique, peuvent tantôt appuyer les processus de paix, 
mais tantôt les saborder, le modèle me permettra également de rendre compte 
de la performance démocratique inégale de la presse [canadienne] en matière 
de dialogue des civilisations.

Je propose donc, aux fins de cette analyse, de représenter le dialogue 
des civilisations comme un spectacle se déroulant sur la scène publique. Sur 
cette scène, les Grands sont admis ex officio par la grande porte et figurent 
au-devant sous les projecteurs, en permanence. Les marginaux sont admis 
difficilement et par la petite porte. N’occupant que rarement le devant de la 
scène du dialogue des civilisations, les marginaux doivent sans cesse recon-
quérir leur place dans la compétition pour l’accès et le sens. Comme on peut 
s’en douter, le modèle de la compétition politique fonctionne davantage sur 
des considérations d’hégémonie culturelle, d’économie politique et de mar-
keting des journaux en Amérique du Nord que de démocratie. Les chiffres 
parlent massivement : c’est le Nous occidental qui l’emporte et c’est l’Autre 
musulman qui perd la compétition pour l’accès et le sens. Pourquoi en est-il 
ainsi ? J’y reviendrai après avoir laissé les chiffres parler.

11. pourquoi deux cadrages ? parce que l’éthique de l’impartialité engage les journaux à 
 rendre compte de tous les points de vue qui s’expriment dans les débats publics. Lors-
qu’un événement peut revêtir plus d’un sens, les journaux parlent en premier lieu du plus 
courant ou plus plausible (premier cadrage), quitte à le confirmer ou à l’infirmer par un 
deuxième sens (deuxième cadrage).
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premier constat sur la discrimination des acteurs  
de l’Autre musulman dans l’accès à la scène publique

Un premier constat général s’impose : l’accès à la scène publique diffère 
sensiblement selon le type d’acteur mis en cause. Les grands perdants dans la 
course pour accéder à la scène, ceux dont la fréquence d’apparition  n’atteint 
pas 10 % des articles, ce sont ces musulmans « étrangers » qui vivent au canada 
et que les discours marquent de leur « différence » (voir la figure 1), quand 
ils ne les oublient tout simplement pas – ce qui est le cas depuis le « 9/11 », 
comme nous le verrons maintenant. ces « quasi-étrangers12 », nous les avons 
déjà désignés comme les « acteurs ambivalents » de la scène canadienne du 
dialogue des civilisations.

Le fait est qu’ils ont été oubliés dans les journaux étudiés. pourtant, 
l’actualité canadienne avait été féconde en événements les concernant depuis 
le 9/11 :

•	 les manifestations d’hostilité dont plusieurs d’entre eux furent victimes 
dans les jours qui ont suivi le 9/1113 ;

12. autrement désignés, dans le langage québécois francophone, comme des « importés ».
13. La thèse de Perigoe traite de cet épisode au chapitre 15, « The Gazette failed its readership » 

(Perigoe, 2003). Dans sa thèse, l’auteur examine la représentation sociale des musulmans, 
au canada et à l’étranger, telle qu’elle est transmise dans les colonnes du journal The 
Gazette durant les 20 jours qui ont suivi le 9/11. Il y observe un phénomène similaire de 
marginalisation de l’Autre musulman.

Figure 1
L’importance du rôle de l’acteur selon son origine
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•	 le projet de loi c-36 qui a suspendu l’habeas corpus et permis à 
la preuve de demeurer secrète quand un acteur [ambivalent] est 
 soupçonné d’exposer la sécurité canadienne à des risques et que le 
gouvernement veut l’expulser du canada14 ;

•	 ou, encore, les tribulations de ceux d’entre eux qui, tel maher arar, 
à leur retour de vacances à l’étranger, peuvent éprouver de graves 
difficultés à revenir au Canada.

Les « acteurs ambivalents », ces métèques de la scène publique, sont 
pourtant au centre d’un dialogue des civilisations qui se déroule officieuse-
ment et en privé dans la vie quotidienne, entre eux et la population d’accueil. 
pour le Québec, au surplus, ils représentent l’immigration nécessaire pour la 
survie d’une société francophone distincte en amérique du nord, un enjeu 
cher au mouvement nationaliste québécois. toutefois, les événements qui les 
concernent, plus particulièrement la négation de leurs droits fondamentaux, 
ont un cycle de vie relativement court dans l’agenda des médias.

Quant aux acteurs de l’Autre musulman, ils figurent à l’agenda canadien 
du dialogue des civilisations de manière importante (87 % des articles). 
Toutefois, ils y figurent surtout en tant qu’objets d’un dialogue qui demeure 
intracivilisationnel (48 % des articles), alors qu’on ne leur donne directement 
la parole que dans 23 % à peine des articles.

Leur importance, en termes de fréquence d’apparition dans les articles, 
tranche d’ailleurs avec le traitement accordé aux acteurs civils et étatiques 
du Nous, auxquels les journaux donnent la parole deux fois plus souvent  
(50 % des articles pour les acteurs étatiques du Nous et 43,5 % pour les acteurs 
civils). toutes catégories confondues, les acteurs du Nous prennent la parole 
dans 87,6 % des articles analysés. ils ne deviennent les objets du dialogue que 
pour 10,3 % des articles. au surplus, sur les quelque 660 articles du corpus, 5 
seulement (moins de 1 %) ne font pas figurer les acteurs du Nous.

poussons plus loin la comparaison en considérant l’apparition ou non 
d’une position éditoriale, quand un acteur a la parole dans un événement 
particulier, comme un indicateur de l’importance alors attribuée à cet acteur 
(puisque le journal se donne alors la peine de dire le sens et d’arbitrer le débat 
public). inversement, considérons la simple retransmission sans  commentaires 

14. An Act to amend the Criminal Code, the Official Secrets Act, the Canada Evidence Act, 
the Proceeds of Crime (Money Laundering) Act and other Acts, and to enact measures 
respecting the registration of charities, in order to combat terrorism. tel qu’il a été 
voté par la chambre des communes le 28 novembre 2001. Voir aussi la note explicative 
 publiée par le ministère de la Justice et disponbile en ligne à l’URL : http://canada.justice.
gc.ca/fr/news/nr/2001/doc_28217.html (consulté le 8 mars 2005).



312 L’isLam et L’occident. Biopsies d’un diaLogue

d’information officielle, quand un acteur a la parole dans un événement par-
ticulier, comme un indicateur de l’importance moindre alors attribuée à cet 
acteur (voir la figure 2). Ne pouvant se prononcer sur toute chose, les médias 
ne disent le sens que sur ce qui est important15.

La probabilité d’articles comportant une information officielle simplement 
retransmise sans analyse croît, alors que la probabilité d’articles avec position 
éditoriale décroît, quand le rôle attribué par le journal aux acteurs de l’Autre 
musulman devient plus important (611 articles – c : ,227 – probabilité d’une 
relation significative : près de 100 %16). ce résultat peut être vu comme une 
autre manifestation du peu d’importance accordée aux acteurs de l’Autre 
musulman par la presse au canada.

15. tel est l’usage canadien reproduit rituellement dans les médias. une déclaration de Ben 
Laden sera simplement retransmise, sans commentaire, sur le mode du fait divers… sauf 
si la déclaration menace, même indirectement, le Canada. Dans ce cas, la nouvelles figu-
rera en bonne place à l’agenda du jour et, pour dire le sens, c’est-à-dire pour évaluer la 
menace, le journaliste donnera la parole uniquement aux autorités policières canadiennes 
et ne laissera pas parler Ben Laden. Ainsi opère, sur la scène médiatique canadienne, la 
marginalisation de l’Autre musulman dans la compétition pour l’accès et le sens.

16. Le coefficient C de Pearson ou, plus simplement, « C », mesure l’intensité d’une association 
statistique entre deux variables dans un échantillon donné. Le seuil de signification, ou 
probabilité d’une relation significative, désigne la probabilité minimale qu’une association 
statistique ainsi observée dans un échantillon soit représentative de l’ensemble.

Figure 2
Le traitement de l’information selon le rôle  

attribué à l’acteur de l’Autre musulman
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Dès que l’événement prend de l’importance, en effet, les médias pré-
fèrent arbitrer eux-mêmes le sens et donner la parole aux acteurs du Nous 
(voir les tableaux 1 et 2). Le cas échéant (tableau 2), la probabilité de simple 
retransmission officielle diminue de 20 points de pourcentage et la probabilité 
qu’apparaisse une position éditoriale double (passant de 15,2 % à 29,7 % – 
611 articles – C : ,221 – probabilité d’une association significative : près de 
100 %17).

D’autres indicateurs permettent aussi de peser les chances d’accès à la 
scène publique des différents acteurs. Tels sont le fait de figurer à la une du 
journal ou la longueur de l’article. or, ces indicateurs sont insensibles à la 
présence ou non des acteurs de l’Autre musulman. Par contre, ils confirment 
le traitement privilégié des acteurs étatiques du Nous18 dans la presse [cana-

17. Quand les acteurs médiatiques du Nous sont non pas interlocuteurs mais absents du 
dialogue, la probabilité de simple retransmission d’information officielle augmente d’en-
viron 26 points de pourcentage (611 articles – c : ,354 – probabilité d’une association 
significative : près de 100 %). par contre, lorsque l’on parle des médias occidentaux, la 
probabilité que le journal se donne la peine de créer de l’information additionnelle de son 
cru augmente d’environ 36 points de pourcentage. Enfin, quand les médias occidentaux 
prennent la parole, l’article prend encore plus d’importance, avec la probabilité d’une 
position éditoriale qui augmente d’environ 11 points de pourcentage. ce qui est cohérent 
avec le rôle d’arbitre que les médias occidentaux prétendent jouer dans la fabrication du 
sens, par ailleurs.

18. ceux-ci, comme on l’a vu au chapitre trois sur la dialogique de la complaisance établie 
entre le canada et la Libye, utilisent une rhétorique défavorable au dialogue en minimisant, 
voire en cachant, les problèmes.

Tableau 1
Le type d’article selon le rôle attribué à l’acteur médiatique du Nous

ACTEUR MÉDIATIQUE DU NOUS

TYPE D’ARTICLE Absent du dialogue Objet du dialogue
Intervenant  
du dialogue

Sans information créée  46,7 %  18,2 %  19,6 %

Avec information créée  35,3 %  69,6 %  41,3 %

Avec position éditoriale  18,0 %  12,2 %  39,1 %

Total 100,0 % 100,0 % 100,0 %
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dienne]. En effet, quand ceux-ci prennent la parole, l’article a un peu plus de 
chances de figurer à la une (652 articles – une différence d’environ 10 points 
de pourcentage – C : ,177 – probabilité d’une association significative : près 
de 100 %), et les articles sont plus longs (545 articles – 100 mots de plus en 
moyenne – F : 6,801 – probabilité d’une association significative ≥ 99,9 %).

Cette forte accumulation d’indices concordants valide l’hypothèse d’une 
pratique discriminatoire de La Presse et du Toronto Star à l’encontre des 
acteurs de l’Autre musulman et en faveur des acteurs du Nous (canadien ou 
québécois) dans la compétition pour accéder à la scène. Et comme la tendance 
se maintient sans variation sensible d’amplitude sur les trois années d’obser-
vation, on peut oser parler de « discrimination structurelle ». toutefois, il y 
a plus.

Deuxième constat sur la marginalisation de l’Autre musulman 
dans la compétition pour dire le sens

Entre les acteurs, les marginaux qui viennent d’être admis sur l’arène 
publique et les autres, s’engage alors une deuxième phase de la compétition 
politique : la compétition pour dire le sens, que les acteurs de l’Autre musul-
man perdront également.

Un deuxième constat général s’est, en effet, dégagé de l’analyse de La 
Presse et du Toronto Star (voir la figure 3) : dans la compétition à laquelle se 
livrent les acteurs pour faire prévaloir leurs cadrages respectifs, les acteurs du 
Nous se partagent la plupart des gains, car ils dictent le premier et le deuxième 

Tableau 2
Le type d’article selon le rôle attribué à l’acteur civil du Nous

ACTEUR CIVIL DU NOUS

TYPE D’ARTICLE
Absent du 
dialogue

Objet  
du dialogue

Intervenant  
du dialogue

Sans information créée  43,7 % 31,8 %  23,2 %

Avec information créée  41,1 % 40,2 %  47,1 %

Avec position éditoriale  15,2 % 28,0 %  29,7 %

Total 100,0 % 100,0 % 100,0 %
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cadrage des articles dans 86,1 % et 69,7 % des cas respectivement. Les  acteurs 
de l’Autre musulman ne dictent le sens que dans 10,2 % et 19,3 % des articles 
du premier et du deuxième cadrage, alors que les acteurs ambivalents n’arrivent 
à peu près jamais (3,7 % et 11,5 % des articles du premier et du deuxième 
cadrage) à faire prévaloir leurs cadrages19.

Se pourrait-il que cette discrimination dans l’accès à la scène publi-
que (premier constat) et cette marginalisation dans la construction du sens 
(deuxième constat) soient reliées à la manière dont les journaux construisent 
les enjeux publics ? autrement dit, certains enjeux seraient-ils des facteurs – 
subjectifs, il est vrai – d’inclusion et d’exclusion de l’Autre musulman sur la 
scène du dialogue des civilisations ? Nous verrons maintenant qu’il n’en est 
rien, et que notre hypothèse sur la discrimination de l’Autre musulman dans 
la presse [canadienne] tient toujours.

Troisième constat sur la rareté des enjeux  
les moins discriminants

La paix est le seul enjeu qui appelle fortement la présence de l’Autre 
musulman sur la scène du dialogue. Avec plus de 90 % de présence sur la 

19. toutefois, l’importance de cette discrimination s’atténue lorsque l’article utilise un 
deuxième cadrage qui vient affaiblir le sens du premier (un effet de controverse, en quelque 
sorte).

Figure 3
L’influence dans la compétition pour le sens selon l’origine de l’acteur

Acteur du 
Nous

Acteur de 
l’Autre

Acteur  
ambivalent
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scène, les acteurs de l’Autre musulman prennent la parole dans 53,8 % des 
articles interpellant l’enjeu de la paix dans le deuxième cadrage. Tous les autres 
enjeux les excluent plus ou moins (de 14,3 % à 54,5 %), surtout celui de la 
cohésion du Nous occidental (environ 50 % d’exclusion), et c’est autour de 
l’enjeu de l’économie (environ 95 %) qu’ils sont quasi absents (pour le premier 
cadrage : 544 articles – C : ,334 – probabilité d’une association significative ≈ 
100 %. Pour le deuxième cadrage : 237 articles – C : ,336 – probabilité d’une 
association significative ≥ 99,7 %).

Si, maintenant, on considère non plus seulement la présence des acteurs 
de l’Autre musulman dans l’entourage des différents enjeux, mais aussi l’in-
fluence qu’ils peuvent avoir sur la fabrication du sens, le rôle plus équitable 
de l’enjeu de la paix et la fonction d’exclusion des enjeux de l’économie et 
de la cohésion du Nous se trouvent confirmés.

en effet, les acteurs de l’Autre acquièrent un peu de chances (20,9 %) 
d’influencer le sens quand la paix est l’enjeu du premier cadrage. Cette pro-
babilité augmente à 39,1 % quand la paix est l’enjeu du deuxième cadrage, 
celui-là qui confirme le sens que le journaliste veut donner à l’événement. 
malgré cela, les acteurs du Nous dominent largement dans le processus de 
fabrication du sens (plus de 85 % des articles), surtout quand l’économie et 
la cohésion du Nous sont en jeu (pour le premier cadrage : 490 articles – c : , 
177 – probabilité d’une association significative ≥ 99,5 %. Pour le deuxième 
cadrage : 224 articles – c : ,222 – probabilité d’une association significative  
≥ 93 %).

pour contrebalancer, l’enjeu de la vérité rend le tableau moins sombre pour 
la norme démocratique. Quand il s’agit de faire éclater la vérité, les acteurs de 
l’Autre musulman dictent le sens du deuxième cadrage dans 52,4 % des articles 
(224 articles – c : ,222 – probabilité d’une association significative ≥ 93 %). 
L’ennui, c’est la place marginale (moins de 10 % des articles) qu’occupent les 
enjeux de la paix et de la vérité sur la scène du dialogue des civilisations.

Que comportent de particulier les enjeux de la paix et de la vérité ? pour-
raient-ils contribuer à corriger le caractère inéquitable de la scène canadienne 
du dialogue des civilisations ? et que comportent de particulier les enjeux de 
l’économie et de la cohésion du Nous, par contraste avec ceux de la vérité et 
de la paix ? Contribuent-ils réellement à accentuer le caractère inéquitable de 
la scène du dialogue des civilisations ? Ou bien y a-t-il une tierce variable à 
l’œuvre : serait-ce le lieu scénique du dialogue qui influencerait la sélection des 
cadrages et de leurs enjeux ? C’est cette dernière hypothèse qui l’a emporté.
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Quatrième constat sur l’équilibre partiellement rétabli  
quand la scène se déplace vers l’Ailleurs musulman

La probabilité de voir apparaître les enjeux de la paix (un enjeu appa-
remment universalisant) et de la sécurité dicter le premier cadrage passe de 
17,4 % à 45,1 % quand le lieu scénique du dialogue se déplace du canada 
vers l’Ailleurs (voir le tableau 3). par contre, les enjeux apparemment ethno-
centriques de l’économie et de la cohésion du Nous occidental sont presque 
absents de la scène de l’Ailleurs musulman (431 articles — c : ,380, probabilité 
d’une association significative ≈ 100 %). Les autres enjeux sont insensibles 
au déplacement de la scène publique du dialogue.

La probabilité de voir apparaître l’enjeu de la sécurité dans le deuxième 
cadrage augmente radicalement quand le dialogue se déroule sur la scène 
de l’Ailleurs musulman (53,1 % des articles – voir tableau 4) plutôt qu’Ici  

Tableau 3
L’enjeu du premier cadrage selon le lieu scénique du dialogue

LIEU SCÉNIQUE DU DIALOGUE

ENJEU  
DU 1Er CADrAGE L’Ici au Canada L’Ici hors Canada L’Ailleurs

La sécurité  17,4 %  37,4 %  45,1 %

La paix   6,9 %   8,0 %  19,5 %

L’économie  27,7 %  18,4 %   0,9 %

La culture  18,1 %   9,8 %  11,5 %

La vérité   5,6 %   5,7 %  10,6 %

La cohésion du Nous  11,1 %   9,2 %   0,9 %

Le droit  13,2 %  11,5 %  11,5 %

Total 100,0 % 100,0 % 100,0 %
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(20,0 % pour l’Ici au canada et 30,3 % pour l’Ici hors du canada respective-
ment). par contre, les enjeux de l’économie et du droit deviennent improba-
bles dans le deuxième cadrage (moins de 10 % des articles) sur la scène de 
l’Ailleurs, par opposition à leur importance plus grande (environ 20 %) sur 
la scène canadienne (200 articles — C : ,363 — probabilité d’une association 
significative ≥ 99,8 %).

par conséquent, il serait hasardeux d’expliquer la discrimination et la 
marginalisation des acteurs de l’Autre dans le corpus étudié en affirmant que 
c’est uniquement la nature des enjeux soulevés qui expliquent ce phéno-
mène et qu’il n’y a pas de discrimination dans la presse envers les acteurs de 
l’Autre. si c’était le cas, la place occupée par les différents enjeux ne serait 
pas sensible au déplacement de la scène de l’Ici vers l’Ailleurs, puisque que 
sur toutes les scènes, les journaux canadiens décident en dernier ressort des 
cadrages à utiliser. Or, nous venons de voir que le déplacement de la scène du 
dialogue du canada vers l’Ailleurs musulman modifie la sélection des enjeux. 

Tableau 4
L’enjeu du deuxième cadrage selon le lieu scénique du dialogue

LIEU SCÉNIQUE DU DIALOGUE

ENJEU DU  
2è CADrAGE L’Ici au Canada L’Ici hors Canada L’Ailleurs

La sécurité  20,0 %  30,2 %  53,1 %

La paix   6,7 %  15,8 %  10,9 %

L’économie  18,3 %   7,9 %   1,6 %

La culture  11,7 %   6,6 %   7,8 %

La vérité  10,0 %   7,9 %  12,5 %

La cohésion du Nous  11,7 %   9,2 %   4,7 %

Le droit  21,6 %  22,4 %   9,4 %

Total 100,0 % 100,0 % 100,0 %
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il ne faut donc pas attribuer à certains enjeux la responsabilité exclusive de la 
marginalisation de l’Autre musulman sur la scène du dialogue des civilisations. 
ces autres enjeux ne représentent, tout au plus, que des facteurs aggravants 
et, somme toute, le dialogue est moins déséquilibré lorsqu’il se déroule dans 
l’Ailleurs musulman plutôt qu’Ici, tous enjeux confondus.

Sur la scène de l’Ici, en effet, les acteurs du Nous dictent à peu près 
toujours (90,6 % et 94,7 %) le premier cadrage du dialogue (voir le tableau 
5). Quant aux acteurs ambivalents, ces métèques de la scène du dialogue des 
civilisations, leurs chances d’influencer le sens sont toujours à peu près nulles, 
sauf peut-être quand ils manifestent leur accord avec les voix dominantes dans 
le monde de l’Ici (c’est-à-dire quand ils dictent un deuxième cadrage qui ne 
sert qu’à renforcer le sens du premier).

Les acteurs de l’Autre musulman, quant à eux, n’acquièrent quelque chance 
(38,3 %) d’influencer le sens que dans l’information officielle simplement 
retransmise de l’étranger, c’est-à-dire lorsque le dialogue se déroule dans 
l’Ailleurs, cela surtout sur le mode de la controverse (c’est-à-dire lorsque le 
deuxième cadrage contredit le premier : 84 articles – C : ,398 – probabilité 
d’association significative : ≥ 97 %). toutefois, il ne faut pas exagérer les 
vertus équilibrantes de l’information produite ailleurs ; un phénomène de 
compensation se produit alors, la figuration apparemment plus importante de 
l’Autre se faisant aux dépens d’un autre indicateur de l’importance : le type 
d’article auquel il a droit.

Tableau 5
L’ auteur du premier cadrage selon le lieu scénique du dialogue

LIEU SCÉNIQUE DU DIALOGUE

AUTEUr DU  
1Er CADrAGE

L’Ici au Canada L’Ici hors Canada L’Ailleurs

Acteur du Nous   90,6 %   94,7 %  58,6 %

Acteur de l’Autre   1,2 %   3,2 %  38,3 %

Acteur ambivalent   8,2 %   2,1 %   3,1 %

Total 100,0 % 100,0 % 100,0 %
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dans l’Ici, en effet, la probabilité de n’avoir droit qu’à de l’information 
officielle diminue à mesure que le rôle attribué aux acteurs de l’Autre acquiert 
de l’importance, passant de 38,9 % à 15 % (voir la figure 4). Sur la scène de 
l’Ailleurs, par contre, c’est le contraire qui se passe : la probabilité de n’avoir 
droit qu’à de l’information officielle augmente quand le rôle attribué aux 
acteurs de l’Autre prend de l’importance, passant de 4,8 % à 59,7 %. (pour 
l’Ici : 351 articles – C : ,172 – probabilité d’une association significative  
≥ 97 %. pour l’Ailleurs : 141 articles – c : ,322 – probabilité d’une association 
significative ≥ 99,7 %).

Un phénomène analogue de compensation se produit pour les acteurs du 
Nous sur la scène de l’Ailleurs. Sur cette autre scène, la probabilité pour les 
acteurs du Nous d’avoir la parole est proportionnelle à la longueur de l’article, 
passant de 57 % pour les articles très courts à 86-87 % pour les articles les plus 
longs, alors que sur la scène de l’Ici, cette probabilité n’est jamais inférieure 
à 80 %, quelle que soit la longueur de l’article (pour l’Ici : 302 articles –  
C : , 201 – probabilité d’une association significative ≥ 95,3 %. pour l’Ailleurs :  
121 articles – C : ,318 – probabilité d’une association significative ≥ 
96,6 %).

par conséquent, s’il est vrai que les acteurs du Nous ne figurent pas aussi 
souvent dans l’Ailleurs que dans l’Ici, la longueur des articles où ils ont la 
parole dans l’Ailleurs vient compenser quelque peu leur perte d’importance 
sur cette autre scène.

Figure 4
importance de l’Autre musulman dans l’information officielle  

selon le lieu scénique du dialogue
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Il n’en reste pas moins que la mise en scène du dialogue des civilisations 
par les journaux canadiens étudiés devient sensiblement moins déséquilibrée 
quand la nouvelle provient de l’étranger, — les agences/correspondants de 
presse et les envoyés spéciaux, — et qu’elle devient plus ethnocentrique quand 
l’information est fabriquée au canada.

par conséquent, les agences/correspondants de presse et les envoyés 
spéciaux demeurent, malgré leurs limites, des acteurs favorisant un dialogue 
des civilisations plus efficace et plus équilibré, moins ethnocentrique et moins 
intracivilisationnel.

Conclusion : les enseignements de la sociologie des médias

nous venons de voir que les acteurs du Nous occidental bénéficient 
d’un accès privilégié à la scène canadienne du dialogue des civilisations aux 
 dépens des acteurs de l’Autre musulman et des acteurs ambivalents. Cet accès 
privilégié est concomitant au poids écrasant des premiers dans la compétition 
inégale pour la construction du sens, lorsque le lieu scénique du dialogue est 
l’Ici. ce qui suscite deux questions théoriques.

1) Le dialogue des civilisations est-il le seul enjeu à favoriser ainsi la 
discrimination dans le fonctionnement de la société canadienne ?

2) La discrimination observée est-elle un fait typiquement canadien ?
La sociologie des médias nous permet de répondre par la négative à ces 

deux questions.
En réponse à la première question, il est connu que nos résultats ne sont 

pas spécifiques de l’enjeu du dialogue entre les civilisations, mais qu’ils sont, 
au contraire, cohérents avec les enseignements de la sociologie des médias 
pour tous les enjeux de la scène publique. La discrimination entre les sources 
d’information est, en effet, rencontrée fréquemment dans les études sur les 
médias, au point même qu’elle a inspiré à Gadi Wolfsfeld (1997) son modèle 
de la compétition politique entre les Grands et les marginaux, que mes résultats 
valident d’ailleurs aux dépens de la norme démocratique. effet d’agenda (les 
cadrages), subjectivité de l’acteur (médiatique) et exigences du marketing 
(la notion de newsworthiness20) ne sont que quelques explications de cette 
discrimination structurelle ainsi que de la fragilité des vieilles démocraties, 
où la compétition politique demeure un moteur important des processus de 
communication publique, dont le dialogue.

20. Sur cette notion et sur l’application de la théorie du marketing dans la sociologie des 
 médias, voir les remarques de François demers au chapitre suivant sur l’arrivée d’al-
Jazira au canada.
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Arbitres de cette compétition pour l’accès et le sens, les médias peuvent, 
en plus, manipuler plus ou moins consciemment le lecteur dans un réflexe 
de gestion de leur image. Le journal, pour des raisons de proximité sociale 
avec son lectorat, adopte ainsi tout naturellement un agenda ethnocentrique : 
plus la nouvelle vient de loin, culturellement et géographiquement, moins le 
journal y attache de l’importance, cela se comprend. cette pratique répandue 
des médias explique donc pourquoi, dans un cas de crise internationale tel 
que celui étudié, les acteurs ambivalents et les acteurs de l’Autre ont moins de 
chances d’avoir la parole sur la scène publique que les acteurs du Nous (des 
différences d’au moins 37 points et 20 points de pourcentage respectivement 
par rapport aux acteurs civils du Nous, par exemple – voir la figure I).

Les exigences du marketing expliquent aussi pourquoi ce qui se passe 
ici au Canada suscite deux fois moins d’information officielle simplement 
retransmise, presque trois fois plus de positions éditoriales que ce qui se passe 
dans l’Ici occidental, mais en dehors du Canada, et près de quatre fois plus  
de positions éditoriales que ce qui se passe dans l’Ailleurs musulman  
(C :, 300 – Pr ≈ 100 %). Les gestionnaires des journaux canadiens, quand les 
chercheurs les interrogent sur le peu d’importance accordée à l’information 
internationale dans leurs colonnes, estiment généralement que la scène inter-
nationale n’intéresse pas les canadiens/Québécois.

En réponse à la deuxième question, sur l’extension géographique du 
phénomène de la discrimination médiatique, il appert que les mécanismes de 
discrimination opérés par La Presse et le Toronto Star ne sont pas typiquement 
canadiens non plus. La littérature scientifique a amplement montré qu’ailleurs 
dans le monde, les minorités sont généralement perdantes dans la compétition 
pour l’accès à la scène et pour dire le sens. Ainsi Cottle (2000, 7) pouvait écrire 
que quelques décennies de recherche au royaume-uni et aux États-unis ont 
montré à répétition la sous-représentation des minorités d’origine étrangère. 
Van Dijk, dans le même ouvrage (34-49), montrait que la sous-représentation 
des minorités, phénomène qui relève selon lui du néoracisme, caractérise éga-
lement les médias des Pays-Bas. Enfin, notre collègue Aoun, dans le chapitre 
Vii sur le dialogue interreligieux, montre que le dialogue, interreligieux ou 
intercivilisationnel, est un « dialogue de sourds » : un dialogue avec soi-même 
et non avec l’Autre. oztin également, dans son analyse des discours politiques 
et médiatiques à propos de l’adhésion de la turquie à l’union européenne 
(chapitre XI), met au jour le niveau superficiel du débat public.
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par conséquent, même si l’analyse présentée ici n’a porté que sur deux 
journaux canadiens, on voit mal pourquoi les tendances observées ne pour-
raient pas se reproduire ailleurs21. Peut-être seraient-elles légèrement atténuées, 
par exemple en cette Europe où réside une importante population musulmane22, 
ou encore légèrement amplifiées, par exemple aux États-Unis, protagonistes 
de la « guerre contre le Mal ». malgré ces possibles variations d’amplitude, 
les mêmes tendances sont susceptibles de se reproduire.

cette possibilité devrait renforcer notre scepticisme à tous sur la capacité 
de la presse à servir de tribune à un dialogue des civilisations équilibré et 
efficace. Ni la scène médiatique canadienne ni la scène médiatique française 
ne s’y sont, dans les cas examinés, montrées favorables.
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Chapitre XIII

L’arrivée d’Al-Jazira au Canada

François demers, université Laval

Comment analysez-vous la création d’une chaîne de télévision comme Al-Jazira ?

Pour moi, c’est une avancée, car cela introduit un élément de pluralisme dans la production 
de l’information mondiale. […] Jusqu’ici, le pluralisme était interne à l’Occident avec une 
concurrence limitée entre les agences d’information américaines, anglaises et françaises. Il est 
indispensable qu’apparaissent d’autres médias représentant le point de vue des pays du Sud.  
[…] À sa façon, Al-Jazira a fait prendre conscience aux Occidentaux qu’il fallait compter sur 
d’autres sources d’information, mais aussi prendre en compte les opinions publiques du reste 
du monde. (dominique Wolton, propos recueillis par sylvain allemand, 2005 : 315)

Dans son livre de 2004, Géraldine Mulhmann affirme que le journalisme 
est mis au défi de participer à la fois à la construction d’une communauté et 
à la mise en spectacle des divergences et des conflits, plaçant ainsi publics et 
journalistes dans la posture de spectateurs. en conséquence, elle proposera, 
après avoir interpellé la plupart des grands penseurs depuis Kant, l’hypo-
thèse que le journalisme est guidé par l’objectif de soutenir la « communauté 
conflictuelle » qui rend possible le débat public, le dialogue. Le concept de 
« communauté conflictuelle » nomme la tension entre le vivre-ensemble et 
l’expression publique des différences et des divergences dans des conditions 
qui ne conduisent pas à la guerre. dans ce chapitre, nous proposons d’éclairer à 
l’aide de la théorisation de mme Muhlmann l’ouverture récente, de manière très 
problématique, des ondes canadiennes à la chaîne al-Jazira. il s’agira de voir 
comment ce geste, qui répond à la logique de la « communauté » canadienne, 
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pourrait contribuer à l’émergence de la place publique internationale1, en y 
rendant possible l’expression du « conflit », sinon de civilisation, du moins 
de points de vue entre le monde arabe et l’occident.

L’anecdote de l’arrivée d’al-Jazira2 au canada est utilisée ici pour for-
muler trois propositions susceptibles d’éclairer la problématique du dialogue 
des civilisations. La première regarde l’accueil de la chaîne Al-Jazira en 
langue arabe au Canada en juillet 2004, à la lumière du contexte politique 
propre à ce pays : les entreprises de distribution de la télévision, par câble ou 
par satellite, ont été autorisées à offrir la chaîne qatarie, mais dans de telles 
conditions qu’elles ont préféré s’abstenir. La deuxième proposition avance 
la thèse voulant qu’Al-Jazira soit une avancée du journalisme démocratique 
tel qu’il est modélisé par Géraldine Muhlmann. La troisième soutient que les 
médias, y compris Al-Jazira, s’inscrivent dans une « civilisation » commune ; 
ils ne peuvent donc pas provoquer ou soutenir un choc ou un dialogue des 
civilisations. à peine peuvent-ils rappeler le souvenir des civilisations passées. 
Les trois propositions seront développées successivement dans la première 
moitié du texte, la seconde se consacrant à examiner de plus près la contribu-
tion d’Al-Jazira à la « communauté conflictuelle » médiatique en émergence 
au niveau mondial.

Des manœuvres bureaucratico-politiciennes

d’abord, l’anecdote elle-même : le 15 juillet 2004, le conseil de la ra-
diodiffusion et des télécommunications canadiennes (crtc3) autorisait les 
entreprises qui distribuent les chaînes de télévision et de radio au canada, par 
câble ou par satellite, à offrir le service, « en mode numérique seulement », de 
la programmation d’al-Jazira4. cette autorisation avait été demandée l’année 
précédente, d’une part, par le câblodistributeur Vidéotron – le numéro 2 au 
canada – et, d’autre part, par l’association canadienne de télévision par câble 
1. pendant le XXe siècle, dans les sociétés nationales, les médias de masse pris comme un 

tout ont été pensés comme l’équivalent d’une place publique, lieu principal de la délibé-
ration publique à propos des enjeux collectifs. de façon analogique, l’arrivée des médias 
transnationaux (chaînes d’information en continu, bond en avant de l’intertextualité 
entre médias nationaux de référence, internet) paraît ouvrir un tel lieu de délibération 
à un niveau international pour les organisations internationales et les organisations non 
gouvernementales transnationales.

2. chaîne de télévision lancée en 1996 au Qatar et qui diffuse de l’information en continu 
dans de nombreux pays du moyen-orient et ailleurs, rejoignant plus de 55 millions de 
personnes à travers le monde. connue aussi par le surnom « cnn du monde arabe ».

3. disponible en ligne à l’urL : http://www.crtc.gc.ca, avis public crtc 2004-51.
4. m. Beauchemin (2004) « télévision sous surveillance. Le crtc autorise la chaîne al-

Jazira à diffuser sous conditions au canada, mais refuse l’italienne rai », in : Le Devoir, 
vendredi 16 juillet, p. 1 et 10.
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(actc). ces commerçants disaient vouloir desservir le public canadien d’ori-
gine arabe estimé à quelque 560 000 personnes par le recensement de 2001.

cette autorisation était assortie de conditions inhabituelles, tellement 
contraignantes qu’aucun distributeur ne s’en est prévalu. il lui aurait, en effet, 
fallu « conserver un enregistrement audiovisuel » des contenus et s’assurer que 
ces contenus (en langue arabe) ne contiennent pas « de propos offensants », 
expression non définie dans la décision du CRTC. Cela voulait dire traduire 
tous les contenus avant diffusion.

Bref, al-Jazira est entrée au canada sans y entrer. ou plutôt, ce qui est 
encore plus ironique, elle était déjà là, puisque, dit-on dans les journaux, de 
nombreux canadiens qui parlent arabe recevaient la chaîne en provenance 
des satellites américains grâce à des décrypteurs illégaux.

il faut noter ici dans quelles circonstances l’autorisation du crtc a été ac-
cordée. C’était quelques semaines après les élections législatives canadiennes 
du printemps 2004, des élections au cours desquelles le parti libéral au pouvoir 
a été réélu de justesse et n’a pu que constituer un gouvernement minoritaire. 
or, l’existence et l’activité de cet organisme réglementaire, créature de l’État 
fédéral canadien, qu’est le crtc étaient alors dans la mire du principal parti 
d’opposition du moment, le nouveau parti conservateur, en principe hostile à 
l’intervention de l’État. de plus, ces élections se sont déroulées pendant que, 
de l’autre côté de la frontière, la campagne à la présidence des États-Unis 
s’accélérait et que l’opinion s’interrogeait ouvertement sur le bien-fondé de 
l’intervention américaine en Irak. Aussi, aucun des deux principaux partis 
 politiques canadiens, ne pouvait se payer le luxe, à ce moment-là, de se mon-
trer trop sympathique au très contesté George W. Bush.

Le CRTC s’en est finalement sorti par trois manœuvres coordonnées.
1) Il a fait son annonce après les élections, en été, alors que les activités 

politiques étaient à leur plus bas, d’une part parce que l’été est la saison 
canadienne des vacances, d’autre part parce que tout le monde poli-
tique était épuisé de la campagne électorale. donc, moins de chances 
de débats larges et prolongés.

2) il a autorisé la diffusion à la chaîne controversée, répondant ainsi 
à la « tradition libérale » canadienne. toutefois, l’autorisation a été 
formulée de telle sorte qu’elle équivalait à une interdiction, ce qui a 
conforté les opposants et les conservateurs proches du camp guerrier 
étatsunien.
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3) Mais, surtout, il a détourné l’attention du problème d’Al-Jazira en 
faisant coïncider sa décision avec deux autres annonces controver-
sées. deux jours plus tôt, il avait révoqué la licence d’une « radio-
poubelle » de la région de Québec, choi-Fm, à contenus grossiers et 
outranciers. cela a mobilisé l’attention des autres médias sur le geste 
inhabituellement courageux du crtc intervenant sur la base de la 
moralité des contenus – ce qui est inhabituel de sa part – comme, peu 
après, utilisant la même logique, il obligera les diffuseurs à surveiller 
et à sanctionner les contenus d’al-Jazira. par ailleurs, l’annonce de la 
décision relative à al-Jazira a été jumelée à celle du refus de permettre 
la diffusion à la chaîne italienne RAI, ce qui a soulevé la colère de la 
communauté italienne, à laquelle le parti libéral en campagne élec-
torale avait pourtant promis le contraire. (de fait, quelques mois plus 
tard, le 16 décembre, le crtc revenait sur sa décision relative à la 
RAI par un amendement discret, très discret, passé presque inaperçu, 
sauf des parties directement intéressées5.)

cette anecdote permet en premier lieu d’attirer l’attention sur un trait 
singulier du contexte médiatico-politique canadien que l’on nomme le multi-
culturalisme. en effet, l’avis public du crtc relatif à la diffusion par al-Jazira 
ne présente à aucun moment cette chaîne de télévision comme une fenêtre 
sur une autre vision du monde, comme un autre point de vue sur les affaires 
mondiales ou encore moins comme un porte-parole d’une autre civilisation. La 
discussion a plutôt porté sur deux enjeux : 1) les possibles contenus haineux ; 
2) l’appétit des canadiens d’origine arabe pour ce produit.

Le premier faisait référence, évidente dans le contexte, aux craintes de 
la communauté juive canadienne et aux positions des partisans de la guerre 
étatsunienne en Irak. Le second, lui, s’inscrivait dans le plus long terme de la 
rhétorique élaborée par l’État canadien à partir des années 1970-1980 pour 
contenir symboliquement la poussée « séparatiste » québécoise en diminuant la 
singularité du cas des descendants de la nouvelle-France. en quelques années, 
les stratèges fédéraux ont été conduits d’abord à découvrir l’existence d’un 
troisième peuple fondateur, antérieur aux colons français et britanniques, soit 
les autochtones, dès lors nommés Premières Nations, puis à revaloriser les 
origines ethniques des « autres » immigrants. dans ce cadre, les francophones 
canadiens sont devenus une « communauté culturelle » parmi d’autres ou, 

5. « Le crtc adopte une nouvelle approche à l’égard des services de télévision non canadiens 
en langues tierces. » communiqué du 16 décembre 2004, disponible en ligne à l’urL : 
http://www.crtc.gc.ca/frn/neWs/reLeases/2004/r041216.htm.



329CHAPITRE XIII • L’ARRIVÉE D’AL-JAZIRA AU CANADA

plutôt, plusieurs communautés culturelles dispersées dans diverses régions du 
canada. ce statut les place sur le même pied que les autres communautés ethni-
ques : chinoise, grecque, haïtienne, etc. Ou même anglophone, au Québec.

L’important, ici, c’est que chaque communauté culturelle est encouragée 
à maintenir des souvenirs de sa terre d’origine et à conserver l’usage de sa 
langue maternelle, dans des lieux privés ou communautaires. ainsi, sous le 
parapluie d’une langue commune publique : l’anglais – le français dans une 
partie de la province de Québec –, et d’une culture commune de « valeurs 
canadiennes », peuvent cohabiter des univers culturels tournés vers le passé. 
dans cette logique, la diffusion par al-Jazira au canada aurait permis aux 
Canadiens d’origine arabe d’entendre parler, dans leur langue, des pays d’où 
ils viennent. mais le crtc a choisi, dans ce cas, de s’écarter de la politique 
générale de multiculturalisme.

Une communauté « conflictuelle »

ce faisant, le crtc a aussi refusé que l’arrivée d’al-Jazira vienne pertur-
ber l’état du système canadien d’intermédialité6 et participe de plein fouet au 
dialogue interne canadien. En rendant officiellement inaccessible cette chaîne, 
il a légitimé, pour les médias canadiens, le fait de ne pas l’inclure dans leur 
routine de surveillance des concurrents.

À première vue, donc, au Canada, Al-Jazira ne joue pas encore de rôle 
direct dans la « communauté conflictuelle » que le journalisme a pour mission 
de construire dans une société démocratique, selon mme géraldine muhlmann 
(2004). Cette auteure, après avoir interpellé la plupart des grands penseurs 
depuis Kant et marx jusqu’à l’École de chicago, résume la logique occidentale 
à l’œuvre en posant que le journalisme se voit assigner un « idéal critique » 
de contribuer à la fois à soutenir l’horizon intellectuel commun et à rendre 
possible le débat public. Selon elle, le journalisme est mis au défi de parti-
ciper à la fois à la construction d’une communauté et à la mise en spectacle 
des divergences et des conflits, plaçant ainsi publics et journalistes dans la 
posture de spectateurs.

Le journalisme dont elle parle n’est possible qu’à l’intérieur d’une com-
munauté qui partage des idées, des croyances, des valeurs, une sensibilité que 
l’on résume sous le terme de « démocratie ». à cet effet, il y a un ensemble 
6. ce concept est une extension de celui d’intertextualité et désigne non seulement les 

emprunts de contenus de textes, mais aussi les opérations diverses de positionnement et 
d’ajustement des médias les uns par rapport aux autres parce qu’ils se tiennent à l’œil à 
des fins de concurrence auprès des audiences. Notamment, en matière d’information, ils se 
surveillent, s’appuient et s’alimentent les uns les autres. P. Bourdieu a décrit ce phénomène 
à sa façon en parlant de « circularité circulaire » de l’information (1996 : 22). 
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commun qui joue le rôle d’espace englobant préalable qui fixe les règles du 
jeu conflictuel des différences, des opinions et des intérêts, du jeu électoral 
des partis et des candidatures. À l’origine, le modèle devait s’appliquer à 
l’échelle de l’État-nation. aujourd’hui, dans le cadre de la mondialisation, il 
déborde. en étendant leur diffusion à tous les recoins de la terre, les médias 
contribuent à la construction d’une communauté supranationale, pendant 
qu’en s’ouvrant aux arguments des uns et des autres, ils contribuent au débat 
public, au conflit non armé, au dialogue.

Voici deux exemples très contrastés de ce rôle. Le premier à l’échelle cana-
dienne : l’article paru dans un petit journal de quartier de la ville de Québec, 
sous la plume d’un politologue, denis duchêne, « converti à l’islam depuis 
juin 2003 et marié à une marocaine musulmane », qui anime par ailleurs 
l’émission Les matins distincts à cKrL-Fm 89,1. l’animateur dénonce les 
« deux types de couverture journalistique des affaires islamiques » que l’on 
trouve au Québec et qu’il décrit de la façon suivante : « celle […] véhiculée 
par des “vendeurs d’angoisse” et la deuxième, propagée par d’éminents pro-
vocateurs transformés en caisse de résonance de l’islamophobie7. » ce qui 
importe dans ce cas, c’est que m. duchêne puisse s’exprimer publiquement 
et dénoncer le travail de grands médias et de vedettes journalistiques, sans 
représailles violentes. Sa sortie publique illustre à souhait le volet conflit de 
la « communauté conflictuelle » dont parle Muhlmann.

Deuxième exemple, cette fois à l’échelle d’une communauté, puisé dans 
le programme du congrès qui a eu lieu en mai 2006, à Nairobi au Kenya, de 
l’international press institute (ipi), une organisation de patrons de presse et de 
journalistes clairement dominée par la perspective américaine. on trouve dans 
ce programme un atelier de travail intitulé Reporting on the Islamic World. La 
présentation du thème dénonce, elle aussi, le traitement très souvent fait pour 
alimenter l’hostilité plutôt que la compréhension. on peut y lire (traduction 
de l’anglais par l’auteur) :

depuis les attaques terroristes du 11 septembre 2001 et les événements qui ont 
suivi en afghanistan et en iraq, le portrait que les médias occidentaux font de 
l’islam et des musulmans s’est fait de plus en plus négatif, disent les critiques. 
en racontant des histoires sensationnelles qui mettent en vedette des extrémistes 
islamiques, les médias perpétuent une perception trompeuse de l’islam et sapent 
les efforts qui sont faits pour promouvoir une meilleure entente. Qu’est-ce qui 
peut être fait pour soutenir une couverture plus équilibrée de l’islam par les 
médias8 ?

7. D. Duchêne (2005) « Les dangers de la dérive ! La couverture journalistique des affaires 
islamiques », in : Droit de parole, février, p. 3.

8. ipi (2005) World Congress & 54th General Assembly, international press institute,  missouri 
school of Journalism, p. 11.



331CHAPITRE XIII • L’ARRIVÉE D’AL-JAZIRA AU CANADA

c’est là une invitation explicite à faire place au débat public au lieu de 
se replier sur le consensus communautaire, le « cadre commun » dont parle 
mme muhlmann.

La civilisation commune

ce cadre commun dont parle mme muhlmann joue le rôle cognitif de ce que 
l’on nomme aussi parfois la culture ou la civilisation, principe de compréhen-
sion, de sens, d’orientation et de mise en ordre. or, il existe bien aujourd’hui 
un cadre commun de partage qui devrait permettre le dialogue entre l’asie, 
l’amérique, le moyen-orient et les autres parties du monde. deux termes sont 
couramment utilisés pour dire la communauté mondiale : la « mondialisation » 
et la « civilisation ». or, les deux sont fortement connotés et font l’objet de 
sévères controverses. Laissons de côté la « mondialisation » et examinons 
brièvement la « civilisation » qui fait la préoccupation de cet ouvrage.

en utilisant ce terme, certains oublient dangereusement son usage  désuet 
d’opposition entre sociétés plus développées et barbarie, opposition qui 
introduit d’emblée une relation inégale entre les groupes humains et qui n’a 
manifestement pas été façonnée pour amorcer ou contribuer à un dialogue. 
Le deuxième usage, passé dans l’ombre jusqu’à ce que Samuel Huntington 
(1990) le reprenne, désignait des blocs géographiques (la chine, l’afrique 
noire, etc.) dont les habitants formaient un ensemble culturel, technique, lin-
guistique et organisationnel radicalement différent d’autres ensembles aussi 
englobants. C’était avant la « mondialisation ». Le troisième usage, celui qu’a 
activé  huntington, consiste à reconstruire, dans l’imaginaire et la rhétorique 
publiques, un spectre de ces manières d’être si étrangères les unes aux autres 
qu’elles en deviennent incompatibles et, par conséquent, que la rencontre 
entre deux d’entre elles ne puisse se résoudre que par la soumission de l’une 
à l’autre. comme la suite des choses l’a montré, l’argument convenait oppor-
tunément à des fins guerrières.

ainsi, parler aujourd’hui de civilisations dans le sens de blocs humains 
hermétiques posés les uns en face des autres est un véritable anachronisme. 
au contraire, poser l’existence d’un cadre commun à tous souligne la base du 
dialogue possible à l’échelle mondiale et l’éloignement très relatif des posi-
tions. La recherche d’un « dialogue » des civilisations est donc une tentative 
de remettre à l’avant-scène le cadre commun. Elle impose cependant d’entrer 
dans le cadre argumentaire des va-t’en-guerre fondé sur le terme « civilisa-
tion », d’où le caractère périlleux de l’opération. Le péril va même jusqu’à 
se retrouver coincé dans le sens encore plus archaïque du terme : il y a des 
groupes humains « supérieurs » aux autres parce que plus civilisés.
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à sa façon, donc, ce texte attire l’attention sur le cadre mondial commun 
qui devrait normalement rendre inopportune la réactivation de l’idée de 
civilisation. Aux fins d’une discussion spécifique sur le rôle des médias, le 
cadre commun est sommairement modélisé autour de quatre points d’ancrage 
interreliés.

1) Le premier est fait d’outils techniques répandus partout, qu’il s’agisse 
de l’automobile ou du réfrigérateur. ces outils supposent la croyance et 
la pratique de la science expérimentale. La maîtrise de l’outil technique 
complexe qu’est la télévision par les artisans d’al-Jazira en témoigne 
on ne peut plus éloquemment9.

2) Le deuxième est la consommation comme usage de ces biens tech-
niques, mais aussi comme désir de les posséder et d’améliorer la vie 
quotidienne, qu’il s’agisse de l’automobile, du téléphone portable, 
des cassettes audio et vidéo ou de la télévision. L’accès à ces objets 
est généralement identifié au progrès.

3) Le troisième est la démocratie, à la fois comme égalité entre individus 
et mécanisme de désignation des dirigeants temporaires des États 
nationaux.

4) Le quatrième est la croyance au droit à la réussite individuelle, à la 
mobilité sociale et physique, au changement, au progrès et à l’amé-
lioration personnelle. il s’agit du moteur de la modernité qui a bous-
culé les sociétés dites traditionnelles fondées sur la permanence et la 
reproduction à l’identique.

tel est le cadre commun partagé par de grands pans de l’humanité un 
peu partout dans le monde, dans toutes les langues. certainement partagé, 
également, par les élites « progressistes », « modernes », sinon postmodernes. 
Tel est en tout cas le fond de scène sur lequel se déploient les médias qui font 
la promotion de la consommation par la publicité, qui montrent la mobilité en 
action par le spectacle de la vie ailleurs, qui donnent la parole à des individus 
de toutes sortes, avec toutes sortes d’idées.

plus fondamentalement encore, les médias ne sont possibles que par la 
maîtrise de la technique qui repose sur la science expérimentale. ainsi, il faut 
avoir déjà assimilé beaucoup de choses de cette science pour pouvoir maîtriser 
la télévision, dans son contenu comme dans son fonctionnement électronique. 
al-Jazira est impensable sans une immersion réussie des techniciens, journa-
listes et gestionnaires de cette station dans la « culture » technique des sociétés 

9. g. awad (2006), qui compare les sites aljazeera.net, cnnarabic.com et BBcarabic.com, 
montre bien la maîtrise du langage télévisuel dans la convergence graduelle des formats, 
même si les lignes éditoriales sont différentes.
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dites développées10. sur ce point, il convient de se rappeler que la « civilisation 
arabe » du début du deuxième millénaire a été un partenaire indispensable 
dans l’émergence de la pensée rationaliste, scientifique et expérimentale en 
occident. Les arabo-musulmans d’aujourd’hui sont eux aussi les héritiers de 
ce dialogue des civilisations dans le passé.

Contributions au dialogue

Le dialogue des civilisations dont on peut encore parler ici serait donc entre 
la civilisation commune actuelle, celle des médias et de la démocratie, et celle 
qui est devant, celle qui pourrait être plus civilisée, plus évoluée. Bien plus 
qu’avec les civilisations d’avant : romaine, chinoise, arabe, précolombienne 
ou inuite. dans cette perspective, les médias devraient contribuer à aména-
ger à l’intérieur de la civilisation commune le rassemblement conflictuel des 
 intérêts, des opinions, des sensibilités et des points de vue. ce que se propose 
d’ailleurs al-Jazira si on en croit son directeur :

Nous sommes des journalistes ; notre premier métier, c’est d’informer, déclare 
samir Khader. mais notre mission est double, puisque notre travail repose aussi 
sur un processus d’éducation du monde arabe. avant notre arrivée, il y avait des 
sujets, comme la religion ou la sexualité, qui étaient tabous et dont les télévisions 
ne parlaient pas dans le monde arabe. si al-Jazira a le mérite d’avoir fait quelque 
chose, c’est d’avoir planté la graine d’une petite révolution des mentalités11.

 Dès lors, le raisonnement de Mme muhlmann est transposé à l’échelle mon-
diale où ce qui importe, c’est que se construise la « communauté conflictuelle » 
médiatique. Or, il y a deux modèles connus. Celui qui occupe aujourd’hui le 
devant de la scène, le postmoderne (Thuot, 1994) où le jeu est un pur affron-
tement de puissances dans l’ordre symbolique. La norme du jeu est le discours 
le plus efficace, l’image la plus séduisante, la rhétorique la plus habile, au 
besoin intimidante et mensongère, le spectacle de la force. Des majorités, 
des coalitions temporaires s’y forment et s’y défont constamment. c’est dans 
cet espace public que se déploie la rhétorique du « conflit des civilisations » 
comme argument pour justifier l’agression militaire et commerciale (Demers, 
2004, 2005). C’est dans cet espace-là que s’affirment les « peuples élus de 
dieu » de toutes les variétés, dont les États-unis, qui, enfermés dans leur 
bonne conscience, cherchent à imposer « leur » dieu par tous les moyens, y 
compris la force.

10. « al-Jazira compte maintenant un millier d’employés, dont 250 à 300 journalistes. si les 
journalistes étaient d’abord issus des services arabes de la BBc, ils ne sont plus qu’une 
dizaine de ce noyau initial. ils viennent maintenant de partout, explique samir Khader, 
la plupart ayant déjà travaillé en Occident. » (Voir note 11 : cauchon, 2005).

11. p. cauchon (2005), « entretien avec samir Khader. informer et éduquer, la double mission 
d’al-Jazira », Le Devoir, vendredi 29 avril, p. B2.
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mais il y a aussi cet autre espace public, modélisé par habermas (1978), 
où le conflit débouche sur la Raison qui fait l’arbitrage. cet espace public-là 
pousse à la création d’institutions internationales comme forme organisée de 
la métacivilisation à venir, comme auparavant elle misait sur l’État national. 
cet espace public-là propose à chaque humain de devenir un citoyen, soucieux 
d’apprendre à dépasser ses intérêts propres et de travailler au Bien commun. 
Cet espace public-là est laïque et égalitaire. Il est le visage éthique de ce que 
l’on pourrait nommer la civilisation actuelle d’origine occidentale, par ailleurs 
expansionniste, guerrière et technicienne au sens de Jacques Ellul (1990).

Au temps des États-nations, les médias ont été mis au défi par les penseurs 
de la Modernité de participer à l’espace public de la Raison. ils s’y sont tous 
pliés plus ou moins, certains d’entre eux, les médias « de qualité », au sens de 
John merrill (1968), s’en faisant même une spécialité. aujourd’hui, le même 
défi est posé aux médias transnationaux émergents, qu’il s’agisse des chaînes 
de nouvelles en continu, telles cnn et al-Jazira, des sites internet ou des 
médias nationaux de référence (demers, 1999).

Les médias ne peuvent pas vraiment contribuer au dialogue des civilisa-
tions, au sens des civilisations passées, chinoise, arabe, etc., parce qu’ils sont 
eux-mêmes partie de la civilisation commune actuelle, qu’ils n’existaient 
pas encore dans les civilisations du passé et qu’ils n’existent pas en dehors 
des zones sous une emprise déjà profonde de la civilisation actuelle12. en ce 
qui les concerne, si un dialogue des civilisations est possible, c’est celui d’un 
dialogue de la civilisation présente avec son passé, avec des civilisations du 
passé, à la manière des historiens et des archéologues. Or, les médias ont une 
relation difficile avec l’histoire, comme le détaillent les recherches sur la 
médiatisation de l’histoire (mathien, 2005).

mais les médias peuvent contribuer d’une autre façon au « dialogue 
des civilisations » dans la mesure où ils peuvent faire une place dans leurs 
contenus au conflit entre les acteurs qui prônent un dialogue contre ceux qui 
avancent plutôt un « conflit des civilisations » (Huntington, 1990). Et Al-Jazira 
fait cela de deux façons. d’une part, elle contribue à faire avancer les pays 
de la zone arabo-musulmane dans la civilisation de la démocratie et des lois 
du marché13. en un mot, elle donne la parole aux groupes et aux individus 

12. Le livre de h. miles cité par s. Weinberger (2005 :31), paraît faire cette démonstration 
même si ce n’est pas son intention première. 

13. m. duteil (2005), « al-Jaszira. ondes de choc en terre arabe », La Gazette de la presse 
francophone, no 122, juillet-août, p. 16. Voir aussi Yvon Larose, (2005), « La CNN du 
Moyen-Orient. La chaîne d’information continue Al-Jazira a fait souffler un vent de 
 modernité sur le monde arabe », Au fil des événements, journal officiel de l’Université 
Laval, 20 octobre, p. 4. 
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auparavant condamnés au silence médiatique. Même si elle le fait de manière 
paradoxale. par exemple, dans la recension qu’il fait du livre de olfa Lamloum 
sur al-Jazira14, le journaliste Taïeb Moalla15 souligne le caractère ambigu des 
pratiques de cette chaîne.

ainsi, la chaîne défend jalousement les libertés publiques et la démocratie alors 
qu’elle est financée directement par un émir non élu par son peuple. Elle conteste 
l’ordre impérial imposé par les États-unis tout en se faisant le chantre du libéra-
lisme économique. Elle donne la parole à des islamistes extrémistes qui justifient 
les attentats du 11 septembre 2001, ainsi qu’à des féministes radicales. elle diffuse 
des enregistrements d’oussama Ben Laden et les commente immédiatement en 
compagnie de responsables du pentagone. elle se prononce clairement contre 
la guerre d’Irak alors que le QG de l’armée américaine se trouve au Qatar, à 
quelques kilomètres de la chaîne. Elle rend compte, minute après minute, des 
exactions des forces d’occupation israéliennes contre le peuple palestinien alors 
que le Qatar accueille une (discrète) représentation commerciale israélienne sur 
son sol, etc. (2005 : 331).

d’autre part, à l’échelle mondiale, comme le souligne dominique 
 Wolton dans la citation d’entrée de ce texte, l’irruption d’al-Jazira dans le 
jeu des  chaînes de télévision à visée mondiale a introduit un point de vue qui 
était occulté jusque-là ou à tout le moins filtré par les agences occidentales 
 d’information et d’images qui contrôlent le flux des informations internationa-
les. Leur domination avait été mise en lumière par le débat à propos du Nouvel 
ordre mondial de l’information et de la communication (NOMIC) à la fin des 
années 1970 à l’unesco. al-Jazira s’est immiscée dans la cour des grands par 
la brèche créée par les avancées technologiques et un contexte qui a rendu 
possible l’éclosion, dans les années 1990, de nombreuses chaînes régionales 
par satellite. à partir d’octobre 2001, avec l’offensive anglo-américaine en 
Afghanistan puis en Irak, les chaînes occidentales n’ont pu occulter les images 
et les entrevues exclusives d’al-Jazira. pour les mêmes raisons de concurrence, 
les agences de presse et d’images ont fini par l’admettre dans le cercle restreint 
des participants à l’agenda building16 de l’information internationale.

aujourd’hui, la présence des apports « arabes » est devenue statutaire dans 
le programme de l’information internationale. au point qu’on serait déjà passé 
dix ans plus tard à une autre étape, celle de la consolidation régionale des 
chaînes satellitaires originellement orientées vers la domination de marchés 
« mondiaux ». C’est du moins la thèse que soutient Camille Laville :
14. o. Lamloum (2004), cité par t. moalla (2005 : 330-332).
15. ancien correspondant en tunisie du journal Le Soir (Belgique) et, au moment de mettre 

cet ouvrage sous presse, journaliste au Journal de Québec (Québec). 
16. Courant de recherches qui se concentre sur les règles de construction quotidienne de la 

liste des sujets qui font les manchettes communes des médias, des sujets dont ceux-ci 
choisissent tous de parler comme si ce choix allait de soi.
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L’avancée technologique que l’on associe à la globalisation a entraîné la créa-
tion de nombreuses chaînes de télévision par satellite. […] Ces chaînes tentent 
de mettre en place une stratégie « englobante » qui consiste à offrir le même 
contenu à un maximum d’individus. Or ces tentatives n’ont pas connu le succès 
escompté ; aussi la stratégie a-t-elle pris un nouveau tournant ces dix dernières 
années : celui de la régionalisation. Les programmateurs ont ajusté leurs produits 
aux intérêts locaux. Ainsi se côtoient certains produits conçus spécifiquement 
pour la région, la population locale et d’autres produits qui recouvrent un sens 
plus commun (2003 : 36).

dans cette éclairage, on peut ranger l’intention d’al-Jazira de lancer une 
chaîne mondiale en langue anglaise comme une continuité de ses intentions de 
départ, pendant que, sur son marché régional, elle se fait de plus en plus tasser 
par de nombreuses autres chaînes en langue arabe (al-arabiya, al-hourra, 
abu dhabi tV, etc.), au moins une dizaine de concurrentes directes17.

Les limites de l’onde de choc

s’il est possible de conclure que la décision du crtc canadien a limité 
l’incidence d’al-Jazira sur le débat public canadien, il reste que ce geste n’a 
pu bloquer complètement l’onde de choc de l’irruption de la chaîne qatarie 
dans le club des grandes agences internationales de presse et d’images qui 
contrôle le tri et la définition de l’actualité internationale quotidienne18. ainsi, 
que ce soit par les médias canadiens ou par les autres chaînes étrangères19 
accessibles aux canadiens, ces derniers sont indirectement en contact à des 
degrés divers avec le point de vue arabo-musulman.

17. Voici une liste incomplète des télévision satellitaires arabes les plus connues ou influentes 
au printemps 2005 :

- mBc, ancêtre de la télé saoudienne, émettant de Londres au début
- abu dhabi tV (Qatar)
- al-arabiya (arabie saoudite)
- al-Jazira (Qatar)
- ann (syrie, de paris)
- al-manar (hezbolla au Liban, de paris)
- al-mustaqilla
- al-aram (iran)
- al-hourra (« La Libre », usa, de tanger et Beyrouth)
- cnBc (usa, en arabe)
- nile news (Égypte)

18. F. Bouzennout (2006) nomme ce changement un « rééquilibrage symbolique ».
19. dans la situation actuelle, un citoyen canadien peut avoir accès à quelque 350 chaînes 

généralistes et spécialisées.
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il reste que, pour l’instant, même si al-Jazira diffusait librement en langue 
arabe au Canada, la barrière de la langue nuirait au dialogue direct entre les 
médias arabes et les autres médias canadiens. cet obstacle serait par ailleurs 
doublé d’un autre obstacle plus en profondeur, celui du nombrilisme structurel 
des médias nord-américains qu’une commission d’enquête mise sur pied par 
le gouvernement canadien au début des années 1980 avait baptisé « journa-
lisme de marketing » (Commission Kent, 1981). Cette commission avait le 
mandat d’examiner la concentration de la propriété des quotidiens au canada. 
toutefois, elle a vite trébuché sur la logique de plus en plus contraignante qui 
anime les relations entre les médias et leurs publics.

Cette logique a deux faces. La première, en relation directe avec la concen-
tration de la propriété, est faite de manœuvres commerciales de promotion 
vigoureuse, pour « imposer » un produit à des consommateurs. c’était ce 
 visage du marketing qui préoccupait surtout la Commission Kent, alarmée par 
la puissance des grands groupes médiatiques cherchant des  façons d’imposer 
leurs produits sur les marchés. La deuxième face de la médaille du marketing, 
c’est la démarche des producteurs pour anticiper les besoins, les désirs et les 
préférences des consommateurs et pour définir les produits au plus près. C’est 
la volonté de séduire, de faire plaisir, de satisfaire le client.

Le marketing n’a de sens que dans une société d’abondance où il y a de la 
concurrence entre de nombreux produits sur un même marché (darmon et al., 
1991). or, à compter des années 1980, en partie à cause des déréglementations, 
en partie à cause des nouveaux moyens techniques, le domaine des médias a été 
un de ceux qui, en amérique du nord, a connu une accélération brusque quant à 
la concurrence. Le nombre des magazines et autres écrits spécialisés a explosé. 
La câblodistribution puis les satellites ont multiplié les chaînes de télévision et 
de radio. et il y a eu internet20. et maintenant, il y a le téléphone portable.

20. « par ailleurs, l’écoute des nouvelles sur les réseaux de télévision traditionnels a diminué 
de 34 % depuis 1993 et l’écoute des nouvelles sur le câble, après avoir progressé sans cesse 
dans les années 1990, stagne depuis deux ans. par contre, la fréquentation des 26 sites de 
nouvelles les plus importants sur internet a augmenté de 70 % dans les 18 derniers mois. 
Le Project of Excellence in Journalism (PEJ) affirme que les seuls médias actuellement 
en progression aux États-unis sont les médias sur internet, les médias ethniques et les 
médias alternatifs. »

 Voir de l’étude américaine The State of News Media 2004 réalisée par le peJ, un organisme 
affilié à l’École de journalisme de  l’Université Columbia, disponible en ligne sur l’URL : 
http://www.stateofthenewsmedia.org/index.asp.

  p. cauchon (2004) « conVergence. Les médias de l’oncle sam », in : Le Devoir, 
lundi, 22 mars, p. B7.
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L’hyperconcurrence a même poussé les chercheurs vers l’étude de la récep-
tion : que font les publics des messages, qu’est-ce qui les attire, qu’est-ce qui les 
retient? Que faire face à la volatilité des audiences, face au butinage (zapping) 
des consommateurs? C’est le marketing, comme étude des motivations et des 
pratiques et comme art de deviner ce qui va plaire, qui tente de répondre à ces 
questions imposées par des nécessités commerciales pressantes.

L’important, c’est que ce processus de rapprochement entre la conception 
même des produits et les besoins des consommateurs visés (en journalisme, ce 
processus est nommé recherche de proximité) a enfermé encore plus la relation 
médias/publics dans une sorte de nombrilisme où le public ne se voit offrir 
que lui-même parce qu’il n’est plus réceptif qu’à lui-même. La rencontre de 
visions du monde étrangères les unes aux autres ne peut être que marginale 
et accidentelle : le contenu des médias est par définition un matériel traité, 
remis dans des termes connus, vulgarisé, pour être compris du public visé à 
partir de ce qu’il est et de ce qui l’intéresse. L’Autre disparaît presque des 
contenus ou s’il est présent, c’est une fois dépouillé de ses surprises et de ses 
étrangetés, c’est une fois remis dans les catégories du familier, c’est une fois 
vidé de ce qui fait qu’il est autre. En matière d’information internationale, 
le journalisme tend à s’enfermer ainsi dans le non-dialogue et les médias 
nationaux ne racontent aux publics que ce qu’ils pensent déjà des étrangers 
(ravault, 1983). aux niveaux national et régional, le processus de narcissisme 
est le même. C’est pourquoi ce qui caractérise la scène médiatique actuelle, 
c’est la juxtaposition des « univers » médiatiques fonctionnant en parallèle et 
répondant à des publics cibles qui, finalement, ne se parlent pas. Comme si 
la communauté souhaitée par mme muhlmann était victime de fragmentation 
et le conflit des libertés d’expression ainsi neutralisé.

La place publique médiatique

mais le marché porte ses contradictions. il pousse à développer des médias 
spécialisés visant à satisfaire des publics particuliers (c’est ce qu’aurait fait 
al-Jazira en langue arabe pour la communauté canadienne arabo-musulmane). 
en même temps, il invite d’autres médias à développer des publics plus larges 
et à miser sur leurs traits communs.

Ainsi, le défi lancé par Mme muhlmann voulant que le journalisme 
contribue à la fois à créer un espace commun (une communauté) se pose de 
deux façons bien différentes pour une société donnée, dont la communauté 
mondiale en émergence. en premier lieu, au niveau local, chacun des médias 
représente des intérêts, des options, des idéologies différentes, mais dialogue 
d’une certaine façon avec les autres, ne serait-ce que parce qu’une partie de 
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la population consomme plusieurs médias et confronte dans sa tête leurs dif-
férents récits du monde. il s’agit là de la conception classique de la liberté de 
la presse, où c’est le concert des médias, leur pluralisme, qui forme une sorte 
de place publique commune.

en second lieu, la question de l’espace commun se pose quant au contenu 
des médias généralistes, ceux qui prétendent donner la parole aux acteurs 
sociaux significatifs d’un territoire donné. C’est le cas d’Al-Jazira, qui entend 
desservir une région entière. Les médias généralistes sont ces médias – on 
pense généralement aux quotidiens et aux chaînes traditionnelles de télévision 
– qui traitent en principe de tous les thèmes de la vie en société, politique, éco-
nomique, social, artistique, sportif, et s’adressent, en intention à tout le moins, 
à toute la population d’un territoire donné, national ou régional. chacun d’entre 
eux forme une place publique à lui seul. dans les faits, la concurrence entre 
les généralistes pour la totalité d’un même public, délimité par un territoire 
ou une langue, tend vers le monopole. cette forme de médias généralistes 
a longtemps dominé l’horizon de la pensée, de la recherche et de l’analyse. 
encore aujourd’hui, quand ils discutent des médias, plusieurs observateurs 
et commentateurs pensent d’abord et avant tout aux médias généralistes et 
se réfèrent à la conception qui veut qu’on ait donné à chacun le mandat de 
permettre la rencontre de toutes les différences.

C’est le modèle de « la responsabilité sociale des médias21 », issu d’une 
phase où certains d’entre eux étaient effectivement en position de monopole, 
qui a cristallisé cette conception. de son côté, l’idée de médias de service 
 public confiés à des sociétés d’État en représente une autre version. Des médias 
d’État, par exemple, au canada, la société radio-canada, ont reçu ce mandat 
de donner la parole à tous.

mais avec la multiplication des médias et la fragmentation des publics qui 
a caractérisé la fin du XXe siècle dans les pays développés, ces médias géné-
ralistes nationaux sont en repli : les grands quotidiens et les chaînes nationales 
perdent de l’audience depuis la fin des années 1980. Le paysage médiatique 
est désormais fait de niches diverses occasionnellement mises en résonance 
autour d’« événements » nationaux ou mondiaux : les Jeux olympiques, la 
guerre en Irak, un tsunami ou la « communion médiatique » à l’occasion de 
la mort du pape Jean-paul ii22, etc.
21. en 1946, h. Luce, éditeur du Time Magazine, convoqua (et finança avec l’aide partielle 

de l’Encyclopedia Britannica) 13 experts dont, à leur tête, le recteur de  l’université de 
Chicago, R. Hutchins, afin qu’ils examinent l’état de la presse et qu’ils recommandent 
des moyens de l’améliorer. Cela donna naissance au célèbre rapport de la  Commission 
hutchins, A Free and Responsible Press, qui mit en avant l’obligation morale de 
 « responsabilité sociale » des médias.

22. p. cauchon, (2005) « communion médiatique », in : Le Devoir, lundi, 4 avril,  
p. B7.
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dans le nouveau contexte, les chaînes satellitaires, pourtant à intention 
généraliste, se présentent sur le marché fragmenté des médias nationaux 
comme des médias spécialisés et la « communauté conflictuelle » visée par  
mme muhlmann y est réalisée par le pluralisme des médias plutôt qu’à l’inté-
rieur de médias de masse rejoignant l’ensemble de la population.

Conclusion

au canada, l’autorisation de diffuser à al-Jazira a été dominée par les 
rapports de force internes à la scène canadienne. Assortie de conditions 
qui rendent sa réalisation improbable, elle permet d’attendre qu’al-Jazira 
 devienne disponible en anglais, tout en sachant que cette diffusion existe 
dans l’illégalité. mais même la diffusion en arabe n’est probablement qu’une 
question de temps. car le travail de « traduction » de l’international par les 
médias nationaux canadiens ne suffit plus. Quelque chose se passe qui force 
la « communauté conflictuelle » canadienne à faire place à l’espace public 
transnational, lui aussi conflictuel, où se déploient petit à petit des médias 
propres à ce niveau, telle al-Jazira.

dans le jeu médiatique contemporain, al-Jazira ne peut pas être considérée 
comme un porte-parole de la « civilisation » arabo-musulmane, ou même de 
cette « culture », à moins de réduire la portée du concept de culture à l’usage 
de la langue arabe. Les médias, dans quelque langue ou pays qu’ils soient, sont 
porteurs d’une même culture qui vient avec eux et ils sont des parties de la 
civilisation technico-consommatrice qui continue à se déployer sur l’ensemble 
de la planète. Aussi la présence d’un phénomène comme Al-Jazira est-elle un 
témoignage de l’intégration plus grande qu’avant de la zone géographique 
arabo-musulmane à la « civilisation » technique globale.

c’est ce fonds commun qui crée la « communauté » à l’intérieur de laquelle 
peut se déployer la liberté d’expression publique, la discussion des divergen-
ces, la délibération à propos des intérêts collectifs. L’arrivée d’al-Jazira peut 
donc être interprétée comme une contribution indispensable à l’expression 
sur la même scène publique des points de vue particuliers des acteurs de la 
zone arabo-musulmane, dans toute leur différence d’avec les sentiments et 
les opinions des pays occidentaux. elle remplit une des conditions pour que 
le « conflit » se déplace du champ de bataille vers le dialogue indispensable 
au déploiement de la démocratie.
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Chapitre XIV

Le schéma ami/ennemi : un obstacle de taille  
au dialogue des civilisations

Abdelkérim Ousman et Houchang Hassan-Yari,  
Collège militaire royal du Canada

si l’idée de « dialogue entre les civilisations » s’oppose à la notion de 
« choc des civilisations », c’est parce qu’elle entend établir une démarche qui 
vise à remplacer l’hostilité et la confrontation (que l’idée de « choc » suppose) 
par la discussion et la compréhension. Le dialogue, dans le sens restreint que 
lui donnent les milieux diplomatiques d’échange pacifique entre des États ou 
des entités officiellement reconnues ayant des devoirs et des obligations, n’a 
pas d’autre objectif que le règlement des différends par la voie diplomatique. 
poser la question du dialogue des civilisations, dans son sens large ou dans 
le sens étroit que lui donne ce chapitre, suppose déjà qu’il y a un manque de 
dialogue. par conséquent, la question qui se pose, c’est de savoir à qui ou à 
quoi peut-on attribuer cette situation de non-dialogue qui favorise l’hostilité 
et la confrontation.

En admettant que, par définition, les civilisations, ces êtres collectifs et non 
doués de raison par conséquent, ne dialoguent pas entre elles, nous désirons, 
dans ce chapitre, démontrer le rôle joué par l’équipe qui dirige les États-unis 
depuis l’an 2000 dans cette situation de non-dialogue. nous voulons démontrer 
que cette équipe est motivée non pas par une quelconque appréhension du 
« choc des civilisations », mais par un certain hégélianisme « sanguinaire ». ce 
terme fait référence à une interprétation particulière de la pensée  hégélienne. 
Cette interprétation, comme le démontre Vincent Descombes, « […] loin de 
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mettre l’accent sur l’aspect raisonnable et pacifiant de la pensée hégélienne, 
insiste avec complaisance sur les moments paradoxaux, excessifs, violents 
et surtout sanglants » (descombes 1979 : 25). en effet, à l’instar de cet hégé-
lianisme sanguinaire, l’équipe de George W. Bush, plus particulièrement les 
néo-conservateurs, ne se base pas sur la Raison pour promouvoir à l’échelle 
de la planète le régime qu’elle désire, mais plutôt sur l’usage de la force 
militaire. ce faisant, cette équipe ignore les valeurs fondamentales de la 
démocratie américaine et celles décrites dans la charte des nations unies, 
dans la déclaration universelle des droits de l’homme et dans d’autres traités 
internationaux sur les droits de la personne.

tandis que la condescendance avec laquelle l’administration Bush traite 
une partie de l’électorat américain nous fait penser à certaines prémisses sur 
les sociétés humaines de Leo strauss1, sa belligérance au niveau international 
nous rappelle le schéma ami/ennemi de carl schmitt et l’hégélianisme sangui-
naire d’Alexandre Kojève. Ce sont les prémisses de ces trois philosophes sur 
la société et les relations internationales qui expliquent l’absence du dialogue. 
une fois ces prémisses et leurs effets dévastateurs analysés, nous suggérons 
qu’il faut revenir au principe de l’égalité souveraine entre les peuples pour 
que s’instaure le dialogue.

Un dialogue asymétrique, entravé par l’arrogance  
d’une « façon de vivre »

Dans le discours de la politique étrangère des États-Unis après la fin du 
système soviétique – le communisme, les gouvernements de type islamique 
et les dictatures ne sont plus tolérés et doivent disparaître. de gré ou de force, 

1. selon strauss (1986 : 124-125), « une société ouverte à tous ou comprenant tout le monde 
inclurait des sociétés de maturité politique très différente, les moins évoluées attirant 
infailliblement à elles les plus évoluées. une telle société sera humainement inférieure 
à une société fermée qui, au cours des générations, a tendu son effort vers la perfection 
humaine… » Selon cette perspective, les sociétés humaines «évoluées » ne doivent pas 
s’unir avec celles moins «évoluées », parce que ces dernières risquent d’entraver la tendance 
à la perfection des premières. Selon Strauss, toujours, les sociétés moins évoluées ont 
les gouvernements qu’elles méritent. D’après l’auteur, « [...] le régime despotique n’est 
injuste que s’il s’exerce sur des êtres qui peuvent être gouvernés selon la persuasion ou 
dont l’intelligence est suffisamment développée [...] » (idem : 125). pour le philosophe, 
« les hommes ne sont pas également doués par la nature pour progresser dans le chemin 
de la perfection […] d’ailleurs, quelles que soient leurs différences naturelles, les hommes 
ne cherchent pas tous la vertu avec une égale conviction. Si grande soit l’influence de 
l’éducation reçue, la différence entre une bonne et une mauvaise éducation tient en partie 
à l’existence d’un milieu naturel plus ou moins favorable… » (ibidem : 127). ces quelques 
citations révèlent ce que Strauss pense des sociétés humaines. 
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tous les régimes doivent être remplacés par des démocraties libérales. en effet, 
comme les dernières justifications américaines de la guerre en Irak et le projet 
américain de démocratisation du « grand moyen-orient » l’attestent — et 
aussi selon l’union européenne, le g8 ou même l’onu –, c’est la démocratie 
libérale et l’économie du marché qui doivent dominer la « façon de vivre » 
de toute communauté et orienter sa forme de gouvernement. dans ce sens, il 
ne s’agit pas d’un clash entre civilisations, mais d’une « façon de vivre » qui 
veut s’imposer aux autres. c’est là notre diagnostic du manque de dialogue 
qui caractérise les rapports entre l’occident et le moyen-orient. L’occident 
est tellement sûr de lui qu’il ne juge pas nécessaire de réviser l’image qu’il 
a de lui-même, et ce, en dépit de dissensions entre les États-unis et l’europe 
sur la démarche à suivre afin d’imposer cette démocratie libérale.

c’est à ce titre que le médium que constitue le droit international dont la 
fonction est de contenir la violence ne joue qu’un rôle secondaire. Les ren-
contres officielles, comme la conférence de Vienne sur les droits de l’homme, 
dont le but était la discussion interculturelle à propos de l’interprétation des 
droits de l’homme, quant à elles sont impuissantes à l’égard des États- nations 
militairement puissants et qui agissent selon leur propre intérêt. c’est dans ce 
contexte que le Conseil de sécurité de l’ONU est très sélectif dans sa manière 
de faire respecter ses résolutions. par exemple, les résolutions 242 (adoptée 
par le conseil de sécurité de l’onu en 1967) et 338 (adoptée par le conseil 
de sécurité de l’onu en 1973) sur le retrait des forces armées des territoires 
arabes occupés et la résolution 142 sur le retour des réfugiés palestiniens 
 attendent toujours (nous sommes en 2007) leur application par l’État d’israël, 
et ce dernier n’est inquiété ni par les instances de l’onu ni par les États-unis. 
par contre, les pays occidentaux (avec les États-unis en tête) ont insisté pour 
que la syrie applique la résolution 1551 sur le retrait de ses troupes du Liban 
et, sur cette insistance, la Syrie a finalement retiré ses troupes du Liban en 
2006. Cette situation renforce les conflits existant entre le Sud et le Nord, mais 
également entre l’Est et l’Ouest tout en favorisant la défiance des États-Unis 
« […] à l’encontre de toute limitation normative de sa liberté de mouvement » 

(derrida et al., 2004 : 74).
Le dialogue, tel que défini par Homayoun Hemmati (chapitre I) et Ali 

Hassan Zaïdi (chapitre II), nécessite une symétrie fondamentale entre les par-
ticipants pour créer une dynamique d’adoption mutuelle des perspectives afin 
que se développe un « horizon commun d’interprétation ». selon la Théorie 
de l’agir communicationnel de Habermas (1987 : 68), « [...] pour aboutir, les 
tentatives d’entente doivent se dérouler dans des conditions symétriques où 
chacun adoptera la perspective de l’autre [...] » Cependant, dans le contexte 
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mondial dominé par l’unilatéralisme américain, cette symétrie fondamentale 
qui doit prévaloir dans l’attitude des uns envers les autres n’est pas favori-
sée. Bien au contraire, pour les États-unis, tous les rapports avec les autres 
pays (dialogue ou non) doivent tenir compte de leur puissance militaire. par 
conséquent, leurs interlocuteurs ou adversaires, que ce soit l’iran, la corée 
du nord ou la syrie, doivent se rendre compte de leur faiblesse militaire et 
obéir au commandement américain, sinon ils risquent tous d’être envahis 
comme l’Irak.

Si le contexte au début du troisième millénaire n’est pas favorable au dialo-
gue, c’est parce que les États-unis veulent utiliser ce qui les distingue le mieux 
des autres pays, leur puissance militaire, pour effectuer des changements à leur 
avantage. c’est une situation qui favorise la dynamique ami/ennemi dans les 
relations internationales et donne malheureusement raison à carl schmitt pour 
qui le droit international reste au service des intérêts expansionnistes des plus 
forts2. Le droit et les institutions internationales perdent toute efficacité s’ils 
ne fonctionnent pas selon les intérêts de la superpuissance. « L’administration 
Bush semble [...] maintenir le cap sur une politique centrée sur elle-même, la 
politique de la superpuissance qui ne craint rien ni personne. elle s’oppose 
à l’institution d’une cour pénale internationale et préfère s’en remettre à ses 
propres tribunaux militaires qui ne veulent pas entendre parler du droit inter-
national. elle se refuse à signer la convention des armes biologiques. elle a 
unilatéralement abandonné le traité aBm (anti missile balistique) » (derrida 
et habermas, 2004 : 56).

si nous avons fait appel à carl schmitt pour expliquer l’attitude des États-
unis à l’égard du droit et des institutions internationales, la pensée de Leo 
strauss est utile pour expliquer le comportement de l’équipe Bush envers le 
public américain qui fut victime du mensonge selon lequel saddam hussein 
fut impliqué dans l’attentat du 11 septembre 2001 et qu’il possédait des  armes 
de destruction massive. pour répondre à la question de savoir pourquoi les 
dirigeants américains ne disent pas la vérité à leur population, la réponse 
se trouve dans la définition straussienne de la politique. Selon Strauss, la 
politique consiste à réconcilier la nécessité de la sagesse et l’exigence du 
consentement. En décriant le « droit naturel égalitaire » au profit du « droit 

2. Il n’est pas nécessaire d’adopter le modèle de pensée de Carl Schmitt pour se rendre 
à l’évidence de ses propos. Comme la guerre américaine en Irak le démontre, si des 
organisations internationales ne sont pas au service du plus puissant, elles cessent tout 
simplement de fonctionner. c’est ce qui a été démontré par la société des nations peu 
avant la Deuxième Guerre mondiale et par l’ONU avant la conquête américaine de l’Irak 
en 2003. Carl Schmitt est aujourd’hui au cœur d’un débat entre théoriciens de la politi-
que et philosophes du droit. Voir, par exemple, Weiler (1994), meier (1990 et 1998) et 
McCormick (1997).
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naturel classique », d’après Strauss, « [...] tandis que pour le droit naturel 
égalitaire le consentement prime sur la sagesse, pour le droit naturel classique 
la sagesse l’emporte sur le consentement » (1986 : 132). c’est ainsi que pour 
des conservateurs comme lui :

[...] il serait absurde de restreindre le libre exercice de la sagesse par des règlements 
quelconques, aussi le gouvernement des sages doit-il être un gouvernement absolu. 
il serait absurde que les bienfaits de la sagesse soient tenus en échec par les sots 
désirs des insensés (unwise) ; c’est pourquoi le gouvernement des sages ne doit 
pas être responsable devant des sujets insensés. remettre le gouvernement des 
sages au consentement ou aux choix des insensés reviendrait à assujettir ce qui 
est par nature supérieur au contrôle de ce qui est par nature inférieur, c’est-à-dire 
à agir contre nature ( ibidem).

mais strauss maintient aussi ceci :
Quelques sages ne peuvent gouverner la foule des insensés par la force [...] les 
possibilités qu’ont les sages de convaincre les insensés sont très limitées [...] Il 
est donc extrêmement peu probable que les conditions requises pour que gou-
vernent les sages se trouvent jamais réalisées. il y a bien plus de chances pour 
qu’un insensé, faisant appel au droit naturel de la sagesse et flattant les mauvais 
désirs de la foule, persuade la multitude de son droit : les chances de la tyrannie 
sont meilleures que celles du gouvernement des sages (ibidem).

En effet, Don Evans, le secrétaire au Commerce a confié à Paul Gigot du 
Wall Street Journal que george W. Bush croit qu’il est désigné par dieu pour 
guider la nation américaine (Krugman : 2005: 7).

Devant ce dilemme, le philosophe suggère que le droit naturel des sages à 
gouverner doit être remis en question pour que le consentement des gouvernés 
(insensés) s’ajoute à la sagesse ; mais le philosophe ne fournit aucune réponse 
à la question de savoir comment on obtient le consentement des gouvernés. 
toute fois, l’élitisme de ses disciples et leur dédain pour l’égalité les ont 
conduits au « mensonge blanc » comme moyen d’obtenir le consentement 
même si cela conduit à enfreindre la règle la plus élémentaire du dialogue : 
dire la vérité. comme le soutient earl shorris3, la raison philosophique de 
l’invasion de l’Irak et du projet du « Grand Moyen-Orient » se base sur une 
lecture straussienne de platon qui maintient que la vraie démocratie est un 
acte contre nature et qu’elle doit être empêchée par tous les moyens. La 
volonté des multitudes allant contre la sagesse, il serait absurde d’empêcher 
la libre expression par des considérations basées sur les vœux des insensés. 
cela conduit, selon paul Krugman (op. cit. : 13), à deux constats. Le premier 
est que l’équipe de george W. Bush se conduit comme une bande de « révo-
3. shorris (2004 : 69). selon cet auteur, la perspective straussienne de l’actuelle administration 

lui fait croire que seul le sage doit gouverner. 
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lutionnaires » (à l’instar de l’équipe de robespierre pendant la révolution 
française de 1789), consciente de ce qu’elle veut, et qui fera tout pour l’ob-
tenir. Le deuxième est qu’il ne faut pas s’attendre à ce que les énoncés des 
politiques publiques correspondent aux buts réellement poursuivis. ainsi, en 
1992, tous ceux qui ont suivi le débat sur la politique étrangère américaine 
savent qu’une portion importante de la droite américaine était convaincue 
qu’il fallait faire la guerre au moyen-orient et une autre portion était pour la 
coupure des impôts au bénéfice des Américains riches. M. Paul Wolfowitz, 
qui était à l’époque sous-secrétaire à la défense, a essayé d’établir ce qui est 
maintenant connu comme étant la « doctrine Bush », c’est-à-dire la légitimation 
des attaques préventives et de la guerre en Irak. Cette guerre ainsi que les 
coupures dans les contributions fiscales des riches n’étaient pas des réponses 
aux événements du 11 septembre 2001, mais faisaient partie d’un programme 
radical qui préexistait à ces événements (ibidem : 10).

Il va sans dire que le problème actuel des relations internationales ne se 
décrit pas comme un choc des civilisations, mais comme l’avènement d’un 
régime « révolutionnaire » dont les tenants rejettent le système de sécurité 
collective tel qu’il a été conçu dans le cadre des nations unies au lendemain 
de la seconde guerre mondiale. Les intellectuels néo-conservateurs, comme 
richard perle, ancien membre du pentagone, n’ont que du mépris pour les ins-
titutions internationales. ainsi que l’a déclaré michael Ledeen de l’american 
Enterprise Institute, « We are warlike people and we love war ». Comme l’a 
reconnu d’ailleurs John Bolton, la guerre en Irak n’est qu’un projet pilote pour 
une série d’autres guerres avec la syrie, l’iran et la corée du nord (ibidem : 7), 
si les conditions économiques et politiques aux États-unis le permettent.

La politique de puissance des États-Unis  
et le schéma ami/ennemi de Carl Schmit

si les disciples de strauss semblent croire que la guerre est une activité 
nécessaire, c’est parce que leur maître voit la vie humaine comme un conflit 
auquel on ne peut échapper. « aussi la paix et le bonheur universel semblent 
être un but illégitime et indécent. même s’il était possible de l’atteindre ce 
ne serait pas un but souhaitable… Si la paix est incompatible avec la vie 
humaine ou avec la vie authentiquement humaine, le problème moral doit 
recevoir, semble-t-il, une solution claire : la nature des choses requiert une 
éthique belliciste pour justifier une politique de puissance exclusivement 
guidée par l’intérêt national » (strauss, op. cit. : 69). mais les straussiens de 
l’administration Bush semblent avoir une lecture partielle de la doctrine de 
leur maître qui voyait la problématique de la paix relativement à un dilemme 
qu’a chaque individu épris de sa patrie. selon le philosophe :
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La paix ne peut être purement et simplement repoussée sous prétexte qu’il n’est 
nulle part pour elle de possibilité d’existence. Il n’est pas même suffisant de la 
considérer comme un temps de respiration nécessaire entre deux guerres. c’est 
en vertu d’un devoir absolu que nous devons lutter pour la paix et la fraternité 
universelle, et ce devoir s’oppose à un devoir contraire, également absolu, qui 
commande notre participation à la lutte éternelle pour l’espace vital de notre 
nation (ibidem : 70).

ce qui est un déchirement au niveau individuel entre deux devoirs (la 
fraternité universelle et l’intérêt national) devient chez les néo-conservateurs 
américains un parti pris pour la guerre et un dédain pour la diplomatie et les 
institutions internationales. notons que cela est une tendance qui existe déjà 
dès le deuxième mandat de l’administration Clinton. C’est ainsi que, comme 
le montre Chalmers Johnson, vers la fin de 1997, on peut constater une nette 
militarisation de la politique étrangère des États-Unis. En 1997, la responsabi-
lité de formuler les stratégies ayant trait à la politique étrangère et à la stratégie 
militaire a été officiellement déléguée aux chefs d’états-majors régionaux 
(Commanders in Chief ou CINCs). ces généraux et amiraux semi-autonomes 
remplissent des fonctions qui, jusqu’aux années 1990, étaient de juridiction 
civile. ces chefs d’états-majors régionaux – au moyen-orient le centcom 
(Central Command), au Pacifique le PACOM (Pacific Command), en  Europe 
l’eucom (european command), en amérique latine le southcom 
(southern command) – s’occupent de fonctions comme le renseignement, 
les opérations spéciales, les moyens spatiaux, les forces nucléaires, les ven-
tes d’armes et produisent régulièrement des plans d’engagement liés à leurs 
théâtres d’opération (theater engagement plans). selon Johnson toujours, ces 
plans sont essentiellement de miniénoncés de politique étrangère pour chaque 
région et incluent des programmes spécifiques pour cultiver des relations 
amicales avec des organisations militaires appartenant à chacun des pays de 
ces régions. Tous ces plans militaires sont conduits secrètement, sans aucun 
contrôle politique (Johnson, 2004 : 124).

c’est ainsi que le southcom ferait pression sur le régime démocra-
tiquement élu de hugo chavez, sans égard à la volonté populaire qui a porté 
et maintenu ce dernier au pouvoir. Le centcom et l’eucom avaient exercé 
des pressions militaires sur l’Irak de 1991 à 2003. Laisser la politique étran-
gère aux mains des militaires indique clairement que les États-Unis vont en 
toute vraisemblance avoir recours aux moyens militaires pour atteindre des 
objectifs de politique étrangère (ibidem : 126), et ce, sans égard aux principes 
de la sécurité collective de l’onu qui interdisent l’usage de la force militaire, 
sauf en cas de légitime défense.
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Les États-unis fonctionnent à l’échelle internationale selon le schéma 
ami/ennemi de Carl Schmitt qui résulte d’une vision particulière de politique 
étrangère ainsi décrite par Marc Plattner dans la revue The National Interest : 
« [...] l’obligation des dirigeants et des représentants du peuple américain 
n’est pas de faire profiter l’espèce humaine en général, mais de servir le bien 
public de la société particulière qu’ils gouvernent ; c’est devant les membres 
de cette société qu’ils sont redevables [...] » (2005). ce bellicisme à l’égard de 
l’Autre dans la diplomatie américaine se justifie selon l’eugénisme de Strauss 
et le racisme qu’il recèle. En effet, selon Strauss : 

il est fort peu probable que toutes les sociétés humaines soient capables de liberté 
authentique au même moment [...] Une société ouverte à tous ou comprenant tout 
le monde inclurait des sociétés de maturités politiques très différentes ; les moins 
évoluées attireront infailliblement à elles les plus évoluées. une telle société sera 
humainement inférieure à une société fermée qui, au cours des générations, a 
tendu son effort vers la perfection humaine. il y a donc beaucoup plus de chance 
de rencontrer une société bonne parmi une multitude de sociétés indépendantes 
que dans une société unique [...] la société au sein de laquelle l’homme peut 
atteindre la perfection de sa nature est nécessairement une société fermée, la 
division de l’espèce humaine en groupes indépendants est conforme à la nature 
[...] Une société civile fermée est possible et nécessaire en toute justice parce 
qu’elle est conforme à la nature (op. cit. : 124-125).

L’eugénisme de ce passage tient au fait qu’il repère parmi les sociétés 
celles qui sont les plus douées en matière de liberté pour favoriser leur 
 reproduction et éviter qu’elles se mélangent avec celles considérées comme 
inférieures. Cet eugénisme à l’égard des autres sociétés n’est que le reflet de 
celui produit à l’intérieur des États-unis (voir Edwin Black, 2003 : 235-260), 
préfigurant la forme postmoderne du racisme. Dans sa forme moderne4, le 
racisme est pratiqué par des divisions manichéennes et des pratiques de ségré-
gation comme en afrique du sud, dans les colonies, ou en palestine occupée. 
« La théorie raciste moderne et les pratiques concomitantes de ségrégation 
sont en effet fondées sur les différences essentiellement biologiques entre 
les races. Sang et gènes sont à l’origine des différences dans la couleur de 
la peau, support réel de la différence raciale. Les peuples soumis sont ainsi 
conçus – au moins implicitement – comme autre qu’humain, comme un ordre 
de créatures différent » (hardt et negri, 2000 : 240).

à la différence du racisme moderne, le racisme postmoderne, selon 
Étienne Balibar, est un racisme « différentialiste » : « un racisme sans race ou, 

4. Nous faisons référence au débat sur le racisme survenu à la fin du XVIIIe siècle entre 
Emmanuel Kant, J.F. Blumenbach, G.L. Buffon et G. Forster. Voir la thèse de ce débat 
dans Lagier (2004). 
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plus précisément, un racisme qui ne repose pas sur un concept biologique. 
mais si la biologie est abandonnée comme fondement et support du racisme, 
c’est la culture qui est appelée à reprendre le rôle que jouait avant la biolo-
gie5 ». C’est à ce titre que la sociologie de Strauss est raciste ; conscient que 
les cultures peuvent changer historiquement, strauss cherchait, au nom de 
la « liberté authentique », à empêcher qu’elles se mélangent pour former des 
hybrides. C’est ici que Huntington se rapproche de Strauss dans le sens où les 
deux croient qu’il est futile et même dangereux de permettre à des cultures 
de se mélanger ; il y a « des limites rigides à la flexibilité et à la compatibilité 
des cultures » (hardt et negri, op. cit. : 240).

Strauss ne donne pas la définition d’une « liberté authentique ». Cela 
est un point très important sur lequel il faut s’attarder parce qu’il explique 
pourquoi les néo-conservateurs refusent le dialogue. considérer que certaines 
sociétés humaines ne sont pas capables de liberté authentique revient à refuser 
l’égalité entre les peuples et l’autodétermination de certains d’entre eux. en 
conséquence, considérant leur société comme supérieure aux autres, les néo-
conservateurs s’arrogent le droit d’envahir les pays dont ils ne considèrent 
pas que les populations soient aptes à se gouverner par elles-mêmes. mais si 
on se réfère aux classiques – comme le font d’ailleurs les néo-conservateurs6, 
qui refusent l’idée du dialogue –, on trouvera que le terme « liberté » est 
 souvent associé aux mots « autonomie » et « illusion » (le droit que possèdent 
les  citoyens d’exercer collectivement une part de la souveraineté), qui sont 
souvent utilisés pour définir la condition d’une cité non soumise à une do-
mination extérieure. Aussi, il existe de nos jours une tendance de l’exégèse 
« [...] à suggérer que la problématique moderne de la liberté serait tout entière 
contenue dans le modèle grec de la liberté où l’idée d’autonomie serait d’ores 
et déjà appliquée, non seulement à la cité mais à des personnes » (raynaud 
et rials, 1996 : 345). toutefois, pour d’autres, la compréhension de la liberté 
en ce qui a trait à l’autonomie n’était pas concevable dans les contextes 
 intellectuel et culturel au sein desquels les Grecs problématisèrent leur liberté. 
selon philippe raynaud et stéphane rials, on peut voir cette compréhension 
de la liberté qui n’inclut pas l’idée d’autonomie

[...] avec une netteté toute particulière chez Aristote : le droit que possèdent les 
citoyens (et qui définit leur eleuteria) d’exercer collectivement une part de la 

5. Voir Étienne Balibar «Y a-t-il un néo-racisme ? », in Balibar et Wallerstein, 1988. aussi 
cité par hardt et negri (op. cit. : 240). 

6. Les néo-conservateurs attaquent particulièrement Habermas et son concept de « raison 
communicative », qui exige que, dans un dialogue, chacun adopte la perspective de l’autre. 
Les néo-conservateurs considèrent que la «raison communicative » est inacceptable pour 
eux, parce qu’elle exclut au départ la disposition des conservateurs à puiser leurs valeurs 
politiques de l’histoire et des traditions. Voir Jones à ce sujet (2005 : 100).
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souveraineté se fonde, non seulement dans la reconnaissance du principe d’auto-
nomie (auquel cas ce droit devrait être partagé par tout homme en tant que tel), 
mais dans l’organisation finalisée d’une nature au sein de laquelle « certains sont 
faits pour commander et d’autres pour obéir » (ibidem : 345).

ainsi, on parvient à l’idée que la « liberté authentique » exclut ceux qui 
sont faits pour obéir ; c’est pourquoi un propriétaire d’esclaves comme l’était 
 thomas Jefferson est considéré comme « l’apôtre » des libertés américaines. 
si des philosophes contemporains, comme strauss, se basent sur les classi-
ques pour affirmer que tout le monde n’est pas capable de liberté, il n’est pas 
surprenant de voir ses disciples bafouer le droit électoral de certains groupes 
sociaux aux États-unis même. en effet, tous ceux qui s’intéressent au pro-
cessus électoral américain ont constaté comment le droit de vote de certaines 
communautés (hispaniques et noires, notamment) a été violé en Floride, lors 
des élections de l’an 2000 qui ont porté george W. Bush au pouvoir. cette 
attitude au niveau national est la même qui existe à l’échelle internationale. 
pour l’administration Bush, les démocraties des pays qui s’opposent aux 
 politiques américaines ne procurent pas de légitimité à leurs dirigeants ; c’est 
pourquoi l’administration de George W. Bush a tenté sans succès de renverser 
le gouvernement de hugo chavez et fustigé le processus électoral iranien avant 
même que les iraniens aient commencé à voter en juin 2005.

Le mépris de l’administration de george W. Bush est encore plus criant à 
l’égard des États qui ont refusé de se joindre à l’invasion de l’Irak. Parmi ces 
derniers, le cas le plus dramatique est celui de la Turquie. Pays très vulnérable 
devant les États-unis, la turquie, à la surprise générale, a été incapable de 
faire approuver par son parlement le rôle que les États-unis voulaient que 
le gouvernement turc joue durant cette invasion, car 95 % de la population 
turque ne voulait pas que son pays soit impliqué dans cette guerre. La turquie 
a été sévèrement critiquée, au même titre que la France et l’Allemagne, parce 
que les gouvernements de ces deux pays ont pris la position de l’écrasante 
majorité de leur population (Chomsky, 2004 : 117). Toujours guidée par le 
schéma ami/ennemi de Carl Schmitt, cette administration considère les 
 élections municipales en Arabie saoudite en 2005 comme un progrès même si 
les autorités saoudiennes ont interdit aux femmes saoudiennes d’y participer. 
Alors que pour l’Iran, où la compétition était réelle entre plusieurs options, 
l’administration Bush a affirmé avec insistance que ces élections étaient illé-
gitimes ( sanger et al., 2005 : 10).

La croyance voulant que toutes les sociétés humaines ne soient pas ca-
pables de « liberté authentique » suppose qu’il existe quelques exceptions, 
c’est-à-dire les sociétés qui forment l’occident, parmi lesquelles se trouvent les 
États-Unis. Au sein de l’Occident, comme l’a affirmé l’ancien président Clin-
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ton, les États-unis restent la seule nation « indispensable » (Boniface, 2002 : 
108). ainsi, pour ne pas être attirés vers les sociétés les moins évoluées ou les 
moins indispensables, les États-unis doivent maintenir leur liberté d’action 
et exiger la solidarité de leurs alliés dans leur entreprise de transformation du 
monde. pourtant, contrairement à ce que pense habermas, et en conformité 
avec le passage du livre de Strauss cité plus haut, la méfiance des États-Unis 
à l’égard des étrangers, leur attente d’un soutien inconditionnel de leurs par-
tenaires politiques et leur manque d’égard à l’endroit des préoccupations de 
ces derniers ne sont pas motivés par les actes terroristes du 11 septembre 2001. 
cette tendance à la militarisation de la diplomatie américaine s’est amorcée 
dès le deuxième mandat de l’administration Clinton, et l’administration de 
george W. Bush n’a fait que l’amener à son paroxysme.

D’après Stephen Sestanovich, faire avancer l’intérêt national en renversant 
une situation jugée défavorable a été la pratique diplomatique américaine 
courante durant les dernières décennies. Selon lui, c’est ainsi que Reagan a 
eu une incidence décisive sur l’union soviétique et a su éviter la désunion 
occidentale, qu’en en rejetant le compromis sur les missiles  nucléaires de 
moyenne portée (intermediate-range nuclear force inF), george Bush, le 
père, a accéléré la réunification allemande au mépris des précautions suggérées 
par ses partenaires européens et que l’administration clinton a abandonné la 
politique d’endiguement des Balkans et privilégié l’usage de la force contre 
le gouvernement de milosevic (2005 : 23).

si on suit les analyses de sestanovich, on pourrait croire que la diploma-
tie musclée de george W. Bush ne constitue pas une rupture par rapport aux 
pratiques des administrations précédentes. pourtant, en ce début du XXie siè-
cle, le contexte international n’est pas le même que celui des décennies de la 
guerre froide, et il n’a jamais été si favorable au pouvoir et à l’influence des 
États-unis. en effet, il devient de plus en plus évident que le bellicisme de 
l’administration Bush ne s’explique pas par le contexte international, mais par 
la nature des individus qui dirigent les États-unis depuis l’an 2000. considé-
rés comme « révolutionnaires » par Krugman et selon la définition que donne 
Kissinger à ce terme, les néo-conservateurs comme donald rumsfeld, ses 
anciens adjoints, comme paul Wolfowitz, richard perle et george W. Bush, 
ne croient pas à la légitimité du système international issu de la Deuxième 
guerre mondiale, et n’entendent pas jouer le jeu démocratique quand cela 
ne les avantage pas. comme l’a bien remarqué paul Krugman, ce qui les 
distingue des membres des autres administrations américaines, ce n’est pas 
qu’ils se sentent menacés, mais que rien ne peut les rassurer. pour eux, seule 
la sécurité absolue, c’est-à-dire la neutralisation de leurs opposants, peut être 
une garantie suffisante de paix (Krugman, op. cit. : 18).
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à ce titre même le projet de « démocratisation » du « grand moyen-
orient » n’est qu’une politique déguisée de vassalisation des pays de la région 
pour la neutralisation des opposants aux politiques des États-unis. comme 
le dit Chomsky, « So ‘regime change’ was not enough: it has to be the right 
regime, one that provides the us rulers with “arab face” » (op. cit. : 115). ce 
projet de démocratisation à géométrie variable (l’arabie saoudite et l’Égypte 
sont tolérées, tandis que l’iran et la syrie sont menacés d’invasion) corres-
pond au schéma ami/ennemi décrit par schmitt, et est en principe opposé au 
dialogue. c’est dans ce sens que pour les néo-conservateurs américains le 
nouvel ordre mondial ne peut émerger à partir d’un dialogue éclairé entre 
des acteurs rationnels. conformément à la vision straussienne selon laquelle 
toutes les sociétés humaines ne sont pas capables de liberté « authentique », 
les néo-conservateurs et même certains libéraux, favorables (ignatieff, 2005 : 
42-47) aux politiques de george W. Bush, croient que certains hommes et 
certains régimes sont irrationnels et, dans ces circonstances, l’usage de la 
force est préférable au dialogue7. La croyance de cette administration est que 
ce n’est par la raison mais par l’usage de la force militaire qu’on parviendra 
un jour à la « fin de l’Histoire », c’est-à-dire le jour où tous les pays du monde 
auront le même régime politique.

Le primat de la guerre chez certains philosophes  
et l’hégélianisme sanguinaire de l’administration Bush

Dans la perspective de fin de l’Histoire, Fukuyama a annoncé ceci :
Il se peut bien que ce à quoi nous assistons ne soit pas seulement la fin de la 
guerre froide ou d’une phase particulière de l’Après-guerre, mais à la fin de 
l’Histoire en tant que telle : le point final de l’évolution idéologique de l’Humanité 
et l’universalisation de la Démocratie libérale occidentale comme forme finale 
de gouvernement humain8.

Il est hors de notre propos de discuter la véracité de cette thèse ; beaucoup 
l’ont fait avant nous. toutefois, nous constatons qu’elle oriente aujourd’hui 
les politiques internationales des États les plus importants de la planète : les 
États-unis, les États de l’union européenne et leurs institutions communes. 
cette attitude est en soi hostile au dialogue et ne peut mener qu’à la guerre. 
Comme l’a reconnu Pat Buchanan, membre influent au Congrès américain, 
en réaction au deuxième discours inaugural de George W. Bush, chercher à 
imposer la démocratie libérale par la force « [...] engage l’Amérique non pas 
vers une paix perpétuelle, mais vers une guerre perpétuelle, et les guerres 
sont la mort des républiques » (rapporté par harding, 2005 : 3). ce même son 

7. Voir le réquisitoire de david martin Jones contre habermas dans Jones (2005 : 100).
8. (Fukuyama, 1992) La traduction du passage cité plus haut est de Llabres (2001).
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de cloche a été réitéré par l’ancien secrétaire à la défense des États-unis,  
robert mcnamara, selon lequel la politique du regime change de l’adminis-
tration de george W. Bush pourrait être une des causes de la prolifération 
des armes nucléaires aussi bien en iran qu’en corée du nord (sevastopulos 
et dinmore, 2005 : 2).

L’imposition de cette démocratie libérale par la force militaire, comme 
le font aujourd’hui les États-unis, fait penser au commentaire d’alexandre 
Kojève sur la Phénoménologie de l’Esprit (de Hegel), « [...] qui présente 
celle-ci comme un récit de l’histoire universelle dans lequel ce sont les luttes 
sanglantes – et non ‘‘la raison’’ qui font avancer les choses vers l’heureuse 
conclusion [...] » (voir, à ce titre, descombes, 1979 : 25-26). cet hégélianisme 
sanguinaire « [...] loin de mettre l’accent sur l’aspect raisonnable de la pensée 
hégélienne, insiste avec complaisance sur les moments paradoxaux, excessifs, 
violents et surtout sanglants » (idem : 25). et si ces moments n’existent pas, il 
faut les créer. en effet, paul Wolfowitz, un des architectes de la guerre de 2003 
contre l’Irak, maintenait déjà, en l’an 2000, dans son évaluation de la guerre 
froide, que même les actions qui ont semblé erronées à un moment peuvent 
être récupérées et considérées comme bénéfiques, à la lumière des changements 
historiques. son exemple est la guerre du golfe de 1991. selon lui,

The failure to do more to deter Saddam Hussein from attacking Kuwait in 1990 
seemed like a mistake at the time and still treated as such in most discussions 
of that crisis. But consider: we shall never know what might have happened if 
Saddam Hussein had been deterred at that point—only to confront the world with 
a crisis several years later, but now armed with nuclear weapons (2000 : 38).

dans le même ordre d’idées et en rapport avec les élections présidentielles 
iraniennes de juin 2005, selon Ken Pollack, analyste à la Brookings Institu-
tion : « US hawks …had a bizarre preference for Mahmoud Ahmadi-Nejad, 
over Akbar Hashemi Rafsanjani, the former president who sought to establish 
his more pragmatic credentials in part by making overtures to the US during 
his election campaign9. » tandis que le passage de Wolfowitz cité plus haut 
renforce le soupçon que saddam hussein a été encouragé par les États-unis 
à envahir le Koweït, les propos de Pollack renforcent un autre soupçon : la 
possibilité que l’administration de george W. Bush cherche la radicalisation du 
régime islamiste pour accroître la probabilité d’un conflit armé avec l’Iran.

même s’il est exagéré de dire que les États-unis pratiquent un terrorisme 
d’État, du point de vue philosophique, on ne peut s’empêcher de constater, 
comme l’a fait André Glucksmann (1977) dans son sévère réquisitoire de la 
complaisance de certains intellectuels français à l’égard du stalinisme, que 
les hommes qui ont voulu la guerre en Irak ont une conception terroriste 
9. propos retenus par dinmore et Khalaf (2005 : 7).
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de l’histoire. ils ne se sont pas embarrassés de scrupules pour mentir à leur 
peuple afin d’aller en guerre. Il ne s’agit pas ici de dénoncer des méchants, 
mais de constater avec Glucksmann (lui-même d’ailleurs partisan de la guerre 
américaine en Irak) la fascination qu’exercent sur certains intellectuels les 
événements les plus sanglants, d’où le danger de l’alliance entre philosophes 
et politiques. selon descombes :

C’est Kojève qui écrivait, en effet : « Il n’y a pas de différence essentielle entre le 
philosophe et le tyran [...] le tyran n’est jamais qu’un homme d’État qui cherche 
à réaliser dans le monde une idée philosophique » (1957 : 252) or, la vérité d’une 
idée philosophique se mesure, explique-t-il, à sa réalisation dans l’histoire, et 
par conséquent le philosophe n’a rien à reprocher au tyran s’il tyrannise au nom 
d’une idée, ce qui est toujours le cas dans les tyrannies modernes, puisque les 
potentats s’y réclament d’une idéologie (descombes, op. cit. : 27).

cette critique établit que, depuis les grecs jusqu’au stalinisme en passant 
par le nazisme, les idéologies sont toujours constituées d’une idée philoso-
phique qui s’attelle au pouvoir politique à travers la fonction publique. aussi 
l’identité posée entre la tyrannie et la philosophie, qui est « le fondement de 
la philosophie terroriste », s’effectue de manière efficace quand le philosophe 
devient fonctionnaire d’État. en effet, toujours selon Vincent descombes : 
« Le fondement de la philosophie terroriste n’est donc pas comme le croit 
Glucksmann “ le désir de savoir ” sans plus, mais c’est la définition pragma-
tique de la vérité [“le vrai, c’est le résultat”] [...]. » Et cette dernière se base 
sur le concept hégélien de l’action, lequel est attribué par descombes à l’inter-
prétation sanguinaire de Hegel par Kojève. En effet, dans l’Introduction à la 
lecture de Hegel, Kojève écrivait ce qui suit :

Qu’est-ce finalement la morale de Hegel? [...] Est bien ce qui existe en tant qu’il 
existe. toute action, étant négatrice du donné existant, est donc mauvaise : un 
péché. Mais le péché peut être pardonné. Comment ? Par son succès. Le succès 
absout le crime, parce que le succès c’est une nouvelle réalité qui existe. Mais 
comment juger du succès ? Il faut que l’histoire soit terminée (1947 : 95).

Attaquer l’Irak ou détruire l’autorité palestinienne pour de faux motifs est, 
bien sûr, un crime, mais si la Palestine et l’Irak deviennent des démocraties 
libérales après le changement violent de leurs régimes respectifs, le crime 
du mensonge et l’acte de guerre illégale sont absous. en effet, on est loin de 
la théorie réaliste qui a existé durant les années de la guerre froide. ce dont 
il s’agit, c’est de la condescendance straussienne au niveau interne, et du 
schéma ami/ennemi de Schmitt qui explique le goût pour le sang et les conflits 
au niveau mondial. Les deux s’accommodent facilement de l’hégélianisme 
sanguinaire à la Kojève avec la certitude qu’ont les États-Unis de gagner tout 
conflit armé avec des États non nucléaires.
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L’attitude belligérante à l’égard du monde arabo-musulman a pris forme 
après l’éclatement de l’Union soviétique et la victoire américaine contre le ré-
gime de Saddam Hussein au Koweït. Elle n’a rien à avoir avec les événements 
terroristes du 11 septembre 2001. en effet, en 1992, un document de la heritage 
Foundation estimait que Moscou étant préoccupé par ses problèmes internes 
liés à la destruction du système communiste, ses intérêts et son influence au 
Moyen-Orient étaient presque nuls. (Phillips, s.d.) D’après le document, les 
pays du moyen-orient qui sont touchés par la désintégration du communisme 
soviétique sont l’Irak, la Libye, la Syrie, auxquels il faut ajouter la Palestine 
occupée. ces quatre pays ont perdu le soutien d’une grande puissance avec 
l’éclatement de l’union soviétique. selon le document, et comme saddam 
hussein l’a appris à ses dépens, le soutien d’une grande puissance peut être 
crucial lors d’une crise. en effet, moscou s’est abstenu lors du vote au conseil 
de sécurité qui a permis la guerre contre les forces de l’Irak au Koweït.

Contenir l’influence soviétique au Moyen-Orient a été depuis 1947 une des 
hautes priorités de la politique américaine au moyen-orient. à cette préoccu-
pation se sont ajoutées celles de la sécurité de l’accès occidental au pétrole de 
la région, de la sécurité de l’État d’israël et du maintien de bonnes relations 
avec les pays arabes modérés. L’éclatement de l’Union soviétique a modifié 
ces données. par exemple, contrairement à ce que pensent plusieurs auteurs 
marxistes10, l’accès occidental au pétrole du Golfe Persique ne représente plus 
un intérêt stratégique pour les États-unis, d’autant moins qu’aucun pouvoir 
militaire dans un futur rapproché ne serait capable de l’interdire. Le pétrole du 
golfe se traite comme une question économique et non comme une question 
d’intérêt stratégique. déjà en 1992, le document de la heritage Foundation, 
cité plus haut, suggérait aux États-unis de réorienter leur stratégie en insistant 
moins sur un scénario d’intervention militaire provoquée par moscou et en 
insistant plus sur des menaces régionales qui entraveraient le flot du pétrole 
du golfe persique. ces menaces peuvent être une interruption de courte durée 
du flot du pétrole provoquée par un conflit interétatique comme la guerre  entre 
l’Irak et l’Iran de 1980-1988 ou, encore, des interruptions causées par des 
révolutions à l’instar de la révolution iranienne de 1978-1979.

Ces perceptions de la menace d’interruption du flot pétrolier sont légitimes, 
compte tenu de l’instabilité régionale, et ne constituent pas en elles-mêmes 
une attitude hostile envers les arabes et les musulmans11. par contre, l’hos-
tilité réside dans la suggestion, émise en 1992, par James a. phillips de la 

10. Harvey (2003. Voir particulièrement le chapitre premier « All about oil », p. 26-86) et 
Klare (2004 : 66-185).

11. Il convient de noter que ni la révolution islamique ni la guerre irako-iranienne n’ont 
provoqué l’arrêt du flot du pétrole du Moyen-Orient vers le marché mondial.
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heritage Foundation que la paix israélo-arabe n’est pas un enjeu stratégique 
au même titre que la prévention d’une hégémonie régionale par l’Iran, l’Irak 
ou quelque autre pays de la région (op. cit. : 23). mais comme on l’a constaté 
durant le dernier mandat de Bill clinton et le premier mandat de Bush (le 
fils), la paix israélo-arabe n’était, en effet, pas une priorité. Bill Clinton a fait 
une offre qu’arafat ne pouvait que refuser et l’administration Bush a décrié 
le leader de l’autorité palestinienne comme un obstacle à la paix. pendant 
qu’israël détruisait les infrastructures de la sécurité palestinienne, les États-
unis accusaient arafat d’être de connivence avec les terroristes du hamas et 
du Jihad islamique.

L’autre suggestion de la heritage Foundation qui est devenue la politique 
de l’administration Bush (le fils) était la destitution de Saddam Hussein et le 
changement de régime en iran. en 1992, James a. phillips suggérait ceci :

Make the ouster of Iraqi dictator Saddam Hussein the top short-term U.S. policy 
goal in the Persian Gulf.
Washington should focus more on how to remove Saddam Hussein as a treat to 
the Persian Gulf than on how to remove obstacles to the Arab-Israeli “peace 
process”. The US must go beyond current economic sanctions imposed against 
Iraq and give military, economic, and diplomatic support to the Iraqi opposition, 
particularly the Kurdish rebels on northern Iraq (ibidem).

c’est ce que les États-unis ont fait depuis que l’équipe de george  
W. Bush a pris le pouvoir à la maison-Blanche, et on est en droit de douter de 
leur sincérité quant à leur initiative de paix israélo-palestinienne.

Les préalables d’un dialogue entre les peuples :  
la souveraineté et l’égalité internationale

L’un des grands obstacles au dialogue entre les peuples est le rejet du 
concept de souveraineté et par là même le refus à l’égalité entre les peuples 
par les élites politiques et universitaires occidentales de gauche comme de 
droite. à gauche, antonio negri pense que la souveraineté est contraire à la 
démocratie (1997 : 18-36). habermas, quant à lui, se base sur les restrictions 
posées par l’ONU contre Saddam Hussein et Milosevic pour affirmer que 
« le principe de non-intervention dans les affaires d’un État souverain n’est 
plus intangible » (derrida et habermas, op. cit : 56). chez les néolibéraux, 
on constate leur rejet du concept de souveraineté à travers leur critique de 
l’organisation des nations unies qui, rappelons-le, est fondée sur le principe 
de l’égalité souveraine de ses membres. ainsi, John ruggie, tout comme 
habermas, pense que ce principe est rétrograde parce que les institutions 
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internationales, y compris les nations unies, sont fondées sur un ordre in-
ternational, mais nous sommes entrés dans un ordre mondial. selon ruggie, 
tandis que les institutions internationales sont conçues pour réduire les frictions 
entre les États, notre défi actuel est de construire des formes de gouvernance 
mondiale qui seraient plus inclusives (ruggie, 2000). selon la gauche, ainsi 
se justifie la négation du principe de souveraineté, sauf peut-être pour l’État 
le plus indispensable.

Les exemples de rejet du concept de souveraineté abondent aussi chez les 
néo-conservateurs qui ont problématisé le concept de souveraineté au point 
où il est devenu méconnaissable. Dans un ouvrage collectif, dont l’un des 
auteurs est condoleezza rice, stephen d. Krasner a souligné qu’« un État 
peut être formellement indépendant mais de facto profondément pénétré. 
un État pourrait proclamer qu’il est la seule autorité légitime pouvant faire 
respecter les lois au sein de son territoire, sans pour autant être à l’origine de 
ces lois » (Krasner, 2000 : 2). La souveraineté, comme concept fondamental du 
système des Nations Unies, se trouve ainsi remise en question. Guy Dinmore, 
journaliste au Financial Times, remarque qu’il est intéressant que mme rice 
ait choisi Krasner comme directeur de planification. Non seulement Krasner 
remet en question les notions conventionnelles sur la souveraineté, mais, grand 
spécialiste des régimes internationaux, il se trouve paradoxalement parmi les 
fervents opposants au tribunal pénal international (dinmore, 2005 : 6).

La problématique que rice et Krasner ont formulée se veut réaliste dans 
la mesure où elle se base sur des cas observables comme les rapports entre la 
chine et hong Kong, entre la russie et le Belarus et entre l’État d’israël et 
les territoires palestiniens. on se demande si l’exemple de ces « souverainetés 
diminuées » n’est pas en train de servir de plate-forme au plan de réforme que 
les États-unis réservent au « grand moyen-orient ». Le cas échéant, au lieu 
que les rapports entre les États-unis et les pays de la région soient gouvernés 
par les principes d’égalité, de consentement et de coopération, ils répondront 
plutôt à un principe de commandement et d’obéissance, c’est-à-dire à une 
logique d’inégalité entre « l’empire américain » et des États vassalisés au 
moyen-orient.

Si les États-Unis pensent contrôler le phénomène du terrorisme par 
l’érection d’États qui leur sont inféodés, leurs difficultés en Irak et dans leurs 
relations avec l’arabie saoudite sont des signes avant-coureurs que la coopé-
ration interétatique est bien insuffisante dans la lutte contre le terrorisme. Une 
politique de lutte contre le terrorisme qui, d’emblée, considère les populations 
civiles comme des ennemis potentiels n’a que peu de chance de réussir. c’est 
l’impression que donnent les politiques des États-unis au moyen-orient quand 
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ils font peu de cas des souffrances du peuple palestinien, laissent les mains 
libres à Israël pour détruire l’Autorité palestinienne ou envahissent l’Irak.

La communauté internationale ne peut espérer la coopération des po-
pulations si elle ne respecte pas leur droit inhérent à l’autodétermination et 
à la souveraineté. relativiser le concept de souveraineté pour le compte de 
la lutte antiterroriste, c’est retourner au réalisme de la guerre froide pendant 
laquelle l’occident a toléré des régimes autoritaires et s’est créé en même 
temps des ennemis parmi les populations du moyen-orient et partout ailleurs 
dans le monde. Si le principe d’égalité-souveraineté a été utilisé sans succès 
par les pays de l’ancien bloc communiste pour tenter de mettre en échec le 
changement de leurs régimes, aujourd’hui, il pourrait être utilisé de façon 
responsable au bénéfice de l’autodétermination des peuples, et non pour 
soutenir des gouvernements autoritaires. il n’y a pas de meilleur exemple 
que le cas de l’invasion de l’Irak pour démontrer qu’anéantir la souveraineté 
d’un État reconnu par le système des Nations Unies ne peut être favorable à 
la lutte contre le terrorisme.

Conclusion

au lieu de parler de dialogue, dans ce texte, nous avons analysé les condi-
tions de son absence dans les relations internationales depuis l’avènement 
de l’équipe de george W. Bush au pouvoir. au cours de notre diagnostic, les 
références à Leo strauss et à carl schmitt ont été essentielles pour compren-
dre que le rejet néo-conservateur du dialogue n’est pas dû aux événements 
terroristes du 11 septembre 2001 aux États-unis. plus profondément, ce rejet 
est ancré dans la philosophie de strauss qui croit que toutes les sociétés ne 
sont pas capables de « liberté authentique » : certaines seraient faites pour 
commander et d’autres pour obéir.

aussi avons-nous remarqué que ce ne sont pas uniquement les néo-conser-
vateurs qui rejettent l’idée d’égalité souveraine entre les peuples, mais égale-
ment certains penseurs de gauche comme negri, habermas et des néolibéraux 
comme Krasner et ruggie. ce rejet du principe de la souveraineté au nom 
de la démocratie ou de la gouvernance mondiale conduit en toute logique un 
hégélianisme sanguinaire pour accomplir la fin de l’Histoire.

Compte tenu des bavures de l’occupation américaine de l’Irak, de l’état 
lamentable où se trouvent les Palestiniens et de l’antiaméricanisme qui se 
répand à travers la planète, il est temps de reconnaître que rejeter le principe 
de l’égalité souveraine entre les peuples ne peut conduire qu’au désastre. Le 
dialogue entre les peuples ne peut s’instaurer sans ce principe.
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Chapitre XV

Au front du vrai choc ?  
Le conflit entre laïcs et religieux en Israël  

et ses conséquences sur le dialogue des civilisations1

Francesco cavatorta, dublin city university

Les événements internationaux du début du XXie siècle ont permis à la 
thèse du « choc des civilisations » d’occuper une place importante sur les scènes 
à la fois publique et universitaire. alors que, généralement, dans les milieux 
universitaires et dans la sphère des décideurs politiques, les explications de 
Huntington sur l’état actuel du monde font très peu d’adeptes et sont officiel-
lement rejetées, au sein de l’opinion publique, en revanche, elles jouissent 
d’une très grande crédibilité et suscitent parfois même une sorte d’« admiration 
secrète » chez certains intellectuels et hommes politiques.

si on analyse les expressions que tony Blair et george W. Bush ont utili-
sées pour justifier leur attaque de l’Afghanistan et de l’Irak, on serait en droit 
de supposer qu’ils sont loin d’adhérer à la théorie du « choc des civilisations ». 
Cependant, quand on examine de près leurs interventions et leur répercussion 
sur les deux mondes, l’Occident et l’Islam, il devient difficile de ne pas faire 
le rapprochement entre, d’une part, la proposition de huntington à l’effet de 
maintenir le monde musulman en état de faiblesse et, d’autre part, les ini-
tiatives politiques de tony Blair et de george W. Bush à l’égard du moyen-
orient. dans une entrevue accordée aux journaux d’italie qui l’interrogeaient 
sur l’affaire de l’agent de police italien descendu par erreur par des soldats 

1. traduit de l’anglais par azzedine g. mansour.
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américains en Irak, un marine a affirmé que lui et ses camarades avaient tout 
simplement été entraînés à tirer sur toute personne s’approchant de façon 
suspecte des points de contrôle (par exemple, à grande vitesse), cela parce que 
« tous les Irakiens sont considérés [par le commandement militaire américain] 
comme des terroristes » (stagliano, 2005 : 1). cet écart entre les déclarations 
officielles et les politiques mises en œuvre semble s’élargir davantage. Au dire 
de certains, le « choc des civilisations » fait de plus en plus figure de prophétie 
autoréalisatrice. par ailleurs, sur les plans intellectuel et universitaire, il est 
souvent admis que le monde musulman, devenu très divisé, croit, lui aussi, à 
cette thèse et pense que ce choc lui serait, en fait, très salutaire dans la mesure 
où il lui permettrait de retrouver son unité.

pour illustrer l’existence d’un tel consensus au sein du monde musulman, 
l’œuvre de Sayyid Qoutb (Euben, 1997) est très souvent citée. Il est, certes, 
 légitime d’envisager que la pensée politique d’un intellectuel musulman 
comme Qoutb puisse trouver un écho favorable auprès de mouvements 
politiques contemporains. en revanche, il serait absurde de croire que cette 
pensée puisse influencer la communauté musulmane dans son ensemble. Au 
pire des cas, elle pourrait être instrumentalisée politiquement et utilisée, par 
conséquent, comme exemple paradigmatique d’un inévitable choc opposant, 
d’un côté, ceux qui « souhaitent » vivement son déclenchement et, de l’autre, 
ceux qui doivent « attendre de pied ferme » au cas où il aurait lieu.

Depuis les attentats terroristes du 11 septembre 2001 à New York et à 
Washington, la plupart des médias du monde occidental ont ressuscité l’idée 
du « choc des civilisations » et l’ont présentée comme une conception du 
monde permettant d’expliquer aisément les événements contemporains  (chadli 
et Garon, 2003). Cependant, ceux qui étudient la résolution des conflits ne 
devraient pas se concentrer uniquement sur la possibilité de conflits entre 
les civilisations. Alors que la vaste majorité des conflits semblent se classer 
parmi les catégories définies par Huntington, un regard plus approfondi peut 
néanmoins déceler d’autres dynamiques à l’œuvre, comme l’illustre le cas 
irakien.

Généralement, le conflit israélo-palestinien fut l’un des aspects le plus 
souvent invoqué pour attirer l’attention sur l’existence d’un choc des civilisa-
tions. en effet, en dépit d’une littérature qui milite en faveur d’une civilisation 
judaïque distincte, l’inclusion d’Israël dans le camp occidental, en raison de 
sa longue lutte contre la civilisation islamique, est un autre aspect, tout aussi 
intéressant, du choc des civilisations. L’argument avancé pour soutenir une 
telle assertion est que ce conflit peut offrir quelques leçons puisque l’Occi-
dent, avant les événements du 11 septembre 2001, n’avait aucune idée des 
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forces qui étaient derrière ce choc ; ce qui a eu un sens pour Israël tout au long 
des six dernières décennies devrait aussi en avoir un pour le reste du monde 
 occidental moderne et civilisé.

cette conception simpliste fut largement critiquée sur les plans universitai-
re et politique. Le présent chapitre ne vise pas à apporter de nouvelles critiques 
qui viendraient s’ajouter à celles déjà suscitées par l’étude de  huntington. il 
tente plutôt de présenter, d’une part, une vision de rechange à son hypothèse du 
« choc des civilisations » et d’offrir, d’autre part, une meilleure compréhension 
de la complexité des relations internationales contemporaines. Plus particuliè-
rement, il cherche à remettre en cause le postulat de l’« unité civilisationnelle » 
que Huntington a énoncé en élaborant le concept de « civilisation » ; il tente de 
démontrer que si les civilisations existent, quelques-uns de leurs « secteurs » 
respectifs sont néanmoins capables de s’allier au nom des valeurs humaines 
universelles. Au surplus, de nombreux auteurs (Bynian, 1993; Cavatorta et 
al., 2003, etc.) affirment qu’une telle unité n’existe pas réellement et que 
les civilisations sont en constante fluctuation. Toutefois, peu nombreux sont 
ceux qui, sans s’appuyer pour autant sur des exemples historiques concrets, 
oseraient expliquer pourquoi il est inconcevable de traiter les civilisations 
comme des acteurs unifiés.

L’hypothèse fondamentale que le présent chapitre tente de vérifier est 
que le fossé laïcs/religieux en Israël (et peut-être aussi en Palestine) s’est 
élargi durant les 30 dernières années du XXe siècle. Cette étude souhaite se 
concentrer sur l’hypothèse voulant que beaucoup de conflits de l’ère moderne 
seraient mieux interprétés si on les examinait sous l’angle du clivage sécu-
lier/religieux. La validation d’une telle hypothèse indiquerait que les conflits 
d’ordre intracivilisationnel peuvent peser plus lourd sur la politique nationale 
et internationale du troisième millénaire.

pour ce faire, il faudrait adopter une approche susceptible non seulement 
de se concentrer davantage sur les éléments qui ne déformeraient pas le concept 
même de civilisation, mais également de remettre en cause le postulat de 
son unité par l’examen d’un phénomène rarement exploré en détail : le fossé 
qui sépare les laïcs des religieux à l’intérieur de chaque culture. Huntington 
soutient que la religion est la véritable essence d’une civilisation et que la 
foi façonne les appartenances (allégeances) civilisationnelles. cependant, 
il omet de mentionner la laïcité qui, elle, rompt catégoriquement avec cette 
conception et constitue une force très attirante pour ceux et celles qui se 
sentent profondément attachés aux valeurs universelles. de plus, n’étant pas 
nécessairement contre les enseignements religieux, la laïcité lie des gens de 
différentes croyances et de différents horizons culturels. ainsi, on peut donc 
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supposer que, tout comme le monde musulman, l’occident en tant que ci-
vilisation n’échappe pas, lui non plus, à cette division, puisque dans chaque 
civilisation, il y a des différences profondes et inconciliables entre les élé-
ments laïques et religieux extrémistes. L’élément religieux radical est certes, 
au  début du XXie siècle, beaucoup plus apparent dans le monde musulman 
qu’en occident, mais l’existence même d’un fossé séparant cet élément du 
reste de la société remet en cause le concept même de « civilisation unifiée » 
(ou unitaire). il est, par conséquent, possible de supposer que les « croyants » 
laïques à travers différentes civilisations ont beaucoup plus de choses en com-
mun les uns avec les autres qu’avec les « croyants » religieux fondamentalistes 
de leur propre camp civilisationnel.

Le présent chapitre considère ce fossé entre laïcs et religieux comme le 
point de départ de l’analyse qu’il fait de l’état actuel de la société israélienne 
où le « choc des civilisations » (choc intracivilisationnel) peut être constaté 
dans sa forme la plus pure. Le cas de la société israélienne est intéressant à 
plusieurs égards. Premièrement, dès sa création, Israël fut profondément divisé. 
La vague de fanatisme religieux que ce pays connaît au début du troisième 
millénaire est particulièrement forte ; elle met l’identité de l’État au centre du 
débat politique. Deuxièmement, Israël est souvent considéré comme étant au 
bord d’un choc des civilisations à cause de son conflit avec les Palestiniens. 
toutefois, la nature de la société israélienne et ses contradictions internes 
ont rarement été explorées en occident et dans les médias en particulier. ce 
type de questionnement théorique n’est pourtant pas nouveau. il a permis à 
Fred halliday (1995) de constater, dans son analyse du monde musulman, 
que le véritable choc opposait bien plus les penseurs libéraux laïques aux 
fondamentalistes religieux que l’islam à l’occident. si l’analyse proposée ici 
prouve qu’israël est aux prises avec ce même type de crise, elle réconforterait 
certainement les détracteurs de la théorie de huntington et démontrerait que 
l’idée d’un éventuel choc entre l’occident et l’orient n’est pas pertinente, en 
réalité, et que les décideurs politiques ne devraient pas s’en inquiéter outre 
mesure. de la même façon, si elle montre qu’au sein de la société israélienne, 
il existe bien un choc entre deux visions diamétralement opposées quant à ce 
que devrait être l’État d’israël, il sera alors beaucoup plus convaincant d’intro-
duire, dans les préoccupations de la politique internationale, le problème du 
« choc intracivilisationnel » qui semble avoir un poids similaire sinon bien plus 
important que de prétendues guerres de civilisations. en revanche, si cette 
analyse ne fournit pas suffisamment de preuves de la possibilité d’un tel choc, 
cela signifiera qu’en dépit des énormes divisions internes, l’idée d’appartenir 
à une civilisation commune joue un important rôle dans le façonnement des 
attitudes politiques des citoyens ordinaires. Enfin, l’examen du cas israélien 
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peut révéler beaucoup d’autres phénomènes, notamment l’existence réelle 
d’« espaces de dialogue » où des laïcs arabes et juifs trouvent un terrain 
 commun leur permettant d’essayer de résoudre, à l’aide de moyens pacifiques, 
le conflit israélo-palestinien.

Cela dit, il est assez difficile de rendre ce projet pleinement opérationnel. 
Toutefois, il y a quelques critères susceptibles d’être utilisés pour détermi-
ner l’existence de ce fossé laïcs/religieux en Israël et examiner l’existence 
également de ce que nous appelons « les espaces de dialogue ». en premier 
lieu, il est important de dresser une carte de l’« expression » politique d’un tel 
clivage et d’examiner ce que représentent réellement les différentes formations 
politiques israéliennes. Il est essentiel, en deuxième lieu, de regarder en détail 
l’une des questions les plus pressantes qui divisent israël et à laquelle fait 
face le régime israélien au début du troisième millénaire : le destin des colo-
nies. il est fondamental d’examiner, en dernier lieu, le discours que tiennent 
les différents acteurs de la société civile et de voir quels genres d’activités 
ils entreprennent et quels types de visions ils entretiennent pour israël. il est 
essentiel de voir également s’ils se sont aménagé des espaces de dialogue, et 
ce, en dépit du conflit qui les oppose. Leur existence même, plutôt que leur 
réelle incidence politique, rappelle que les civilisations ne sont pas unifiées et 
que « l’extrémisme civilisationniste » peut être remis en cause de l’intérieur 
tout au moins.

Le clivage laïcs/religieux

Une idée centrale de la thèse du choc de civilisations veut que la religion 
soit devenue la caractéristique la plus importante pour définir une « culture » 
et, par conséquent, une civilisation. à cet égard, la théorie de huntington était 
assez révolutionnaire et s’opposait fortement aux croyances des nouvelles 
forces libérales en matière de politique globale. « La fin du paradigme de 
l’histoire » imaginée par Fukuyama et « le nouvel ordre mondial » évoqué 
par George Bush père ont suscité l’éloge d’un grand nombre d’intellectuels 
à l’époque. Or, cette vision libérale d’un nouvel ordre mondial s’est très vite 
écroulée, alors que les affrontements ethniques et les guerres civiles faisaient 
rage à travers le monde. L’histoire, après tout, n’est pas complètement termi-
née. huntington a utilisé la religion pour différencier les civilisations entre 
elles, ce qui semblait contredire, à l’époque, la sagesse conventionnelle selon 
laquelle le monde évoluait de plus en plus vers une pensée à la fois éclairée 
et rationnelle. cependant, l’importance accordée par huntington à la religion 
n’était pas complètement erronée alors que le rôle politique de la religion 
devenait très évident.
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Selon Jeff Haynes (2005 : 91), « les trois dernières décennies ont connu 
une participation accrue de la religion dans le domaine politique, surtout dans 
beaucoup de pays en voie de développement », mais cette intensification du 
rôle politique de la religion pourrait aussi toucher les pays développés. L’un 
des thèmes récurrents de la politique internationale depuis la Révolution ira-
nienne de 1979 est la réapparition du fondamentalisme islamique (tibi, 2000). 
toutefois, le moyen-orient et l’afrique du nord ne représentent pas les seules 
régions où l’activisme politique s’est exprimé à travers une renaissance reli-
gieuse. « Plusieurs traditions politiques ont éprouvé d’importantes difficultés 
politiques » (haynes, 2005 : 92) parce que la religion peut être un puissant 
levier pour les individus et les groupes qui recherchent le changement social 
ou politique, en particulier quand les idéologies laïques alternatives n’ont pas 
réussi à produire la société « juste » et « parfaite » qu’ils espéraient. aucune 
des trois grandes religions monothéistes n’a été immunisée contre la montée 
de ce qui a été appelé le « fondamentalisme » et, sans revenir sur la question 
du fondamentalisme islamique qui a fait l’objet d’intenses et minutieux tra-
vaux universitaires, il suffit de rappeler ici à peine quelques exemples pour 
justifier cette assertion.

dans le plus important pays du monde occidental, le fondamentalisme 
chrétien a refait surface. Il a commencé à investir progressivement la scène 
politique américaine durant les années reagan et est devenu de plus en plus 
important avec la réélection de george W. Bush en novembre 2004. La 
vision d’un monde opposant le Bien et le Mal dont la maison-Blanche fait 
la promotion a des connotations religieuses considérables et les croyances 
religieuses du président george W. Bush semblent dépasser, par moment, 
sa pensée personnelle et se répandre partout sur la scène publique et dans le 
milieu des décideurs politiques. À propos de l’invasion de l’Irak, on rapporte 
que, pour convaincre son cabinet, Bush aurait déclaré que dieu lui avait parlé 
et lui avait dit qu’il était en train de « faire une bonne chose » (Suskind, 2004). 
Si une telle déclaration ne suffit pas à prouver, à elle seule, la montée du 
fondamentalisme chrétien aux États-unis, elle permet néanmoins de déceler 
l’influence croissante qu’exercent de plus en plus les milieux religieux sur 
les groupes de pression politique qui représentent des blocs substantiels de 
votes pour des candidats de la droite.

L’hindouisme n’a pas été, lui non plus, immunisé contre le phénomène du 
fondamentalisme, comme le démontre l’importante influence de la doctrine 
hindutva en inde contemporaine. cette doctrine, pour le moins chauvine, 
conforte (ou alimente idéologiquement) l’un des mouvements les plus irasci-
bles et les moins tolérants au monde : le nationalisme indien, qui est beaucoup 



371CHAPITRE XV • AU FRONT DU VRAI CHOC ? 

moins favorable aux minorités vivant en inde que ne l’était le nationalisme 
inclusif postcolonial. Cette influence du fondamentalisme hindou se manifeste 
de façon évidente à travers les succès électoraux que le BJP (Bharatiya Janata 
party) a obtenus partout en inde dans les années 1990.

Le fondamentalisme juif a connu, lui aussi, une montée fulgurante durant 
la même période. mieux encore, il a eu une incidence considérable à la fois 
sur le système politique israélien et sur la diaspora juive, particulièrement aux 
États-Unis. Le succès électoral des partis orthodoxes et ultra-orthodoxes aux 
législatives israéliennes de même que l’intensification de l’activisme social des 
groupes fondamentalistes témoignent de cette montée et illustrent combien, là 
aussi, la religion façonne la politique au début du troisième millénaire.

Enfin, le bouddhisme a été, lui aussi, traversé par un puissant mouvement 
fondamentaliste, même si celui-ci fut moins répandu et prospère que d’autres 
fondamentalismes ailleurs dans le monde.

De cette brève revue de situations où le rapport entre la religion et la 
politique est très évident, il ressort deux principaux éléments : d’abord, la 
réfutation de la thèse de la fin de l’histoire de Fukuyama, qui s’est imposée 
comme l’ultime « idéologie »; ensuite, l’usage de plus en plus répandu de la 
religion à des fins politiciennes dans presque toutes les grandes civilisations. 
ce dernier point laisse penser que l’accent mis par huntington sur la religion 
n’est pas si exagéré qu’on peut le croire ; en mettant en évidence la montée de 
la pensée fondamentaliste dans les différentes civilisations, il a rendu possible 
son discours sur l’inévitabilité du choc parmi cultures et civilisations opposées. 
si les civilisations et les cultures pouvaient vraiment se réduire aux croyances 
religieuses, et si chaque religion devait se ramener au fondamentalisme, le 
résultat serait probablement un choc des civilisations et des religions. car 
chaque religion, percevant alors son dieu et ses croyances comme étant les 
seuls légitimes, entrerait facilement en conflit avec les autres religions afin 
d’affirmer un tel principe.

L’interprétation de huntington peut paraître à la fois attirante et pleine 
de bon sens. Toutefois, à bien y penser, elle omet un point très important qui 
démolit complètement sa conception et offre une image très différente des 
relations intercivilisationnelles. en effet, ce qui manque dans l’analyse de 
huntington, c’est l’idée selon laquelle la montée du fanatisme religieux et 
son empiètement de plus en plus grandissant sur la vie politique peuvent faire 
imploser de l’intérieur les sociétés homogènes au lieu de les unir contre un 
« ennemi religieux » différent.

ainsi, on pourrait postuler que la montée du fondamentalisme reli-
gieux peut être un signe de problèmes civilisationnels internes et qu’elle est 
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 susceptible de provoquer, par conséquent, des déchirements de plus en plus 
forts entre les éléments laïques et religieux au sein d’une même société. La 
montée du fondamentalisme religieux depuis la fin de la guerre froide ne peut 
pas être considérée comme une sorte de retour à un âge d’or révolu, caractérisé 
par des relations sociales relativement harmonieuses, comme le prétendent 
très souvent certains mouvements politiques religieux.

Le phénomène du fondamentalisme est en réalité beaucoup plus moderne 
(armstrong, 2000) et vise à atténuer les angoisses collectives en offrant des 
solutions tout aussi modernes. comme le soulignait ayubi (1991 : 51) dans 
son analyse de la montée d’islam politique, « loin de représenter un retour à 
quelque chose d’original ou d’essentiel, les idées fondamentalistes […] sont, 
en réalité, de nouvelles formulations (politiques) improvisées ». de plus, le 
processus de reconstruction de telles idées religieuses, ainsi que la manière 
dont elles devraient s’appliquer aux politiques, « ont eu lieu dans un contexte 
sociopolitique particulier et bien précis » (1991 : 70). puisque la religion a 
toujours été présente dans la vie de toute société et qu’elle a considérablement 
contribué à structurer les relations sociales, elle a souvent dû rivaliser avec 
les forces laïques et repousser l’idée selon laquelle la religion ne devrait en 
aucun cas guider la politique publique.

Dans une certaine mesure, l’accent mis par Fukuyama sur les résultats 
positifs de la philosophie des Lumières est justifié parce que, depuis très 
longtemps, les sociétés et les États-nations se sont conformés au clivage laïcs/
religieux en matière d’affaires publiques. Cela est aussi vrai pour le monde 
arabo-musulman qui, avant l’actuelle vague de renaissance religieuse, avait 
été caractérisé par des niveaux considérables de laïcité. C’est seulement quand 
les avantages matériels et sociaux espérés de la décolonisation ont commencé 
à disparaître que la religion a émergé comme l’unique solution idéologique 
et politique viable. Si cela a été le modèle dans le monde arabo-musulman, 
toujours associé à de hauts degrés de religiosité, les autres parties du monde 
présentent, elles aussi, le même exemple de développement.

à propos des États-unis, qui constituent tout de même une société pro-
fondément religieuse, une nette distinction entre l’Église et l’État a toujours 
existé, mais l’impact du radicalisme religieux sur l’élaboration des politiques 
du pays paraît, en ce début du troisième millénaire, plus troublant que jamais. 
Quant au judaïsme et à l’établissement de l’État d’Israël, on peut déceler le 
même modèle de prédominance des éléments laïques sur les éléments religieux. 
Le sionisme traditionnel était davantage un projet laïque et nationaliste que 
religieux. Ainsi, si la laïcité peut être vue comme une catégorie idéologique, 
le fondamentalisme est probablement une réaction à cette laïcité et à ses 
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éventuels excès (perçus). La laïcité se présente comme une exigence sociale 
rationnelle avec laquelle la religion et les croyances surnaturelles n’ont aucun 
rapport. Depuis le Siècle des Lumières, son influence a augmenté régulière-
ment et a accompagné la formation et la fortification des États-nations. Selon 
la vision laïciste, une interprétation plus libérale de la religion permettrait aux 
individus d’adhérer aux valeurs universelles auxquelles tous les laïcs sous-
crivent : la paix, la tolérance, la justice et les droits de l’homme. alors que le 
processus de séparation de l’Église et de l’État était déjà très avancé dans le 
monde occidental, l’exportation des idées de l’occident vers d’autres parties 
du monde, à travers, notamment, le colonialisme, a fait en sorte que la vaste 
majorité des États-nations ont adopté l’attitude voulant que la religion soit 
reléguée à la sphère privée et que la modernité exige la laïcité. Ce processus 
de laïcisation des sociétés a contribué à marginaliser le rôle de la religion sur 
la scène publique.

Le processus de « laïcisation du monde » (Weigel in huntington, 1993 : 
26) est un effet de la modernisation qui a bousculé les systèmes de valeurs 
traditionnels durant une période caractérisée par une industrialisation massive, 
une urbanisation excessive et des changements technologiques très rapides.

une telle modernisation, conjuguée à une vision extrémiste du libéralisme, 
avec sa concentration sur l’individualisme au détriment de la cohésion sociale, 
et au déni de l’existence même d’une société (margaret thatcher n’avait-elle 
pas déclaré qu’il n’y a aucune société mais simplement des collections d’in-
dividus ?), a eu plusieurs effets négatifs sur les systèmes de valeurs articulés 
autour des idées de communauté et de société justes. cette juste société devrait 
être exempte de tous les maux sociaux qui semblent miner non seulement 
la majorité des pays en voie de développement, mais les pays industrialisés 
eux aussi.

dans un tel contexte, la religion peut devenir l’unique et véritable facteur 
mobilisateur permettant à des individus et à des groupes de s’activer sociale-
ment et politiquement et de revendiquer un changement radical, un changement 
opposé au processus soutenu de laïcisation qui sape la cohésion sociale. Ainsi, 
la résurgence religieuse cible moins les autres religions que les forces laïques 
au sein d’une même civilisation. L’ennemi à battre politiquement est celui 
qui se trouve le plus « proche de la maison », celui qui a oublié le « chemin de 
la vertu » édicté par la religion et a embrassé le laïcisme et la modernisation 
comme de faux dieux.

En termes analytiques, c’est cette lutte interne spécifique qui a été oubliée : 
celle qui oppose les secteurs laïques et religieux dans une même société et qui 
semblent être de plus en plus au bord de la collision. Le postulat du  présent 
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chapitre est que toutes les sociétés éprouvent ce conflit avec des  degrés d’in-
tensité différents. Le problème principal de l’unité civilisationnelle, dans la 
perspective fondamentaliste, semble résider dans les forces qui, de l’intérieur, 
encouragent l’émergence d’une vision alternative. La figure de « l’intellec-
tuel » qui trahit ses racines et compromet les valeurs de sa propre civilisation 
au nom d’un dialogue avec l’Autre mythique devient une cible d’accusations 
et d’attaques.

Dans les sociétés démocratiques libérales qui ont mis en place des systè-
mes électoraux justes et libres, les partis et les candidats religieux rivalisent 
entre eux aux élections et trouvent des débouchés à leurs idées et politiques. 
cela est allé si loin que leur radicalisme a été épié minutieusement, voire 
contrecarré, bien que le paradoxe d’un parti religieux voulant gouverner des 
pays laïques perdure. Parfois, en Inde2, par exemple, les partis religieux ont 
été capables de prendre le pouvoir.

dans plusieurs pays autoritaires, les mouvements et les partis religieux 
ont opéré clandestinement avec toutes les conséquences qu’un tel activisme 
suppose en matière de répression politique. Quel que soit le système de gou-
vernement, la laïcisation du monde est vécue comme une menace à la religion 
et à sa fonction de cohésion sociale, et elle provoque des déchirements internes 
qui ont très peu à voir avec la signification classique du choc des civilisations. 
Si la vraie bataille se joue entre la laïcité et la religion dans la sphère publique, 
cette lutte est commune à toutes les civilisations.

Les fanatiques religieux islamiques peuvent donc avoir beaucoup plus en 
commun avec les fondamentalistes religieux juifs qu’avec les éléments laïques 
dans leur propre société. ils se rejoignent, en effet, sur beaucoup de questions, 
notamment la place à accorder à la femme dans la société et la nécessité d’avoir 
les Saintes Écritures au cœur des outils législatifs de l’État. Cela ne veut pas 
dire que la rivalité religieuse n’existe pas et l’on peut s’attendre à l’intensi-
fication d’une telle rivalité si les fondamentalistes religieux prédominent sur 
la scène publique. Cependant, avant que ce point soit atteint, il est essentiel 
pour les fondamentalistes religieux de gagner la guerre sur « le front » interne 
et de battre les forces laïques à l’œuvre dans leur propre « culture ». L’un des 
exemples les plus intéressants de cette lutte interne peut être observé dans le 
judaïsme et son expression politique, l’État d’Israël.

2. et en turquie, également. (n.d.L.É.)
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La création de l’État d’israël

il existe un travail considérable sur les conditions et l’idéologie à l’origine 
de la création de l’État d’israël et son incidence sur les politiques interna-
tionales, et plus particulièrement sur les conflits qu’elle a générés dans la 
région (Brenner, 2003). L’un des aspects les plus intéressants de la création de 
l’État d’israël est l’héritage d’inimitié qu’elle a suscité chez les palestiniens 
indigènes et le monde arabe de façon plus large.

dans le travail de huntington, la région représente une des limites fronta-
lières entre civilisations où le judaïsme et l’islam se rencontrent et partagent 
inévitablement des « frontières sanglantes ». Il est incertain que les deux côtés 
aient été en conflit depuis l’arrivée des premiers colons juifs, vers la fin du 
XiXe siècle, mais ce conflit peut être expliqué à travers des variables politiques, 
sociales et économiques plutôt que culturelles.

Beaucoup a été écrit sur le conflit arabo-israélien et le but de cette re-
cherche est de se concentrer sur les tensions très considérables existant dans 
la société israélienne entre religieux et laïcs. Ces tensions ont des incidences 
inévitables dans les relations qu’israël entretient avec à la fois les palestiniens 
citoyens israéliens et les palestiniens vivant dans les territoires occupés.

L’aspect le plus intéressant de la création de l’État d’israël est la contro-
verse qu’il a produite dans la communauté juive de façon plus large. Quand 
le projet sioniste a commencé à être propagé parmi les juifs de la diaspora 
au XiXe siècle, il a à la fois créé l’enthousiasme et suscité des critiques. La 
diaspora juive était déjà très divisée et comprenait des juifs laïques, attirés 
par l’assimilation que les sociétés où ils vivaient leur offraient, et les juifs 
orthodoxes complètement séparés du reste de la communauté. Beit-Hallhami 
(1993 : 139) rappelle ceci :

Le séparatisme a été renforcé par un ritualisme strict et une réglementation qui 
ont permis de perpétuer les coutumes juives historiques, notamment celle qui 
consiste à garder des barrières entre la communauté juive et les étrangers qui, dans 
le monde moderne, incluent aussi bien les juifs non orthodoxes et les non juifs.

C’est dire donc que cette peur de la laïcité et de la modernité était déjà 
présente même avant que le sionisme n’ait émergé pour diviser davantage la 
diaspora juive.

c’est dans ce contexte de « division » d’ailleurs que le sionisme a émergé 
comme un nationaliste traditionnel et un projet politique laïque. Pour résoudre 
la question juive en europe, la solution était l’adoption d’un projet nationaliste 
qui verrait la création d’un État pour les juifs où ils seraient majoritaires et 
seraient, par conséquent, capables de mettre fin à l’expérience d’antisémitisme 
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dont ils étaient victimes. La terre choisie était celle de la palestine en raison 
du rapport historique qui a existé entre les juifs et sion. L’établissement de 
l’État juif était le résultat de la déception des juifs laïques devant les réticences 
des européens à leur intégration.

Bien que le sionisme soit largement reconnu comme étant un mouvement 
laïque, il n’a aps empêché une composante religieuse minoritaire d’y adhérer. 
parmi les juifs religieux, une minorité croyait que « la nation juive devrait 
prendre part à la création d’une patrie en prévision de la venue du messie » 
(Cohn-Sherbok et al., 2003 : 3), ce qui a permis au sionisme d’attirer plusieurs 
d’entre eux. Dans son travail, Finkelstein (1995) distingue, en fait, trois ten-
dances différentes : le sionisme politique, le sionisme ouvrier et le sionisme 
culturel. Il affirme que « chacune [de ces tendances] a épousé la revendication 
de la majorité juive [la revendication fondamentale du sionisme], et ce, même 
si ce n’était pas exactement pour la même raison ».

en dépit de l’existence de composantes culturelles et religieuses diver-
sifiées au sein du sionisme, il n’en demeure pas moins qu’en général, pour 
l’Orthodoxie juive, « [le] mouvement [sioniste], comme il est apparu sur 
la scène à l’origine, était un défi et un danger pire que l’assimilation ou la 
 laïcisation. Il l’était davantage […] parce que le sionisme a revendiqué, pour 
lui-même, et l’identité juive et la communauté qui y était derrière » (Beit-
hallahmi, 1993 : 139).

malgré cette attitude d’hostilité à l’égard du sionisme, l’orthodoxie juive 
était incapable de freiner l’influence de ce mouvement et fut contrainte, elle 
aussi, d’accepter le projet du retour à la terre sainte avant l’appel du messie. 
L’holocauste fut le catalyseur de ce retour et beaucoup de juifs orthodoxes 
et ultra-orthodoxes se sont installés dans le nouvel État.

La nécessité de réconcilier les tendances religieuses et laïques au sein 
même du sionisme et du nouvel État d’israël a conduit à un compromis 
troublé entre les deux qui perturbe encore de nos jours la vie politique et 
sociale du pays. à titre d’exemple, israël n’a toujours pas de constitution. La 
raison principale est que « les communautés laïques et orthodoxes du pays 
ne s’entendent pas sur ses dispositions » (spencer, 2003 : 89). Le résultat de 
ce compromis troublé a été une division plutôt ad hoc des compétences, par 
laquelle l’État est perçu comme étant en grande partie laïque et démocratique, 
mais où les aspects clés de la vie sociale, telle la législation du statut personnel, 
sont lourdement influencés par les ordres religieux.

ce désaccord sur les dispositions constitutionnelles est essentiellement 
dû au refus orthodoxe d’accepter, par exemple, qu’un « document » étranger 
puisse remplacer ce qui, dans leurs esprits, constitue déjà une parfaite et véri-
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table constitution : la Torah. La question qui mérite d’être posée est de savoir 
si de telles divisions constituent un choc interne susceptible d’être beaucoup 
plus dangereux que le choc juif/musulman qui semble préoccuper la plupart 
des observateurs, politiciens et intellectuels.

Le choc interne juif et les espaces de dialogue

La société israélienne est très diversifiée. Bien qu’Israël soit un « État 
juif », des minorités religieuses importantes vivent sur son territoire. il y a 
environ un million de palestiniens qui sont citoyens israéliens. parmi eux, 
800 000 sont musulmans et les autres sont chrétiens. de plus, la population 
juive est tout aussi diversifiée sur le plan linguistique et ethnique. Ce multi-
culturalisme est inconnu à l’échelle internationale parce que l’État d’israël, 
lui-même, a réussi à retirer ces différences d’un espace public dominé par 
les questions de sécurité. c’est pour cette raison qu’on croit qu’un choc de 
civilisations implique, par définition, des juifs israéliens et des musulmans 
palestiniens. cependant, les changements sociaux que la société israélienne 
a connus durant les trois dernières décennies du XXe siècle peuvent nous 
orienter vers une autre direction et exacerber le conflit latent entre les forces 
laïques et religieuses déjà en compétition sur deux visions inconciliables de 
ce qu’Israël devrait être. Pour vérifier l’existence du fossé religieux et exami-
ner sa profondeur, trois indicateurs ont été retenus : le soutien croissant aux 
partis religieux, la question des colonies et les attitudes des acteurs politiques 
face à l’avenir. L’hypothèse que le présent chapitre tente de vérifier est que le 
fossé laïcs/religieux s’est accru à la fin du XXe siècle. Les partis orthodoxes 
et ultra-orthodoxes3 ainsi que certaines associations de la société civile ont 
acquis une plus grande influence en mettant en avant une vision de la société 
israélienne qui ne cadre pas très facilement avec celle des forces laïques ; ce 
qui constitue un développement destructeur conduisant potentiellement vers 
un choc interne à la société israélienne. Paradoxalement, ce conflit interne 
produit un rapprochement entre les juifs israéliens et les arabes qui croient 
qu’une solution pacifique au conflit par le dialogue pourrait non seulement être 
une excellente initiative en soi, mais fournirait également aux deux sociétés 

3. Pour simplifier, la distinction entre juifs orthodoxes et ultra-orthodoxes est résumée ici 
très brièvement. Les premiers appuient généralement l’État ; ils étudient dans des écoles 
étatiques religieuses et servent dans l’armée (unités spéciales qui combinent études reli-
gieuses et formation militaire) ; leurs femmes, quant à elles, font le service de volontariat 
national. en revanche, les juifs ultra-orthodoxes habitent généralement dans des zones 
isolées et autonomes ; ils fréquentent des écoles religieuses indépendantes, mais financées 
par l’État, et ils ne servent pas dans l’armée. à l’âge adulte, ils deviennent des étudiants 
religieux à temps plein et accordent à l’État un soutien conditionnel.
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l’antidote nécessaire pour contenir la montée de l’extrémisme religieux et 
construire des sociétés fonctionnant sur des valeurs universelles communes.

Le soutien des partis

Le phénomène du soutien croissant aux partis religieux a rendu désuet le 
duopole exercé autrefois par le Likud et les Travaillistes sur le système poli-
tique israélien. Les élections de 1984, qui marquaient alors un renversement 
définitif de cette tendance, ont conduit à la constitution d’un gouvernement 
d’union nationale auquel participaient les deux plus grandes formations poli-
tiques d’israël, ni l’une ni l’autre n’étant en mesure de remporter une majorité 
absolue. de plus, ces élections ont permis au chef du parti extrémiste juif Kach 
de gagner un siège au Parlement. C’était la première fois qu’un rabbin très 
religieux, préconisant ouvertement l’expulsion forcée de tous les palestiniens, 
disposait enfin d’une tribune aussi prestigieuse que la Knesset. mais le point 
saillant de cette élection du rabbin meir Kahane est que les groupes les plus 
radicaux ont commencé à s’intéresser aux politiques d’un État dont ils contes-
taient l’existence auparavant. ce mouvement de l’électorat vers des formations 
religieuses s’est confirmé lors des élections de 1988, quand « quatre partis 
ultra-religieux minoritaires ont pesé lourdement sur la balance du pouvoir, 
avec 15 % des suffrages et 18 sièges à la Knesset » (Spencer, 2003 : 90).

Les élections suivantes ont confirmé de nouveau cette tendance et les partis 
religieux ont démontré qu’ils étaient désormais indispensables pour la forma-
tion des gouvernements successifs ; ils ont obtenu d’importantes concessions 
en échange de leur appui à l’un ou l’autre des deux plus grands partis du pays. 
Le parti shas et le parti religieux national, en particulier, ont été des alliés 
incontournables dans les gouvernements successifs, qu’ils n’ont pas hésité 
à faire tomber quand leurs revendications n’étaient pas respectées. Lors des 
élections de 1999, en remportant de façon inattendue 17 sièges à la Knesset, 
le Parti Shas menaçait sérieusement, et pour la première fois, la dominance 
traditionnelle des deux principales formations politiques d’israël.

Plusieurs raisons expliquent ce succès électoral. Tout d’abord, les partis 
religieux comptent sur l’important changement démographique qu’est en train 
de connaître la société israélienne, changement qui assure une croissance plu-
tôt impressionnante de la population orthodoxe et ultra-orthodoxe. ensuite, 
ces partis profitent du contexte d’austérité, imposé par les gouvernements 
successifs pour redresser l’économie du pays et l’adapter aux exigences de la 
mondialisation, en préconisant, d’une part, plus de programmes sociaux pour 
des populations défavorisées et en apportant, d’autre part, l’aide nécessaire aux 
groupes éloignés de la vie politique. Leur capacité de mobiliser les couches 
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sociales les plus défavorisées de la population a grandement affaibli l’attrait 
qu’exerçaient jusque-là les partis libéraux laïques. Enfin, ces partis profitent 
également de la vague générale de retour aux valeurs religieuses qui touche de 
plus en plus toutes les sociétés et privilégie, face aux menaces de la modernité 
et de l’individualisme extrême, les systèmes de valeurs traditionnels.

outre ces trois avantages, les partis religieux israéliens disposent d’un 
atout considérable. Leurs programmes respectifs visent la survie et l’expan-
sion d’Israël, que la croyance populaire considère comme faisant partie d’un 
projet divin pour les juifs. ils sont, par conséquent, capables d’introduire cette 
croyance sur la scène politique.

La question du plan de retrait de gaza a, certes, été au centre des politiques 
israéliennes depuis son « lancement » par le premier ministre ariel sharon. 
Toutefois, c’est surtout le problème des colonies qui a, pour un certain temps, 
bouleversé réellement la société israélienne.

La question des colonies

Ce problème sème particulièrement la division et offre un terrain de lutte 
pour les partis politiques et les différents acteurs de la société civile, les partis 
religieux s’étant complètement opposés à ce plan de retrait.

on se rappelle, à cet effet, la position du chef spirituel de shas, le rabbin 
ovadias Josef, qui, dans un sermon, « en appelait à dieu et lui demandait 
d’abattre sharon » (nouvelles BBc, mars 2005). La position des partis reli-
gieux correspond à leur croyance en l’expansion des colonies, en particulier 
celle de Samaria. La polarisation des idées sur cette question particulière a 
engendré un conflit interne au sein du Likud et dans la société israélienne en 
général.

Le plan de retrait de Gaza a rendu plus apparent ce conflit et divisé pro-
fondément l’opinion publique quant à sa mise en œuvre. En effet, alors que 
les groupes religieux avaient pris d’assaut les rues pour manifester contre ce 
plan, ceux qui lui étaient favorables avaient préféré lui exprimer leur soutien 
à travers les sondages d’opinion qui ont logiquement montré qu’approxima-
tivement 70 % des Israéliens appuyaient l’initiative de Sharon (Van Dijck et 
al., 2004 : 6). 

toutefois, des sondages ultérieurs montrent que, grâce aux actions en-
treprises par les opposants au retrait, l’humeur de l’opinion israélienne peut 
changer à tout moment. Ces groupes utilisent un message religieux très fort et 
leur slogan : « Les juifs n’expulsent pas les juifs » a eu beaucoup de succès.
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ainsi, en dépit des sondages d’opinion qui demeuraient encore favorables 
au retrait de gaza, les circonstances politiques ont été saisies par les partis 
et les mouvements qui lui étaient opposés et, plus particulièrement, par les 
groupes de colons religieux et les formations politiques religieuses. Bien qu’ils 
aient été divisés quant aux tactiques à adopter pour contrecarrer l’initiative de 
sharon (résistance passive, désobéissance civile, résistance active, dialogue 
politique), ils demeuraient unis par la croyance selon laquelle le désengage-
ment israélien de gaza est non seulement une erreur politique, parce qu’il 
encourage le hamas palestinien, mais une « hérésie » religieuse aussi.

Se pencher sur le problème des colonies est particulièrement important 
pour déceler les indices de fracture au sein de la société israélienne à l’égard 
de cette question épineuse. Il est intéressant de noter ici que les premières 
colonies juives ont été établies et équipées, bien avant la création d’israël, 
par des juifs laïques qui étaient, pour une majorité d’entre eux, de vrais 
croyants sionistes, tandis qu’au début du troisième millénaire, la majorité 
des colonies de la Rive-Ouest et de Gaza (établies après la guerre de 1967) 
ont une signification religieuse beaucoup plus forte. Le puissant mouvement 
religieux à l’origine de ces colonies est représenté par la montée politique 
spectaculaire de Gush Emunim (Bloc de la fidélité), un mouvement social 
religieux de droite, fondé en 1974. gush emunim vise la renaissance de la 
société israélienne sur le plan religieux. Mais sa première activité concrète 
fut la promotion des colonies au-delà de la Ligne verte et à gaza. en dépit 
de ses positions extrémistes sur l’idée d’un compromis territorial avec les 
palestiniens, il n’en demeure pas moins que :

[Ses] politiques fondamentales ont infiltré le climat politique dominant du pays 
et, plus particulièrement, les réseaux pédagogiques religieux dans lesquels, 
d’une part, un nationalisme centré sur la terre est présenté comme étant la plus 
haute forme de vertu religieuse, et d’autre part, l’histoire du sionisme et de l’État 
d’israël est envisagée comme une étape décisive dans l’accomplissement du 
projet messianique4.

par conséquent, toute tentative du gouvernement israélien de mettre « les 
colons dehors » est perçue comme un acte contraire à la volonté de dieu et 
justifie, en retour, toute mesure que pourraient prendre les éléments ordinaires 
du peuple pour l’arrêter. Cette attitude trouble énormément les Israéliens laï-
ques. Les gains remportés par les religieux et les groupes de colons sur cette 
question peuvent les stimuler à s’interroger sur l’identité laïque de l’État.

4. en ligne : http://www.eurolegal.org/neoconwars/israel.htm.
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Le succès de gush emunim avec les années fut sa capacité d’avoir ses 
politiques et ses visions adoptées par une partie importante du Likud qui, « de 
1977 à 1984, a autorisé le lancement de plusieurs colonies juives au-delà des 
frontières délimitées par la Ligne verte. Le Likud lui a accordé d’ailleurs un 
appui indéfectible et lui a assuré le soutien de plusieurs départements gouver-
nementaux, de l’armée et de l’Organisation sioniste mondiale (WZO) qui l’ont 
reconnu comme un mouvement officiel de colonisation et lui ont alloué des 
fonds considérables pour mener à bien ses activités5 ». Le parti travailliste n’est 
pas étranger, lui non plus, à ce succès et en assume une certaine responsabilité 
politique, comme le souligne ellen cantarow (2005 : 1) qui rappelle ceci :

À titre de groupe de pression, le Gush Emunim possède une étonnante carrière. 
Presque invariablement, les Travaillistes et le Likud ont reconnu ses revendi-
cations. Le modèle habituel se présente de la manière suivante : initialement, le 
gouvernement commence par dénoncer le mouvement, puis finit par saisir les 
terres pour son compte.

indépendamment des relations qu’entretenaient les principaux partis 
israéliens avec le Gush Emunim, ce qui ressort en ce début du troisième mil-
lénaire, c’est le rôle considérable que ce mouvement joue sur la scène poli-
tique. sa capacité de mobiliser les colons et d’organiser des manifestations 
de protestation orchestrées contre le gouvernement est assez impressionnante 
(la manifestation tenue au début de février 2005 pour protester contre le plan 
de retrait de gaza a attiré presque 200 000 personnes). toutefois, en dépit de 
cette capacité de mobilisation, il n’en demeure pas moins que, du point de 
vue des appuis populaires, ce mouvement ne parvient pas trop à percer dans 
la société israélienne. en fait, les sondages montrent que le plan de sharon 
était bien vu par le public en général. La rage avec laquelle les mouvements 
de colons ont accueilli cette politique peut avoir quelque chose à voir avec 
le discrédit dont ils font l’objet. comme l’écrivait un colon de hébron, le 
Gush Emunim considère les membres de l’actuel gouvernement comme de 
grandes prostituées :

Ariel Sharon, en compagnie de Pérès, Mufaz, Livnat, Shalom, Ezra, et des autres 
ont vendu leur peuple, leur terre et leur Torah. ils ont trahi les principes mêmes 
sur lesquels notre nation fut créée. ils ont déçu leur population et l’ont trompée. 
Ils ont traîtreusement vendu leurs êtres et la foi juive tout entière, et peuvent, à 
ce titre, être considérés comme les prostituées les plus infâmes jamais connues 
durant plus de trois mille sept cents années d’histoire juive. ils sont pires que 
des prostituées régulières parce qu’ils ont non seulement vendu leurs propres 
personnes, mais ils nous ont traîtreusement abandonnés, aussi bien nous tous 

5. en ligne : http://www.country-studies.com/israel/gush-emunim.html.
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aujourd’hui que les futures générations juives, Eretz Yisrael, et notre Torah. ils 
ont délaissé dieu6.

L’activité de la société civile est dominée par les positions que les partis 
religieux adoptent quant à la question des colonies, question qui, faut-il le 
rappeler, divise grandement la société israélienne et, plus particulièrement, 
les mouvements d’inspiration religieuse et les laïcs de gauche. Le Parti reli-
gieux national, à titre d’exemple, exprime sa position sur cette question de 
la façon suivante :

Notre droit religieux et historique sur Eretz YIsraël et notre obligation d’occuper 
sa terre sont des principes sionistes qui ont été acceptés par la nation tout entière. 
Au début du troisième millénaire, ces principes ne semblent plus faire l’unanimité 
puisque les politiques de gauche sont en train de remettre en cause les fondations 
mêmes sur lesquelles nous avons bâti ce pays7.

outre les divisions considérables que suscitent la question des colonies et, 
par conséquent, le processus de paix en entier, la société israélienne fait face 
à un autre défi, non moins important, qui vient de la droite religieuse.

Les acteurs politiques face à l’avenir

si la question des colonies de gaza et de la rive-ouest peut être considérée 
comme un problème temporaire, celle relative à la « démocratie » israélienne 
et à ce qu’elle constitue est, en revanche, potentiellement beaucoup plus 
difficile à régler. Qui devrait avoir l’autorité en matière législative ? Est-ce 
que la parole de « dieu » devrait être introduite dans la législation ? si oui, 
qui devrait l’interpréter et renforcer son application ? il s’agit ici de questions 
fondamentales auxquelles l’État d’israël se heurte de plus en plus : l’État est-
il en train de devenir pleinement libéral, démocratique et laïque ou bien un 
« État d’apartheid religieux » (davis, 2003) ?

Pour résumer, il semble assez évident que le zèle religieux, qui était 
minoritaire et politiquement marginal par le passé, a été capable d’acquérir 
un rôle beaucoup plus important en Israël depuis la fin des années 1970. La 
montée des partis religieux ultra-nationalistes, en ce qui a trait aux votes et 
aux sièges remportés au Parlement, témoigne de l’ampleur du phénomène. En 
outre, l’encouragement accordé par les différents acteurs de la société civile 
aux politiques très controversées et leur capacité de s’assurer le soutien du 
gouvernement sont remarquables. Enfin, en dépit du semblant d’incapacité 

6. La version intégrale de ce texte a été publiée sur le site de la communauté juive d’hébron, 
à l’adresse suivante : www.hebron.org.il.

7. cette déclaration fut publiée à l’adresse suivante : www.mafdal.



383CHAPITRE XV • AU FRONT DU VRAI CHOC ? 

de réaliser une solide percée au sein de la société israélienne, leur capacité 
même de remettre en question les procédures et les idéaux démocratiques en 
faveur d’un ordre religieux, social et politique indique que leur pari est loin 
d’être perdu.

Les efforts sans cesse renouvelés que quelques groupes et individus ont 
fournis pour replacer le dialogue avec les palestiniens au centre des préoc-
cupations sociales constituent l’un des moments les plus importants de la 
lutte interne qui secoue la société israélienne. ils sont importants, en effet, à 
plusieurs égards. en premier lieu, ils démontrent que même les sociétés, qui 
vivent un conflit ouvert avec d’autres sociétés issues de civilisations diffé-
rentes, sont loin d’être unifiées à l’intérieur. L’existence même d’espaces de 
dialogue au sein de ces sociétés en conflit témoigne non seulement du fait que 
les valeurs de paix et de tolérance peuvent transcender les civilisations, mais 
aussi qu’elles rendent ces dernières beaucoup plus perméables aux influences 
externes. en second lieu, ces espaces de dialogue peuvent fournir les bases 
intellectuelles d’un changement politique. en effet, s’ils parviennent à pro-
duire une vision commune de paix, leur incidence sur les décisions politiques 
pourrait être déterminante.

à cet égard, il est important de souligner qu’il existe beaucoup d’exemples 
pratiques et concrets de ces espaces de dialogue et qu’ils sont constamment la 
cible des fondamentalistes. Leur existence même ainsi que les attaques dont 
ils sont victimes renforcent l’hypothèse selon laquelle les puristes perçoivent 
quelques secteurs de leur propre civilisation comme des « traîtres ».

Le cas de l’École de la paix, par exemple, mérite d’être cité ici. il s’agit, 
en fait, d’une organisation largement enracinée dans la société civile qui est en 
train de « construire un réseau composé de juifs et d’arabes non juifs engagés 
à coexister et déterminés à réussir leur mission en dépit de tous les contretemps 
politiques » (montiville, 1998 : 1). il s’agit là d’un des nombreux groupes qui 
tentent de promouvoir des valeurs intercivilisationnelles sans nécessairement 
renoncer à la religion ou la dénoncer. au contraire, ils essaient de l’utiliser 
là où il est possible, voire nécessaire, de promouvoir un ensemble alternatif 
de visions et de politiques susceptibles d’être adoptées en vue de changer la 
structure du conflit. Le fait que cette école ait pu continuer son travail durant 
la seconde Intifada témoigne de l’engagement de rue dont font preuve ses 
adhérents à la fois d’origine palestinienne et israélienne.

à cette importante présence sur le terrain vient s’ajouter le travail ef-
fectué par une myriade d’autres groupes qui, à travers un dialogue avec les 
 Palestiniens, défient également la montée, en Israël, de la droite religieuse 
extrémiste en vue de fournir à la société israélienne la force intellectuelle 
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 nécessaire lui permettant de résister à un processus d’auto-identification 
religieuse susceptible de menacer dangereusement la démocratie, fût-elle 
imparfaite, en israël. parmi ces groupes, il convient de citer, en particulier, 
le travail effectué par l’association Peace Now qui contrôle les activités des 
colons de la Rive-Ouest et fait du lobbying auprès du gouvernement israélien, 
et conjointement avec les Palestiniens, pour mettre fin à l’occupation8.

Enfin, il ne faut pas oublier que les sondages d’opinion effectués auprès 
des palestiniens citoyens israéliens indiquent que la vaste majorité d’entre 
eux (approximativement 85 %) reconnaissent l’existence d’israël comme 
un État indépendant à l’intérieur du territoire délimité par la Ligne verte et 
pensent que juifs et arabes non juifs peuvent vivre ensemble (algazy, 2005). 
cette statistique montre combien le dialogue avec l’Autre peut permettre de 
trouver dans l’ennemi imaginé un être beaucoup plus raisonnable qu’on peut 
le croire.

Bref, il convient de préciser que la multiplication et l’entretien des espa-
ces de dialogue sont le résultat paradoxal d’un choc national que la société 
israélienne éprouve. ce choc interne illustre la faiblesse de la vision hunting-
toniennes des civilisations.

Conclusion

il n’y a pas de doute que la société israélienne est profondément divisée. 
ces divisions considérables, dues à des facteurs ethniques, linguistiques et 
raciaux, ont accompagné le processus de construction de la nation israélienne 
depuis le début. elles se sont réconciliées, dans un contexte de sionisme et 
de patriotisme, face à un ennemi externe. Le conflit avec les « Arabes » a ca-
ractérisé la création même de l’État d’israël et a fourni un motif de cohésion 
aux vagues successives d’immigrés en israël.

cependant, ces divisions devaient émerger de nouveau. Le compromis 
entre les éléments laïques et religieux du sionisme, qui a rendu possible la 
création de l’État, est remis en question à cause de la montée de plus en plus 
apparente du zèle et de l’activisme des religieux qui tentent de modifier la 
réalité du pouvoir en leur faveur et d’encourager une vision beaucoup plus 
« exclusive » d’israël. par ailleurs, l’arrivée des immigrés russes depuis la 
fin du XXe siècle a eu des répercussions considérables sur les politiques 
 israéliennes et a abouti à la création d’un parti qui, n’étant pas nécessairement 
religieux, a néanmoins un programme très nationaliste, voire raciste, à l’égard 
8. pour plus d’information sur la mission de cette organisation, ses activités et sa vision, 

voir sa page disponible en ligne à l’urL : http://www.peacenow.org.il/site/en/homepage.
asp?pi=25.
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des israéliens d’origine arabe, notamment quand il s’agit de négocier avec les 
palestiniens dans les territoires occupés. ce nouvel élément est venu diviser 
davantage l’aile la plus libérale de la société israélienne et introduire une 
nouvelle dynamique dans le conflit politique intra-israélien.

Les changements politiques survenus durant les trois dernières décennies 
sont considérables. Ils ont rendu visibles les visions conflictuelles et incompa-
tibles des différents acteurs de la société israélienne. La nécessité de négocier 
avec les Palestiniens et les éventuels « sacrifices » exigés pour la paix ont 
exacerbé les divisions préexistantes, mais jusque-là bien amorties.

Ces divisions ne concernent pas uniquement le problème épineux du destin 
des colonies ; elles se situent à un niveau doctrinal, portent sur des questions 
touchant la démocratie et le mouvement sioniste et interpellent l’identité même 
de l’État d’israël. toutefois, ces divisions sont-elles inconciliables au point 
de constituer les premières étapes d’un choc au sein du judaïsme ? Dans la 
mesure où le mouvement ultra-orthodoxe n’est pas nécessairement l’artisan 
principal de ces divisions (il n’a jamais rejoint complètement le sionisme), 
l’orthodoxie religieuse, qui, elle, s’est ralliée très tôt au mouvement sioniste, 
peut être tenue pour responsable des dissensions internes ultérieures. Étant 
donné que, selon elle, « la formation d’un État n’était pas un but en soi, mais 
constituait uniquement un moyen permettant la libération de la terre et le re-
tour spirituel de tous les juifs au bercail religieux » (ehrlich, 2003 : 73), toute 
concession aux Palestiniens qui entraînerait un sacrifice territorial équivaudrait 
à une hérésie religieuse.

Le problème est que, dans les débats internes sur la nature de l’État 
 d’israël, les questions relatives au compromis territorial n’occupent plus 
qu’une place marginale. et l’on peut se demander si, à court terme, le soutien 
de la majorité des citoyens aurait la légitimité nécessaire pour l’emporter sur 
la parole de « dieu ».

Cet état de fait est-il suffisant pour prétendre qu’un choc interne risque 
de se produire en israël ? La réponse à cette question doit être nécessairement 
prudente et nuancée. d’une part, malgré ses énormes divisions internes, la 
société israélienne partage l’héritage d’une longue histoire de souffrances 
ayant mené à la création de l’État d’israël. d’autre part, les institutions démo-
cratiques mises en place sont devenues suffisamment solides pour permettre 
des débats houleux entre les différentes parties de l’opinion publique sans 
pour autant s’écrouler.

toutefois, ces deux arguments ne devraient pas occulter une importante 
vérité. Israël fait face à un défi énormément difficile : celui de combler, au sein 
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d’un seul régime, le clivage qui oppose les laïcs aux religieux et qui  s’apparente 
beaucoup plus à une lutte qu’à un choc. d’un côté, quotidiennement et dans le 
but de soulager la pression que cette lutte suscite de l’intérieur et de consolider 
l’unité nationale, les responsables politiques israéliens invoquent inlassable-
ment la menace d’un « ennemi terroriste » qui met en danger l’existence même 
de leur pays. paradoxalement, de l’autre côté, cette lutte a permis l’ouverture 
de plusieurs d’espaces de dialogue entre les éléments laïques et libéraux au 
sein à la fois de la société israélienne et de la population palestinienne, et ce, 
tant à l’intérieur qu’à l’extérieur d’israël.

Ces espaces de dialogue sont donc un outil très important pour construire 
un avenir meilleur sur des valeurs communes et pour mener à son terme le 
processus de paix. ils ont aussi la capacité d’offrir des solutions politiques 
dont les futurs gouvernements pourraient s’inspirer. en outre, ils démontrent 
clairement que la cohésion d’une civilisation est une pure vision de l’esprit 
(elle n’a pas d’existence réelle) et que le dialogue n’est possible que s’il 
s’appuie sur les valeurs humaines universelles.
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Conclusion générale

Lise garon, azzedine g. mansour et el-mostafa chadli

Au fil de la construction de cet ouvrage sur la relation entre l’Islam et 
l’occident s’est progressivement tissée une vision du dialogue : ce qu’il est, 
comment il fonctionne et pourquoi il fonctionne si mal.

Ce qu’est le dialogue

Le dialogue, tel que nous l’avons décrit, n’est rien d’autre qu’un proces-
sus interactionnel dans lequel des acteurs (individuels ou collectifs) tentent 
de parvenir à la compréhension mutuelle en se respectant l’un l’autre comme 
interlocuteurs et en se faisant confiance. Il s’agit d’un concept « idéal typique », 
pas souvent incarné dans la réalité, tant sont grandes les exigences d’objectivité 
et de pensée réflexe (définies au chapitre II par Zaïdi) qu’il présuppose chez 
tous les acteurs concernés.

Un idéal inaccessible ? 

pas toujours, comme l’illustre l’exemple de raymond Lulle, ce philosophe 
franciscain, qui s’y est adonné brillamment durant toute sa vie, et cela, dans 
les pires circonstances qui soient pour le dialogue : le climat doctrinaire de 
l’inquisition espagnole, qui faisait du non-chrétien un adversaire à éliminer 
politiquement, sinon physiquement. il n’en demeure pas moins qu’un idéal 
utopique, comme celui défini par Zaïdi, représente l’avantage de pousser les 
sociétés humaines à se dépasser.

Un phénomène nouveau suscité par le processus  
de mondialisation ? 

Bien au contraire, le dialogue entre les religions, les cultures ou les ci-
vilisations, entre l’Islam et l’Occident par exemple, est un phénomène à peu 
près constant dans l’histoire universelle.
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Les civilisations peuvent-elles dialoguer ? 

Les civilisations, tout comme les cultures et les religions, ne peuvent dia-
loguer, étant des systèmes complexes, non doués de raison, ghir aqil disent les 
arabes. seuls le peuvent les êtres doués de raisons et mus par une intentionna-
lité consciente et assumée, c’est-à-dire des individus… à la condition toutefois 
que ces interlocuteurs se plient aux règles du dialogue et qu’ils  admettent que 
l’un et l’autre peuvent, en dépit des différences parfois immenses qui semblent 
séparer les points de vue, être de bonne foi ou être dans le vrai, même si les 
voies empruntées pour parvenir à la vérité diffèrent1.

Le dialogue entre les interlocuteurs des civilisations est-il toujours 
direct et en temps réel ? 

tel qu’il est animé par les réfugiés, et probablement aussi les immigrants 
et les visiteurs étrangers de toutes sortes, le dialogue entre les civilisations 
peut être médiatisé tant par les médias de masse que par les multiples relais de 
communication interpersonnelle qu’entretiennent les visiteurs et les nouveaux 
arrivants à la fois avec la société hôte et avec leur société d’origine (comme 
ridjanovic l’a montré au chapitre Vi). il peut aussi opérer, pour le meilleur 
et pour le pire, par le livre (tel qu’il est illustré par chadli au chapitre iX).

L’islam et l’occident ayant grandement besoin de dialogue en ce début 
du troisième millénaire, notre concept « idéal typique » a servi à analyser 
les enjeux autour desquels, dans la réalité, le dialogue tente de se maintenir, 
ainsi que les obstacles les plus fréquemment observés pouvant expliquer 
pourquoi les comportements des hommes les éloignent ou les rapprochent 
de cet idéal.

Comment il fonctionne...

Le paradigme métaphorique de la scène publique internationale, avec ses 
jeux de rôle2 et ses effets de mise en scène3, est pratique pour suggérer une 

1. ces différentes voies de la connaissance ont été répertoriées et décrites par ali hassan 
Zaïdi dans le chapitre II : « Islam, modernité et sciences humaines. Les promesses de la 
connaissance dialogique ».

2. Notamment les rôles dominants/dominés en matière de puissance politique et économique, 
et dont fait état le chapitre XiV, « Le schéma ami/ennemi : un obstacle de taille au dialogue 
entre les civilisations » signé Ousman et Hassan-Yari.

3. Parmi ces effets de mise en scène, les plus puissants résultent du poids des images sé-
culaires, péjoratives et simplistes tout à la fois, que chacune des civilisations, l’islam et 
l’occident, a produit à propos de l’autre, et qui renforcent les antagonismes.
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vision, temporaire, et inachevée, mais éclairante, du dialogue des civilisations 
et de ses acteurs. Le dialogue des civilisations, en effet, se produit en grande 
partie publiquement, dans des débats qui mettent en scène les différents 
acteurs, publics et privés, du dialogue. Il se déroule également derrière la 
scène, dans le quotidien des rencontres et des échanges interpersonnels. Dans 
l’un et l’autre cas, il se construit autour des enjeux qu’impose la nécessité du 
vivre- ensemble, que ce soit au Moyen Âge ou au troisième millénaire. Les 
divergences sont négociées à travers des référentiels communs, religieux, 
juridiques ou philosophiques, qui traversent le champ des points de vue et 
relativisent ainsi les contrastes et les conflits.

« Le dialogue entre les civilisations évolue au gré d’intérêts diversifiés 
inscrits dans une dynamique de mondialisation accélérée que les acteurs 
internationaux veulent influencer en fonction de leurs objectifs et de leurs 
visions du monde », avions-nous affirmé en introduction à cet ouvrage : des 
acteurs publics (acteurs étatiques, médias, écrivains, etc.), mais aussi des 
acteurs privés : sociologues, entreprises, immigrants, élites religieuses, etc.4. 
Le dialogue évolue au gré des intérêts que ces acteurs représentent et des 
stratégies de positionnement qu’ils adoptent.

Les représentants des États ne devraient-ils pas être les seuls 
interlocuteurs légitimes du dialogue entre les civilisations ?

Outre le problème de leur désignation, les représentants des États ne sont 
pas, de toute façon, les seuls acteurs du dialogue, et ils sont parfois ceux qui 
dialoguent le plus mal, tout occupés qu’ils sont par la nécessité de maintenir 
leur pouvoir dans des conjonctures nationales particulières. Nous n’avons pas 
voulu non plus travailler sur la diplomatie à portes closes, davantage faite de 
négociations menées sur le principe réaliste du donnant-donnant et d’où ne 
transpirent, en guise de dialogue, qu’une dialogique de la complaisance, qui 
évite par principe de discuter les points de désaccord. au mieux, cette dia-
logique de la complaisance rend l’information inaccessible à un public plus 
vaste. au pire, elle nourrit le discours de mobilisation d’ennemis du dialogue 
qui, tel Ben Laden, reprochent aux représentants des États de s’entendre au 
détriment de leurs peuples et de la moralité publique.

4. Les élites du monde catholique et celles du monde musulman se font tantôt les promotrices 
du dialogue (de tous les temps depuis la civilisation andalouse), tantôt ses adversaires 
(sous l’inquisition espagnole comme à l’époque moderne du radicalisme islamique et de 
l’hégélianisme sanguinaire des États-unis sous george W. Bush).
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Les médias, intermédiaires entre les interlocuteurs du dialogue

Les médias agissent à la fois comme source d’information et de structu-
ration du sens au profit des interlocuteurs des deux civilisations. Ce faisant, 
ils tendent, toutefois, à reproduire ou à refléter les phénomènes de dominance 
et d’exclusion préexistant entre les acteurs du Nous et les acteurs de l’Autre 
musulman. c’est ainsi que, dans le cas canadien, tout au moins, le Nous a 
davantage dialogué avec lui-même à propos de ce qu’il convient de penser de 
l’Autre5 que donné la parole à cet Autre6. c’est encore ainsi qu’en France, les 
journalistes ont emprunté aux politiciens leur vision du débat sur l’adhésion 
de la turquie à l’union européenne. ce débat, durant la période observée, est 
resté centré sur la question de « l’européanité » versus la « non-européanité » 
de la turquie plutôt que sur le rôle de passerelle qu’elle pourrait jouer entre 
l’occident et l’islam. L’enjeu du débat, animé par les politiciens et les médias 
français, n’est donc pas celui d’une « famille universelle » à construire mais 
d’un Nous européen dont l’intégrité doit être préservée (comme l’explique 
oztin au chapitre Xi : « Les discours, politique et journalistique, en France 
à propos de l’adhésion de la turquie à l’union européenne »). ainsi, tant le 
cas canadien que le cas français valide la thèse de Wolfsfeld concernant la 
dominance des puissants sur la scène publique démocratique.

Du côté des sociologues et des autres observateurs  
des phénomènes sociaux

Le rôle des sociologues et autres observateurs des phénomènes sociaux 
consiste à renouveler la compréhension du monde et à la transmettre aux 
autres acteurs sociaux. il existe donc une importante littérature sur le monde 
musulman. Bien qu’abondante, cette littérature demeure problématique à 
bien des égards :

•	 la plupart des sociologues qui étudient l’islam proviennent de 
 l’Occident plutôt que de l’Islam ;

•	 la presque totalité des fonds investis dans la recherche sociologique 
sur la civilisation islamique sont de provenance occidentale ;

5. tel qu’il est illustré au chapitre Xii signé garon : « La presse canadienne : une tribune 
démocratique du dialogue des civilisations ? ».

6. Dans le cas canadien, le phénomène tendanciel de la marginalisation et de l’exclusion 
de l’Autre musulman est encore renforcé par les règles même de la diffusion : Al-Jazira, 
réseau en langue arabe, a été exclu des ondes canadiennes par décision étatique (comme 
l’explique demers au chapitre Xiii : « L’arrivée d’al-Jazira au canada »). au moment de 
mettre ce livre sous presse, il est encore trop tôt pour évaluer l’influence du réseau anglais 
d’al-Jazira, lancé depuis quelques mois, sur le climat d’opinion nord-américain.
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•	 les sociologues du monde musulman n’étudient pas la civilisation 
occidentale7 ;

•	 la sociologie, depuis les années 1970, s’est intéressée plus au mouve-
ment islamiste radical qu’à l’islam en tant qu’aire civilisationnelle.

C’est de manière bien compréhensible, par conséquent, que les modèles 
théoriques construits pour comprendre l’islam, à commencer par l’école 
 critique et le poststructuralisme (tel que l’explique le chapitre II signé Zaïdi), 
n’ont pas été des plus efficaces pour comprendre l’Autre musulman et pour 
dialoguer avec lui. Voilà autant de raisons pouvant expliquer pourquoi le 
monde des sociologues et autres observateurs des phénomènes sociaux ne peut 
éviter de reproduire en son sein les rapports de dominance et d’hégémonie 
qui marquent les relations entre l’islam et l’occident8.

Les entreprises

Les entreprises, autre catégorie importante d’acteurs non étatiques du 
dialogue, sont contraintes de comprendre les effets de la culture sur leurs pra-
tiques de gestion et d’en tenir compte. cela explique pourquoi la gestion des 
différences interculturelles occupe une place si importance dans la littérature 
scientifique sur le management, comme le rappellent Yeganeh et Su qui ont 
esquissé, au chapitre VIII, un modèle « dialogique » susceptible de gérer effica-
cement les interactions avec des cultures différentes au sein de l’entreprise. ce 
faisant, le chapitre illustre l’importance des entrepreneurs internationaux dans 
le dialogue des civilisations, un dialogue que non seulement ils poursuivent 
quotidiennement, mais dont ils élaborent les règles de gestion à leur niveau. 
car, dans les entreprises internationales, les acteurs islamiques et occidentaux 
partagent un intérêt commun qui doit transcender les différences culturelles : 
la survie et le développement de l’entreprise. tant qu’il restera des entrepri-
ses internationales, il y aura un dialogue entre les civilisations. L’expérience 
aidant, les règles de gestion de ce dialogue continueront vraisemblablement 
d’être améliorées en vue de réduire au minimum les tensions induites par 
l’ignorance et l’arrogance au sein des entreprises. il ne s’agit cependant que 
d’une dynamique interne aux entreprises ; rien ne permet de penser que cette 
dynamique privée puisse influencer les rapports de force entre les religions, 
les cultures et les civilisations sur la scène publique.

7. Ce fait a d’ailleurs été noté par Saïd (2005), en autres.
8. Ce problème a suscité une abondante controverse entre les partisans et les adversaires du 

concept d’orientalisme, défini par Saïd (2005), et sur lequel la sociologie de la connais-
sance devrait elle aussi se pencher. mais cette question déborde le cadre de cet ouvrage.
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Les réfugiés et les autres voyageurs

dans la problématique de l’adaptation des réfugiés (chapitre Vi, « Les 
médias ont-ils facilité ou rendu plus difficile l’adaptation des réfugiés de guerre 
bosniaques dans la ville de Québec », signé ridjanovic), nous avons vu que les 
médias, au sein de la société d’accueil, jouent un rôle de médiateurs entre les 
réfugiés9 et la population d’accueil elle-même, qu’ils informent et instruisent 
sur les réfugiés. pareillement, les médias de la société d’origine des réfugiés 
et autres voyageurs leur permettent d’entretenir un contact avec leur culture 
d’origine ainsi qu’avec leurs familles proches et leurs amis restés au pays. 
C’est dans les médias des deux côtés et par leurs réseaux transfrontières de 
communication interpersonnelles que les réfugiés et autres étrangers puisent 
les connaissances nécessaires pour, à leur tour, assurer quotidiennement le 
dialogue entre les sociétés d’accueil et les sociétés d’origine.

sociologues, entreprises, voyageurs et autres acteurs animent donc pri-
vément un dialogue quotidien par leur rôle de prise de contact et d’écoute, 
mais pour des finalités particulières et privées sans lien fonctionnel avec le 
dialogue des civilisations sur la scène publique. Sur le plan macrostructurel 
de la vie sociale, ces acteurs privés du dialogue ne font que reproduire les 
rapports de force qui président aux manifestations d’hégémonie et alimenter 
bien malgré eux une vision idéologique du monde. telle est la vision de 
l’orientalisme, qui consiste à projeter et à embellir sur le miroir d’un Ego 
collectif, imaginé et régulé culturellement, des traits sympathiques que l’on 
peut retrouver dans l’ensemble de l’espèce humaine, tout en rejetant sur le 
mirage d’un Autre collectif, également imaginé, des attributs négatifs, eux 
aussi répandus universellement (Saïd, 2005).

en somme, les acteurs privés du dialogue, sociologues, entreprises, immi-
grants, etc., ne sont pas mobilisés en faveur d’un monde meilleur. Leur rôle ne 
consiste pas à intervenir pour infléchir les rapports de force entre les grands 
et les petits, entre les dirigeants intouchables et les sans-voix. Le dialogue 
transcivilisationnel n’est pas pour eux une fin en soi, mais plutôt une nécessité 
pratique de la vie quotidienne. Voilà sans doute pourquoi ces acteurs assurent 
la pérennité du dialogue même dans les pires circonstances historiques, sans 
prétendre régler les problèmes macrostructurels qui déséquilibrent le dialogue 
entre l’islam et l’occident.

9. Pour lesquels ils constituent des sources d’informations et de significations au sujet de la 
culture de la société d’accueil.
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Le dialogue entre l’Islam et l’Occident se construit  
autour des enjeux du vivre-ensemble…

Le dialogue est un phénomène ancien qui se déconstruit et se reconstruit 
autour des enjeux que posent la réalité du « vivre-ensemble » : l’équité dans 
la répartition du pouvoir et de la richesse entre les différents groupes qui se 
partagent le même territoire ou la même planète10, la paix11, les libertés12, la 
sécurité13, la cohésion sociale14, la compréhension mutuelle15, l’économie et le 
commerce16, la vérité17, etc. telles sont quelques-unes des grandes questions 
auxquelles les civilisations ont depuis toujours dû faire face et qui ont inspiré 
les débats publics dans les sociétés humaines d’hier et d’aujourd’hui.

Le chapitre sur Al-Andalous, plus particulièrement, vient d’illustrer la 
complexité des rapports de coopération et de conflit entre des hommes aux 
identités tellement diversifiées qu’elles révèlent toute la vanité de la vision 
huntingtonienne de deux civilisations antagonistes, de deux blocs irréduc-
tibles : l’islam et l’occident. La réalité de l’histoire des civilisations est, au 
contraire, faite de brassages de population, d’établissements progressifs de 
rapports – peut-être conflictuels parfois, mais finissant toujours, sur la longue 
durée, par se stabiliser – et d’emprunts aux modèles culturels et artefacts 
civilisationnels des uns et des autres.

… Et des référentiels communs

La conciliation entre les points de vue opposés n’est logiquement possible 
qu’à travers des référentiels communs qui fondent symboliquement cette civi-
lisation commune dont parle demers (chapitre Xiii). Les discussions entre les 
acteurs du dialogue portent alors sur le sens précis qu’il convient de donner à 
ces référentiels communs dans des situations particulières.

certains de ces référentiels communs (le religieux, les droits de l’homme, 
l’universalité de la famille humaine, etc.) ont été discutés dans cet ouvrage. ils 
sont partagés tant par les gens d’occident que par le monde arabo-musulman. 
ce constat vient, encore une fois, valider des études antérieures : celle de la 

10. Voir les chapitres iV, V, X, Xi, Xii et Xiii.
11. Voir les chapitres i, iV, V, Vii, iX, Xi, Xii, et XV.
12. Voir les chapitres i, Xii et Xiii.
13. Voir les chapitres i et Xi.
14. Voir les chapitres Xi et XiV.
15. Voir les chapitres ii, iV, V, Vi, Vii, iX, Xi et XiV.
16. Voir les chapitres iii, Viii, X et Xi.
17. Voir les chapitres iii, iV, V, Xi et Xii.
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Arab Thought Foundation18 qui, en 2002, demandait à Zogby International de 
procéder à une enquête d’opinion sur les « valeurs, croyances et besoins » des 
populations de huit pays de ce qu’on appelle communément le « middle east » 
(Moyen-Orient) : l’Égypte, Israël, la Jordanie, le Maroc, le Liban, le Koweït, 
les Émirats arabes unis et l’arabie saoudite. Les résultats de cette enquête19, 
qui avait porté sur 3 800 personnes, confirmaient également ceux d’une étude 
similaire, plus globale, menée par le pew research center20. deux constats 
de base se dégagent de ces études comme du présent ouvrage :

• tout comme les Occidentaux, les populations musulmanes se pré-
occupent avant tout de questions de sécurité et de développement 
socioéconomique et elles aspirent aux avantages de la modernité : 
un logement décent, une automobile, les commodités de la vie quo-
tidienne, des vacances, des voyages, la sécurité de l’emploi, etc. ;

• les populations musulmanes aspirent également à ce que nous nom-
mons, sans précaution, « les valeurs occidentales » : la liberté, le respect 
des droits de l’homme, la démocratie, etc.

Ce dernier constat est confirmé avec encore plus de vigueur dans le 
 deuxième rapport sur le développement humain dans le monde (200321) qui, 
citant une enquête d’opinion mondiale réalisée par le World Values Survey, 
révèle que le monde musulman est sensiblement plus convaincu que les 
 américains et les européens et trois fois plus convaincu que les populations 
du sud-est asiatique que la démocratie est la meilleure forme de gouverne.

tels sont les référentiels communs pouvant contribuer au rapprochement 
des acteurs du dialogue et leur permettre, au-delà des différences qui les 
 caractérisent, d’enrichir ensemble leur patrimoine commun : celui des valeurs 
universelles.

18. Fondation internationale et non gouvernementale basée à Beyrouth, disponible en ligne 
à l’urL : http://www.arabthought.org/atF/French/contactusFrpage.htm.

19. Les résultats de cette enquête sont publiés dans : James J. Zogby (2002), What Arabs 
Think : Values, Beliefs and Concerns, New York : Zogby International, 104 p. Un résumé 
de cette étude est disponible en ligne à l’urL : http://www.cfr.org/publication/5354/
what_arabs_think.html.

20. pew research center for the people and the press (2002), What the World Think in 2002. 
How Global Publics View: Their Lives, Their Countries, The World, America, Washing-
ton, dc : the pew global project attitudes, 89 p. Le rapport complet de cette étude est 
disponible en ligne à l’urL : http://people-press.org/reports/pdf/165.pdf.

21. pnud (2003), Rapport mondial sur le développement humain 2003. Les objectifs du 
millénaire pour le développement . Un pacte entre les pays pour vaincre la pauvreté 
 humaine, paris : Économica, 376 p. ce rapport est disponible en ligne à l’urL : http://hdr.
undp.org/reports/global/2003/francais/pdf/hdr03_fr_complete.pdf.



397concLusion gÉnÉraLe

alors, pourquoi le dialogue entre l’islam et l’occident fonctionne-t-il si 
mal ?

et pourquoi il fonctionne si mal 

Les rapports de domination qui se reproduisent à travers les siècles et au-
delà de la colonisation, l’arrogance des uns22, des acteurs dominants surtout23, 
les sentiments d’impuissance et les réactions de colère, de peur et de repli 
identitaire provoquées chez les autres par cette arrogance24, de même que les 
alliances compradores qui s’établissent entre les élites étatiques au détriment 
des peuples moins favorisés25, ont alimenté les images défavorables des uns 
et des autres, tel que l’ont illustré les biopsies effectuées sur le dialogue  entre 
l’islam et l’occident. Les images effrayantes de l’Autre qui se dégagent 
ainsi du passé, ancien ou récent, n’encouragent pas la confiance en cet Autre 
qu’implique la relation dialogique, définie au chapitre II par Zaïdi. Bien au 
contraire, ces images effrayantes encouragent les catégories figées du Nous 
et de l’Autre qui alimentent les délires collectifs.

entre les communautés imaginées de « l’islam » et « l’occident », l’image 
de l’Autre, le Musulman ou l’Occidental, s’est construite au fil d’une longue 
et vieille histoire de passions dont on retient davantage les conflits, achevés 
ou continus, ouverts ou larvés, que les ères de paix et de bon voisinage ou 
d’interactions multiples sur les plans historique, culturel, sociologique et 
économique. La colonisation au XiXe siècle, la fin de l’Empire ottoman, 
la création de l’État juif d’israël en palestine aggravent les perceptions 
défavorables et les tensions. ainsi, pour le monde musulman, aussi éclaté 
soit-il, l’image de « l’occident judéo-chrétien » est-elle historiquement liée 
aux batailles pour la prise d’al-Qods/Jérusalem, aux croisades du moyen 
Âge chrétien, à la Reconquista espagnole, à la chute de grenade en 1492, 
et à l’histoire coloniale. S’y superpose, au début du troisième millénaire, le 
spectacle, retransmis tous les soirs par les journaux télévisés du monde arabe, 
des destructions commises par des armées « occidentales » et des souffrances 
vécues par les populations civiles sans défense (palestiniennes d’abord, puis 
afghanes, irakiennes, libanaises26…).

22. Voir les chapitres ii, iX, X, Xi et XiV.
23 Voir les chapitres Xi sur l’adhésion de la turquie à l’union européenne et XiV sur la 

militarisation de la politique des États-unis.
24. Voir les chapitres i et Viii.
25. Le chapitre III fait allusion à ce problème qui, par ailleurs, est amplement couvert par la 

littérature sur le développement politique.
26. Ainsi que le révèle un reportage de RDI diffusé en avril 2007 et donnant la parole à des 

citoyens du monde musulman.
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à l’opposé, pour l’occident, la perception de l’Autre, arabe ou musulman, 
est condensée dans l’expansion arabo-musulmane sur de vastes continents, 
les croisades, l’empire ottoman en europe orientale et en méditerranée, les 
guerres arabo-israéliennes, l’apparition d’un État musulman radical en iran, 
les attentats suicides, le fanatisme des talibans en afghanistan, les auto craties 
 arabes corrompues et cruelles, « l’intégrisme » musulman et les femmes 
 voilées. dans ce monde de l’Ici où l’Autre musulman n’a pas souvent la 
parole27, les stéréotypes séculaires renforcés par ces images sont difficiles à 
effacer de la mémoire également.

L’imaginaire humain a ainsi produit l’islam et l’occident comme deux 
mondes opposés, deux macrocultures différenciées, deux imaginaires alimen-
tés quotidiennement par les médias internationaux. désignant d’abord des 
mondes en réalité pluriels, les catégories de « l’islam » et de « l’occident » se 
sont dégradées en de simples clichés de consommation récurrente et obsession-
nelle, où le Soi n’est que l’envers caché de l’Autre, sa force obscure, relayés 
par les thématiques dualistes et manichéennes des discours publics, du genre : 
Bien/Mal, Modernité/Archaïsme, Liberté/Sujétion, Démocratie/Autoritarisme, 
Débat/Terrorisme, Individualité/Clanisme, etc.

au terme d’une histoire ainsi reconstruite sur le mode binaire d’une op-
position entre le Nous et l’Autre, « dans un contexte de domination politique, 
économique et culturelle, voire de belligérance ouverte entre pays, mouve-
ments ou groupes combattants appartenant à des ensembles civilisationnels 
différents, comme l’écrit chadli28, l’appel au dialogue ne peut être qu’un vœu 
pieux, quand il n’est pas un slogan vide, dénué de sens ».

Sur cette fracture idéologique, on voit difficilement comment pourrait 
émerger une culture du dialogue susceptible de :

• rétablir la vérité historique, en termes de legs scientifique et d’héritage 
culturel, et faire cesser, en somme, les annexions totalitaires29 ;

• faire en sorte que le legs scientifique et culturel appartienne à toute 
l’humanité (toutes les civilisations y ont contribué), restituer ces 
contributions dans leur contexte historique et les reconnaître en tant 
que telles comme le produit, conjugué ou non, d’une ou de plusieurs 
cultures ;

27. comme dans les journaux canadiens (voir le chapitre Xii sur les journaux canadiens, 
signé garon) ou, encore, dans les discours publics français à propos de l’adhésion de la 
turquie à l’union européenne (voir le chapitre Xi signé oztin).

28. Voir le chapitre iX.
29. selon l’expression heureuse d’amartya sen (2000), prix nobel d’économie en 1998, in 

La démocratie des autres. Pourquoi la liberté n’est pas une invention de l’Occident, paris : 
payot.
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• démêler le faisceau des regards déformants, essentialistes et négatifs, 
d’une civilisation vis-à-vis de l’autre ;

• recadrer le discours politique et médiatique dans la perspective d’une 
meilleure connaissance de l’Autre au lieu d’en user comme d’une arme 
idéologique de guerre ;

• mobiliser les cultures comme vecteurs de compréhension, de tolérance 
et d’ouverture du Soi sur l’Autre ;

• favoriser l’esprit critique et la pluralité des regards qui peuvent être 
les meilleurs garants d’une juste appréciation des choses et des évé-
nements ;

• combattre toute forme d’ostracisme, de racisme ou de xénophobie à 
l’intérieur d’une même culture ;

• déconstruire le poids séculaire des préjugés et des phantasmes, des 
images et des clichés que nourrissent les milieux de la politique, de 
la diplomatie et des médias, voire des arts et des lettres ;

• décloisonner et construire, en somme, les espaces communs de la 
connaissance et de la mémoire30.

On voit mal, plus particulièrement, et en dépit des référentiels communs 
à toute l’humanité, comment pourrait rapidement se développer une mémoire 
universelle améliorant le climat d’opinion décrit dans cet ouvrage et, par 
conséquent, facilitant le « vivre-ensemble » des différentes sociétés.

Le défi peut paraître énorme. Toutefois, il n’est pas irréaliste à long 
terme, dans la mesure où le contexte s’y prête déjà, timidement il est vrai, et 
de quatre façons.

1) La mondialisation favorise de plus en plus les rencontres culturelles 
entre les peuples.

2) La fascination pour les « choses » du passé est palpable depuis la fin 
de la guerre froide. cette fascination et la recherche identitaire qui la 
sous-tend encouragent grandement des pratiques « mémorielles » qui 
pourraient permettre non seulement de reconnaître à ces différents 
peuples des expériences communes, comme celles illustrées par les 
trois chapitres « historiques » de la deuxième partie de l’ouvrage31, 
mais aussi de réhabiliter leurs mémoires respectives en les intégrant à 

30. cet objectif anime le groupe d’études politiques sur l’afrique du nord contemporaine 
(gepanc) qui lança, en 2004, un « programme d’intégration des savoirs universitaires 
de l’islam et de l’occident sur la problématique du dialogue des civilisations », à l’origine 
du présent ouvrage.

31. Les chapitres iV, V et Vii.
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une mémoire universelle, ancrée dans un patrimoine partagé : celui de 
l’humanité tout entière, où les apports des uns et des autres cesseraient 
d’être banalisés, voire occultés.

3) ce travail de construction d’une mémoire universelle est déjà entamé, 
sous la forme d’une « diplomatie des mémoires » à laquelle plusieurs 
pays prennent part. à cet égard, les efforts franco-allemands qui s’ins-
crivent dans le cadre d’une politique européenne de construction d’un 
patrimoine commun est très édifiant. En moins de deux décennies, la 
France et l’Allemagne, qui ont partagé des expériences conflictuelles 
dramatiques, sont parvenues à entreprendre des initiatives communes, 
notamment en matière de refonte des manuels scolaires d’histoire, 
de commémorations et d’aménagement de lieux communs de mé-
moire.

 il en est de même pour le processus de réconciliation engagé d’un 
commun accord par l’allemagne et la pologne qui, animées par une 
volonté de coopérer dans une relecture objective et non partisane du 
passé, parviennent à organiser régulièrement des colloques sur des 
expériences communes vécues au temps du nazisme et diverses autres 
activités visant à faire de ces expériences des éléments de dialogue 
binational.

 Le cas de la Suisse, qui a décidé de commémorer officiellement « la 
mémoire de l’holocauste et la prévention des crimes contre l’huma-
nité », mérite, lui aussi, d’être mentionné.

4) à ces initiatives en faveur d’un « dialogue des mémoires » viennent 
s’ajouter celles relatives au colonialisme entreprises, depuis la fin des 
années 1990, entre la France et l’algérie. si les deux pays ne sont pas 
encore parvenus à concilier leurs mémoires respectives, ils ont néan-
moins avancé dans la voix du dialogue en amorçant publiquement le 
débat sur des questions taboues telles que le massacre du 8 mai 1945 
en algérie et la torture durant la guerre algérienne de libération. Les 
médias, les historiens et des témoins des événements ont largement 
participé à ces tentatives dialogiques.

Quelles sont les possibilités de voir se développer  
une culture du dialogue ?

Les sciences sociales ne risquent pas, bien sûr, de concevoir le bouton 
automatique à pousser pour enclencher un dialogue fécond entre l’islam et 
l’occident.
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Faudrait-il, alors, créer de nouvelles institutions chargées de dissiper 
les obstacles produits par l’action des hommes ? Le problème, c’est qu’elles 
existent déjà : l’unesco, le haut-commissariat aux droits de l’homme, 
le secrétariat général des nations unies, pour ne nommer que ces trois-là, 
constitués comme le fer de lance du dialogue des civilisations. Après quel-
ques décennies de fonctionnement, ces institutions onusiennes pourraient être 
suffisamment rompues à l’art de la planification stratégique et suffisamment 
bien informées pour pouvoir par elles-mêmes contourner minimalement les 
obstacles qui entravent le dialogue. elles seraient ainsi en meilleure posture 
pour mobiliser ces acteurs tièdes envers le dialogue que sont les États mem-
bres de l’onu, et faciliter les contacts entre les voix qui, même marginales, 
peuvent conjuguer leurs forces pour le dialogue des civilisations.

toutefois, pour ce faire, les trois institutions onusiennes ont besoin du 
levier de l’opinion publique internationale. en effet, les États, fournisseurs 
des ressources financières et politiques des institutions précitées, ne se mon-
trent pas très motivés à les soutenir dans cette mission de dialogue civique 
transfrontières, tout occupés qu’ils sont par la raison d’État et les impératifs 
de la realpolitik ; la culture n’est pas leur priorité, sauf exception.

Le climat dominant ne favorisant pas le dialogue, ce n’est qu’à la péri-
phérie de la scène publique internationale, entre les voix marginales32 aussi 
bien musulmanes qu’occidentales, que peuvent se tisser progressivement les 
réseaux de solidarité travaillant à rééquilibrer un ordre mondial injuste33, et 
que peut provenir, par défaut, le changement. en effet, n’oublions pas que les 
stratégies des acteurs peuvent être dialogiques même dans les pires circons-
tances (une de ces voix marginales fut celle de Raymond Lulle…) et que les 
relais d’influence interpersonnelle ou médiatisée dont peuvent disposer les 
voix marginales sur la scène publique internationale pourraient leur permettre 
de modifier progressivement le climat d’opinion. Pour établir leurs contacts 
ou renforcer leurs actions, les voix marginales peuvent aussi s’allier les mou-
vements sociaux qu’elles traversent et qui font la promotion des référentiels 
communs autour des enjeux à l’agenda : ceux du statut de la femme, de la 
mondialisation, du commerce équitable, des droits de l’homme, des minorités, 
de l’environnement, de la famille humaine universelle, etc.

32. Les millions d’acteurs, ong, touristes, élites religieuses, fonctionnaires internationaux, 
etc., que la vie sur la planète met en contact.

33. de tels réseaux existent déjà et qui ont passé le test de la durée. tel est le mouvement pour 
un commerce équitable entre les pays, lancé par l’organisme canadien plan nagua. tel 
est aussi le mouvement [international] des droits de l’homme. Telles sont aussi certaines 
ONG telles que Reporters sans frontières, Médecins sans frontières ainsi que tout le tissu 
des ong de coopération avec le tiers monde.
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Postface 
Raison islamique et temps modernes

Malek Chebel, Université de Paris IV (Sorbonne)

L’altérité comme discipline

il n’est pas nécessaire d’ouvrir encore les livres de philosophie grecque 
ou latine, nous les avons tant de fois lus et médités. adolescents, leur esprit 
nous a pénétrés sans trouver de résistance. adultes, nous nous y sommes 
 référés comme à des textes sacrés ou à des constructions intangibles. pas 
plus d’ailleurs que les grands noms de la sagesse antique, de confucius 
 jusqu’au janséniste pascal, en passant par le gautama, Bouddha en personne, 
 Mohammed, Prophète de l’islam, Saint Augustin ou Montaigne, car leurs 
écrits ou leurs discours empreints de douceur et de jubilation ont inondé 
nos âmes. Que m’apporte de neuf la civilisation égyptienne qui ne soit déjà 
connu et commenté ou encore l’art persan, la conception japonaise du jardin, 
l’architecture aztèque ou maya ?

L’Homme nouveau est aussi la synthèse cumulée de tous les arts, des 
techniques et des philosophies passées. même inconsciemment, il est leur 
aboutissement commun. il m’importe en revanche de savoir comment à partir 
de cet héritage, je vais construire mon univers propre, hic et nunc, structurer 
ma personnalité et inventer mon rapport au monde.

J’ai voyagé dans un grand nombre de pays, vu tant de peuples laborieux, 
visité leurs temples ou leurs monastères. J’ai goûté leur nourriture et discuté 
avec leurs plus éminents esprits. J’ai aimé leur discipline, leur fausse anarchie, 
leur folie. Bien évidemment, chaque peuple m’a appris beaucoup sur son art et 
sur son histoire. Mais sait-il qu’il m’en a appris autant sur moi-même ? Après 
tant d’années de recherche solitaire, je peux témoigner que jamais l’idée d’être 
un homme vivant parmi d’autres hommes ne m’a paru aussi novatrice et aussi 
stimulante. L’expérience de l’humain m’a en quelque sorte libéré du fardeau 
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de la pauvreté morale ou métaphysique et immunisé contre toute forme de 
misanthropie. depuis lors, tout ce qui n’est pas mis au service de l’homme 
me paraît dérisoire et infantile. J’ajoute que dans le flot des émotions et des 
extases ressenties, la voie qui mène à cette transcendance profane me paraît 
la plus sûre, parce que la plus rationnelle. L’homme me fera toujours pren-
dre le bon chemin auquel je ne pensais pas. et c’est tant mieux ainsi. c’est 
à cette école magnifique de l’Autre que l’islam doit pouvoir confronter son 
humanisme propre.

Qu’en est-il de l’humanisme musulman ?

Troisième monothéisme du Livre, l’islam ne peut ignorer longtemps les 
vertus humanistes sur lesquelles il s’est fondé. ces vertus sont en bonne partie 
héritées de l’ancienne arabie et constituent le premier socle moral sur lequel 
la religion prônée au Viie siècle par Mohammed allait prendre son essor. Que 
ce soit le respect des règles collectives, la civilité des usages entre voisins, 
la protection du voyageur et de l’orphelin, l’aumône ou l’hospitalité, il n’est 
aucun article de bon sens tribal ou bédouin qui n’ait été reconduit en l’état 
par le Coran, dont un cinquième est réservé à la seule codification de ce que 
nous appelons aujourd’hui le « vivre-ensemble ». Qu’en est-il exactement de 
l’évaluation que fait le coran, mais aussi l’islam dans son épaisseur historique, 
de la place occupée par l’homme, dans son essence et dans sa manifestation ? 
Existe-t-il un début de réflexion à laquelle les personnalités d’aujourd’hui 
peuvent se raccrocher ? à ces deux questions, l’objectivité commande d’être 
à la fois précis et modeste. Le coran est d’abord une charte de la vénération 
de dieu, tandis que l’homme, cette « créature immature, conçu pour vénérer 
allah » (coran) n’a que la portion congrue. en vérité, au-delà de l’homme, 
c’est de communauté dont il s’agit en islam, la Umma, une communauté 
croyante de surcroît, al-umma al-islamiyya, dite également al-umma al-amina 
(La Communauté croyante). Ce qui explique, sans le justifier, le fait que des 
vocables comme musulmans, chrétiens, juifs, zoroastriens ou païens soient 
indistinctement utilisés au pluriel. L’humanisme de l’islam est avant tout un 
humanisme du genre et du groupe, le collectif étant particulièrement valo-
risé par rapport au singulier, à l’unique. et pour cause, seul dieu, allah, est 
l’unique. d’ailleurs, l’une des plus belles sourates coraniques, l’une des plus 
courtes aussi, presque un haïku, est celle qui dit qu’Allah est le non-engendré 
pour lui-même, il ne l’est que dans la mesure où il est « l’engendreur » de la 
multitude.

si l’humanisme musulman est d’abord celui de la communauté (même s’il 
s’agit seulement de la communauté croyante), qu’en est-il de cette  modernité 
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sociale qui impose désormais l’individu aux dépens du groupe ? Que dire 
aussi de sa traduction au niveau supérieur, soit l’émergence du citoyen et a 
fortiori de l’homme – animal politique s’il en est – dans son paraphe le plus 
singulier : la gouvernance sur terre en lieu et place de dieu ?

par ailleurs, l’individualisme effréné de notre monde postcapitaliste, 
égocentré tout à la fois sur le plan des représentations et des avoirs, peut-il 
trouver l’une de ses voies crédibles en islam ?

L’islam répond clairement par la négative et rejoint ainsi l’une des avan-
cées les plus modernes de la réflexion sociale d’aujourd’hui. En effet, pour 
contrarier le double enclavement des systèmes, l’islam tempéré, celui que 
j’appelle « l’Islam des Lumières » (cf. infra), préconise un dépassement par 
la solidarité et par le respect que chaque membre de cette solidarité aura mis 
à soutenir le projet commun.

en islam, il n’y a pas de communauté idéale, celle-ci se parfait tous les 
jours. L’histoire de l’homme rencontre là l’immuabilité des préceptes religieux. 
Si l’individu ne se sent pas à la fois fier d’y appartenir et soucieux de ne l’im-
poser à personne comme une fatalité unique, cela signifie que son islam n’est 
pas intériorisé, et que tous ses agissements sont superficiels, de conjoncture.

De la réforme en islam

Lord cromer, qui fut pendant longtemps vice-roi d’angleterre en Égypte, 
a dit un jour : « islam cannot be reformed, that is to say, reformed islam 
is islam no longer : it is something else » (modern egypt, ii, 229). cette 
phrase a déclenché chez moi une réflexion qui m’a progressivement mené à 
la rédaction, en 2003, du Manifeste pour un islam des Lumières, paru chez 
Hachette en 2004. Dès sa sortie, il a suscité un intérêt immédiat. La question 
principale qui traverse ce livre de part en part est la suivante : « L’islam est-il 
ou non réformable ? » et dans quelles conditions ? Manifeste pour un islam 
des  Lumières donne ainsi une orientation globale en passant par le truchement 
d’un programme immense, une méthodologie. parmi les 27 chantiers qui 
forment l’ossature de l’ouvrage, quelques-uns sont cruciaux au moins parce 
qu’ils sont admis et reconnus par tous les musulmans sincères.

1) une nouvelle interprétation des textes, clé de voûte de tous les autres 
articles.

2) L’affirmation que la raison et seulement la raison doit présider à l’ac-
tion des hommes.

3) La fin de la notion de « guerre sainte ». La guerre étant, hélas !, une 
fatalité (guerre d’autodéfense ou guerre d’indépendance), elle ne peut 
en aucun cas se prévaloir de quelque sacralité que ce soit.
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4) La fatwa qui appelle à la mort ou à un acharnement contre un individu 
doit être écartée de toutes les procédures de gestion de crise, y compris 
lorsque l’islam est agressé. Le dialogue, la diplomatie, le règlement 
non violent des conflits doivent s’y substituer.

5) L’abolition définitive des châtiments corporels, des crimes d’honneur 
et des vendettas.

6) L’abolition ferme de l’excision, y compris en instaurant des pénalités 
plus lourdes pour les exciseuses (après une vraie campagne de sensi-
bilisation).

7) L’application plus stricte de l’interdit universel contre l’esclavage, ce 
qui est loin d’être le cas dans nombre de pays musulmans. en effet, 
bien qu’il soit invisible au premier abord, l’esclavage est encore une 
réalité dans une large bande de terre qui va de la mauritanie (esclaves 
vrais ou harratin, descendants d’esclaves) et du Maroc (problème des 
bonnes) jusqu’au Sultanat de Bruneï, en passant par le Mali (esclavage 
par la misère et la paupérisation), le Niger et le Soudan (esclavage 
lié à la guerre), la corne de l’afrique (enfants soldats), les pays du 
Golfe (esclavage économique) et l’Inde (problème des Intouchables, 
qui est une forme d’esclavage de classe).

8) réformer en profondeur le droit qui instruit le statut de la femme en 
la minorant. J’entends parler du fonds le plus archaïque de la Charia 
qui n’est plus adapté aux temps modernes. cette clause n’est pas un 
alignement sur les critères occidentaux. Les droits médiévaux ont 
eux aussi vieilli, le droit romain, le droit napoléonien, la loi salique, 
etc. tous ces régimes de droit et de codex divers ont subi des trans-
formations radicales, car il fallait bien tenir compte des évolutions 
spécifiques des sociétés auxquelles on les destinait.

10) La politique est le seul modèle qui permet d’affirmer les droits civi-
ques individuels et collectifs. J’exclus donc de ce panel la morale, 
l’idéologie ou la religion, même si chacune peut, de fait, émettre ses 
éventuelles critiques et son point de vue.

11) La démocratisation des régimes politiques arabes (et musulmans). 
Lutte contre le crime politique, l’internement politique, l’exil politique, 
de même qu’un opposant a le droit d’exister dans le pays d’opposition 
où il vit. Il y a tellement à faire dans ce domaine !

12) La liberté de conscience, la liberté de penser et la liberté d’entre-
prendre doivent faire partie des concepts du nouveau droit public 
musulman.
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13) abolir le culte de la personnalité, en rendant aux urnes leur vertu de 
transformation des élites politiques (seul moyen véritable pour lutter 
contre la corruption et, surtout, le zaïmat à vie). pas de président à 
vie étant donné que tout homme est faillible, y compris – hélas !– les 
hommes politiques musulmans.

en clair, la liberté alliée à la conscience et éventuellement la foi en des 
valeurs communes doivent en toute circonstance conduire le sujet musulman, 
y compris dans ses relations avec l’Autre. aucune transcendance ne pouvant 
se faire contre l’homme, il est des données immanentes que celui-ci doit 
aménager et conduire en vue de réussir son adhésion à dieu. or, parmi ces 
données immédiates, le respect de l’autre semble être le critérium incontour-
nable de vérification. Ainsi mis à l’épreuve, l’humanisme musulman saura 
répondre de sa vitalité ou de son anachronisme. L’accélération de la vie en 
société et la rapidité de l’information qui en est l’indice nous diront bientôt 
ce qu’il en est.


