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RESUME

Cette these se propose de montrer I’aspect conciliateur du réformisme musulman
moderne a travers une lecture critique de son discours a la lumiére de la
problématique de la conciliation. Plus précisément, il s’agit de montrer que de par le
dualisme culturel et la polarisation idéologique et politique découlant du processus de
modernisation dans lequel se sont engagées les sociétés arabo-musulmanes, une
dynamique conciliatrice encore inachevée s’est mise en place afin de surmonter ce
dualisme et cette polarisation. En effet, aprés avoir montré les racines historiques et
les nouvelles conditions de la réémergence de la problématique de la conciliation
dans le discours arabo-musulman, nous avons procédé a l’analyse du discours de
certaines figures de proue du réformisme musulman moderne et contemporain. Il
s’agit de Rifa‘a Rafi‘ al-Tahtawi, de Mohamed et de Rachid Rida que nous avons
attribué a la période moderne, et de Hasan al-Banna, de Sayyid Qutb et Rached
Ghannouchi que nous avons attribué a la période contemporaine. Tout en analysant
leurs discours, nous avons mis en évidence 1’une les contraintes contextuelles et les
limites intellectuelles a une conciliation souhaitable, et d’autre part les changements
au niveau du contexte et au niveau de la nature de I’élite intellectuelle et son projet de
réforme caractérisant 1’évolution paradigmatique du réformisme musulman moderne
et contemporain. Le réformisme musulman moderne du 19¢ si¢cle avait comme idée
force de son projet de réforme la modernisation de I’islam tandis que celui du 20e
siécle et de I’époque contemporaine, que nous avons qualifié d’islamiste, a I’idée de
I’islamisation de la modernit¢é comme idée force de son projet de réforme.




_PREFACE

Depuis la colonisation européenne de la majorité des sociétés arabo-musulmanes, la
problématique du rapport entre 1’Islam et modernité occupe une place importante
dans le discours arabo-musulman modeme. Elle s’est enracinée et s’est complexifiée
avec le profond clivage social et culturel qui s’est établi suite au processus de
modernisation dans lequel se sont engagées les sociétés arabo-musulmanes. Ce
profond clivage, conférant un caractére dualiste a la culture arabo-musulmane, a
conduit a une polarisation idéologique et politique permanente. L’élite intellectuelle
arabe est alors divisée en deux courants. Le premier se définit comme étant
réformiste (islahi) voire islamiste (islami). Le second s’est qualifié de moderniste
(hadathi) voire laic ( ‘ilmani). La littérature, occidentale et moderniste, arabe qui s’est
développée depuis plusieurs décennies a 1’égard du réformisme musulman et,
notamment a 1*égard des mouvements islamistes, soutient que leurs discours sont
anti-modernistes. Plus précisément, cette littérature ne cesse de répéter que le
discours islamiste, voire méme I’Islam, s’oppose aux Droits de I’ Homme, a I’égalité
des sexes, a la liberté, a la démocratie, etc., ou autrement dit, elle s’oppose aux
valeurs modernes. Cette perception s’est renforcée avec 1’émergence des
groupuscules radicaux et violents qui veulent imposer une vision de I’Islam exclusive

de toute forme d’altérité.

Outre le facteur éphémeére et marginal qui n’est pas tout a fait représentatif du
phénomene islamiste dans sa globalité, cette perception est essentiellement fondée sur
une raison idéologique qui n’est pas sans conséquence sur la méthodologique et

I’approche avec laquelle nous appréhendons le phénoméne islamiste et son discours.



Elle est fondée sur la peur d’un éventuel retour du religieux refoulé, menagant les
acquis et ébranlant les fondements d’une modernité qui s’est constituée comme étant
son antithése. Il serait donc biaisé d’appréhender le phénomeéne religieux dans
d’autres sociétés qui n’ont pas fait le procés de leurs religions et, ayant comme a
priori la nécessité et 1’exigence de le faire pour accéder a la modernité et s’inscrire
dans les temps modernes. Présumer que les sociétés arabo-musulmanes doivent faire
le deuil de la religion pour accéder a la modernité releve de I’ordre normatif. De plus,
appréhender une réalité sociale ou sociétale non occidentale a partir des concepts, des
construits théoriques, qui se sont développés dans un contexte sociohistorique
différent exige une certaine prudence et une certaine adaptation. Il est donc important
de garder une certaine réserve et de recourir a la nuance lors de l'usage de ces
concepts pour appréhender la réalité sociale arabo-musulmane, et notamment le
phénomeéne islamiste. Dire que le réformisme musulman est anti-modernité est une
thése biaisée et partiellement infondée. Aborder le phénomeéne islamiste en partant de
’idée que leur attachement a I’Islam est une contrainte a leur modernisation conduira
a des conclusions biaisées et idéologiques. Les sociétés arabo-musulmanes sont
caractérisées depuis plus d’un siécle par une dualité culturelle qui explique le clivage
politique et intellectuel. Comment est-il possible de surmonter ce clivage qui
contraint a la réforme (islah) et a4 la nahda (renaissance) les sociétés arabo-

musulmanes?

La polarisation de I’élite intellectuelle découlant du caractére dualiste de la
culture arabe n’est pas la résultante du rejet catégorique de la modernité par le
courant réformiste ni du rejet catégorique de I’Islam par le courant moderniste. Le
refus catégorique et ’acceptation catégorique de ’'un ou de I'autre sont les deux
limites extrémes de cette polarisation qui ne représentent pas la majorité de 1’élite
intellectuelle arabe. La polarisation est plut6t diie a la résultante de deux conceptions
différentes de la modernité et de I’Islam et des perspectives dans lesquelles I’une ou

’autre est appréhendée. Il n’y a pas une opposition a la modernité, mais 4 une




certaine perception de la modemnité, déterminée, d’une part, par la révélation
paradoxale de 1’Occident et, d’autre part, par les effets pervers et non escomptés
d’une modernisation involontaire et irréfléchie. Il n’y a pas non plus d’opposition
absolue a I’Islam, mais a une certaine conception de 1’Islam et de la culture islamique

en place depuis une certaine époque.

Afin de surmonter le dédoublement culturel et la polarisation idéologique et
politique la question de la conciliation entre I’Islam et la modernité s’est non
seulement trouvée au centre du discours arabo-musulman moderne, mais elle le
caractérise. Depuis plus d’un siecle, le discours arabe s’investit dans la recherche
d’une modernité conciliante avec I’Islam et d’un Islam conciliant avec la modernité.
De 13, découle notre intérét pour la quéstion de la conciliation dans le projet et le

discours réformiste moderne et contemporain.



INTRODUCTION

Plusieurs auteurs ont abordé la question de la conciliation dans le cadre de la
problématique du rapport entre I’Islam et la modernité. Ils I’ont abordée d’une fagon
marginale et comme étant a I’origine d’un troisiéme courant tentant de s’interposer
entre le courant modemniste et le courant réformiste. La conciliation est plutot un
aspect qui caractérise I’ensemble du discours arabo-musulman moderne et une

problématique qui alimente sa dynamique.

Dans son livre Ightiyal al-‘aql® (Assassinat de la raison), Ghalioun attribue la
crise de la pensée arabe moderne & la nature polémique du débat au sein de 1’élite
intellectuelle et son incapacité a trancher et a parvenir a un quelconque consensus. Ce
débat s’est tres peu penché sur les véritables conditions de la nahda (renaissance), il
s’est davantage attardé sur la question de la culture et de ses capacités a générer idées,
concepts et valeurs susceptibles de la réaliser. Ghalioun reproche aux intellectuels
arabes d’avoir délaissé ’approche historique axée sur ’étude de la genése et de
I’évolution des sociétés, et de se concentrer sur la polémique cherchant a dépasser le
paradoxe de I’identité et de la modernité dans lequel le débat est pris en otage.
Ghalioun souligne que le fait d’approcher la crise et d’examiner les conditions de la
nahda du point de vue de la culture ne signifie pas que la nahda culturelle constitue

’unique facteur de la nahda matérielle et civilisationnelle (hadhariyyah). Cet intérét

! Burhan Ghalioun, Ightiyal al-‘agl Al-aql: Mifnat Al-thagafah al-Arabiyah Bayna Al-salafiyah Wa-
al-tabaiyah, Casablanca, Beyrouth, al-Markaz al-thaqafi al’arabi, 2006.



pour la culture et I’approche culturaliste s’est accentué avec la mise en avant de la

question identitaire.

Pour surmonter la polarisation idéologique autour de cette question, des voix
conciliatrices cherchant a rapprocher les points de vue divergents et opposés ont
émergé. Ce courant est apparu, selon Ghalioun, pour concilier I’identité¢ et la
civilisation (al-hadharah) en proposant une interprétation progressiste de 1’Islam en
accord avec la science. C’est autour de I’idée du progrés et de la science que les
réformistes et les modernistes se sont entendus. Selon les premiers, I’Islam est
progressiste, il incite a I’apprentissage des sciences, il encourage le travail, le labeur
et le sacrifice, il glorifie la rationalité et rejette la superstition, la magie et les
sorcelleries. Le courant conciliateur, alimenté depuis plusieurs décennies par ’idée de
trouver un fondement a la modernité et a la modernisation de I’héritage (ta’sil al-
wafid wa tahdith al-mawrouth) constitue, selon Ghalioun, une tricherie (ihtiyal), en
raison du fait que les intellectuels de ce courant sont parvenus a ce rapprochement au

niveau de leur conscience, il ne ’est pas nécessairement au niveau de la société.

Ghalioun condamne toutes les tentatives de conciliation parce que, selon lui,
elles se sont transformées en tentgtives de résorption idéologique et politique de la
tradition qui ne fait que nier sa totalité et son authenticité. Le progressiste interpréte la
tradition (fourath) d’une maniére progressiste. A contrario, le conservateur lui
attribue une image conservatrice. La nature composée et dualiste de la culture arabe
ne constitue pas, selon Ghalioun, un symptdme pathologique. Elle est le moteur de sa
dynamique et de son évolution. Il considére que la solution a la crise de la culture
arabe ne réside, ni dans la tradition ou dans la modernité, ni dans la conciliation des
deux. Elle réside en revanche dans la relation complémentaire entre la tradition et la

civilisation puisque « nous empruntons a la civilisation et nous ne la prenons pas,



nous vivifions la tradition, mais nous ne vivons pas avec »%. En énongant cette

formule, qui constitue une forme de conciliation, Ghalioun ne montre pas, d’une part,
ce qu’il faut prendre de la civilisation, ni comment le faire, et, d’autre part, comment
est-il possible de vivifier la tradition sans la vivre. Le mérite de la thése conciliatrice .
de Ghalioun est de vouloir surmonter la polarisation en se plagant 4 mi-chemin du
moi et de ’autre qui est devenue une constituante organique du moi, entre la tradition
et la civilisation. Il invitait I’élite intellectuelle arabe 2 se pencher sur les conditions

de la nahda plutdt que de polémiquer sur la question de I’identité.

Ahmed al-Mougeli® critique la conciliation qui consiste en des tentatives
d’ajustement et d’adaptation. Celle-ci implique la reconnaissance de la supériorité de
la pensée occidentale et de sa centralité. La pensée arabe moderne, en intégrant les
nouvelles valeurs politiques modernes, s’est alors transformée en une pensée
politique militante et indépendantiste, mais elle a négligé la dimension intellectuelle
et philosophique de ces valeurs et du débat qui devrait en découler. Mohamed Kamel
al-Khatib *, pour sa part, reproche aux différentes tentatives de conciliation de ne pas
avoir pris en considération deux facteurs, a savoir le changement social et intellectuel
en général, et un mouvement critique radical de la religion qui s’est transformé en un
mouvement de conciliation tronquée (talfig). Al-Amine s’est, quant a lui, intéressé lui
aussi a la question de la conciliation. Il considére que les tentatives de conciliation,
notamment de la nahda, partent de 1’idée que les oppositions et les paradoxes font
partie de la nature des choses et qu’il faut ceuvrer a leur union. Il souligne cependant

que les critéres d’équilibre et d’égalité doivent €tre respectés, auquel cas la

2 Ghalioun, Ightiyal al- ‘ag, p. 274.

* Ahmed al-Mouceli, « Asbab fachal al-khitab al-dini, dans Tayyar al-islah al-dini wa masa’irihi fi al-
mujtama ‘at al-‘arabiyyah », dans Maher al-Sharif et Salam Kawakibi, Tayyar al-islah al-dini wa
masa'iriki fi al-mujtama’at al-‘arabiyyah, Damas, Direction scientifique des études médiévales,
modernes et arabes, 2003.

* Mohamed Kamel al-Khatib, Hal kana hounaka islah dini Islami? Ibid.




conciliation sera estompée et non nécessaire, conduisant plutt a une domination qu’a

conciliation.

Fadi Ismail® reproche au discours conciliateur son caractére élitiste n’ayant
aucune dimension concréte. Il considére que les attitudes conciliatrices qui se sont
manifestées étaient provisoires, sélectives et transitoires dans la voie de
’occidentalisation et le suivisme global. Toujours selon Fadi Ismail, il ne s’agissait
pas d’un courant indépendant et authentique mais plutdt d’un contenant sans contenu
marqué par une attitude corrompue. En citant Abdellatif, Fadi Ismail rejette la
conciliation comme une démarche de recherche de 1’analogie cherchant la conformité
et négligeant les différences entre les concepts et les conditions sociohistoriques de
leur production. Il propose en revanche « al-mouthagafah » (1’échange culturel) tout
en respectant 1’unité des fondements épistémologiques et historiques des concepts®.
Plusieurs autres auteurs, tels que Ali Oumlil et al-Jabri, reprochent également au
discours conciliateur 1’amalgame épistémologique et la négligence du contexte
sociohistorique des modes de pensées. Hicham Djait’, rejette la conciliation comme
une voie alternative et considére que la polarisation qui s’est installée au sein des
sociétés arabes provenait du rapport et de I’intérét superficiel qui a été établi avec la

modernite.

Les différentes critiques avancées par les auteurs sus mentionnés a 1’égard du
discours conciliateur s’articulent autour de trois arguments. Les deux premiers,
récurrents et largement partagés, sont relatifs 4 ’emprunt ou a [’intégration des
valeurs sociales et politiques des sociétés occidentales modernes sans prendre en
considération, d’une part, le contexte sociohistorique dans lequel ces valeurs ont

émergé, et d’autre part, leurs fondements culturels et philosophiques. Sur la base de

* Fadi Ismail, A/-khitab al-‘arabi al-mou ‘asir, quira’a naqdiyyah fi mafahim al-nahda wa al-tagaddum
wa al-hadatha (1978-1987), USA, IIIT, 1991.
® Ibid., p. 51-52.




cette critique, les auteurs s’entendent pour affirmer que toute tentative de conciliation
n’ayant pas pris en considération cette contrainte ne constitue pas une véritable
conciliation, mais c’est une forme de bricolage et de calfeutrage, ce n’est pas du
tawfig, mais du falfig. Le troisiéme argument concerne les conditions d’échange et de
connexion nécessaires a une conciliation féconde entre les deux modes de pensée

occidentale et islamique.

Toutes ces critiques a 1’égard du discours conciliateur sont a retenir. Elles ont
mis en lumire certaines conditions nécessaires a toute tentative de conciliation.
Cependant, ce que nous reprochons aux critiques du discours conciliateur, c’est
qu’elles n’ont pas pris en considération le contexte historique de 1’époque, qui était
déterminant de la forme prise par la conciliation qui ne pouvait étre différente, et la
diversité des tentatives de conciliation d’une époque a l’autre. En ce sens, la
conciliation des réformistes du 19° siécle est radicalement différente de celle des
réformistes du 20° siécle. Il est vrai que les tentatives de conciliation entreprises dans
le monde arabo-musulman n’ont pas abouti aux résultats escomptés compte tenu des
effets pervers de la modernisation, mais il est important de les situer dans leur

contexte sociohistorique afin qu’elles aient leur sens.

L’argument du contexte sociohistorique, dans lequel les valeurs des sociétés
modernes ont émergé, et dont les auteurs se sont servis pour critiquer les tentatives de
conciliation, ne tient pas a cause de leur domination symbolique de 1’époque et de
leur pouvoir de s’imposer comme valeur universelle valable pour toutes les sociétés.
Ces nouvelles valeurs ont été appropriées et ont trouvé leurs fondements dans la
culture arabo-musulmane. Elles sont au fondement du mode d’organisation, de la
structure et du mode de reproduction des soci€tés arabo-musulmanes. Compte tenu

des transformations qu’ont connues ces sociétés, notamment leur caractére dualiste, le

7 Hicham Djait, La crise de la culture Islamique, Paris, Fayard, 2004.



débat sur la question de la conciliation s’est posé également sur le plan

épistémologique, au regard de la validité des concepts pour appréhender leurs réalités

sociales différentes de celles des sociétés occidentales.

Quoiqu’il en soit, et en dépit des critiques du réformisme musulman, ce courant
demeure néanmoins conciliateur dans sa démarche et sa finalité malgré son échec a
atténuer le clivage social et culturel et & surmonter la polarisation idéologique et
politique, d’ou I’objectif principal de notre projet de recherche. Nous proposons a
travers la lecture du discours du réformisrrlle musulman de mettre en relief son aspect

conciliateur et de comprendre ses limites et ses contraintes.

Cependant, compte tenu des changements qu’ont connus les sociétés arabo-
musulmanes, notamment leur caractére dualiste, et la polarisation de leur élite
politique et intellectuelle, la conciliation s’est imposée, et s’impose encore, comme
une nécessité civilisationnelle, éthique, sociale et politique. Dans la continuité
analytique du discours réformiste musulman, il est important de mettre en valeur les
conditions de possibilité d’une conciliation permettant de dépasser le dualisme social
et culturel, et de surmonter la polarisation idéologique et politique, une conciliation

qui ne soit pas du talfig.

0.1 A propos du concept de conciliation

Le terme « conciliation » que nous.désignons en arabe par le terme tawfig est
polysémique. Il renvoie & plusiéurs notions synonymes comme 1’accommodement,
I’ajustement, I’adaptation, I’accord, I’entente, la médiation le rapprochement, le
négoce, le compromis ou la concession, etc. Il peut étre également défini par ses
antonymes, c’est-a-dire, par toute forme de solution permettant de sortir d’une
situation de mésentente, de désaccord et ultimement de conflit. Au-deld du sens

étymologie auquel renvoie le mot, il implique essentiellement trois dimensions :
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e les parties qui sont engagées dans la conciliation, ¢’est-a-dire entre qui et qui,
¢ le sujet sur lequel porte la conciliation, ¢’est-a-dire, entre quoi et quoi
¢ le contexte ou les conditions qui rendent cette conciliation possible ou

impossible.

L’objet sur lequel porte le conflit, I’opposition ou la mésentente définit la
nature de la conciliation et ses participants. Le conflit ou le désaccord peut porter sur
un probléme pour lequel le recours a la guerre était autrefois préconisé afin de
trancher et de rétablir la situation. De nos jours, en dépit du développement
prodigieux des économies et des technologies, la guerre demeure un moyen de
recours ultime aprés 1’échec de toutes les formes de négociation et de compromis
entre différentes nations et méme au sein de la méme nation. La guerre ne constitue
pas une solution conciliatrice, mais un moyen de trancher le conflit. Dans les deux
cas, le conflit est fondateur d’un ordre politique et de nouvelles formes de vie

sociale®,

Il est évident que d’autres formes de régulation sociale et pacifique se sont
substituées a 1’usage de la violence qui est devenue le monopole exclusif de 1’Etat
moderne. La politique s’est substituée a la violence. Selon Daniel Innerarity, la

politique est une

activité civilisatrice dont la fonction est de canaliser raisonnablement les conflits
sociaux, mais elle n’est pas un moyen d’atteindre la pleine harmonie sociale ou
le consensus absolu, ni de donner un sens a la vie ou de garantir une liberté
compléte et le bon usage de celle-ci’.

L’objectif du politique est donc de résoudre les conflits d’une maniére civilisée
afin d’atteindre et de préserver I’harmonie et la cohésion sociale qui est une forme de

conciliation. Innerartiy, note bien qu’il est impossible d’atteindre un consensus large
M

¥ Georg Simmel, Le conflit, Circé, Paris, 1992, p. 13.
° Daniel Innerarity, La démocratie sans I’Etat, Paris, Climats, 2006, p. 57.
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et absolu, le seul consensus communément partagé est celui de ne plus faire la guerre
pour résoudre un conflit au sein d’une communauté politique'®. En 1’absence, ou face
a I'impossibilité de parvenir 4 un consensus absolu, Innerarity, paraphrasant Foucault,
énonce qu’il est important d’étre contre la non-consensualité''. Tout en soutenant la
légitimité du désaccord, Foucault considére que la vocation du politique est de savoir
de quel type de consensus la communauté politique a besoin'%. La conciliation ou le
consensus ne sont pas absolus parce qu’il est impossible de I’atteindre et aussi parce
que la vie en société est génératrice de situations de conflits et de désaccord qui
exigent de rétablir de nouveau la conciliation et le consensus. C’est ce qui explique la
dynamique des sociétés et leur évolution. Le consensus large et absolu n’est pas une
condition sine qua non de I’harmonie et de 1’évolution d’une société, pourvu que les
différents acteurs politiques s’engagent a respecter le consensus atteint. Dans les

sociétés, le consensus est de nature temporaire et exige d’étre maintenu.

Selon Innerarity, la nécessité de repenser la politique aujourd’hui, ne découle
pas de I’état de guerre dans lequel se trouvent les communautés politiques dans les
sociétés occidentales, mais de son changement et de son évolution créant des
situations de déséquilibres incessants et ébranlant les harmonies établies. Parmi les
causes des changements les plus significatifs que connaissent les communautés
politiques, on trouve est leur diversité profonde. Toujours selon Innerarity, compte

tenu de cette transformation, il y a un besoin de développer une nouvelle stratégie

Pour vivre avec les particularités, les individualités, les exceptions, les
discontinuités, les contrastes et les singularités, qui sont en consonance avec ce
que Taylor a nommé la Deep Diversity, cette particularité des appartenances, des
attributions et des modes d’étre qui caractérisent nos sociétés [...] Nous avons
besoin d’une nouvelle politique qui ne pergoit pas 1’affirmation ethnique,

' Ibid., p. 58.
" 1bid., p. 116.
" Ibid., p. 117
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religieuse ou linguistique comme une irrationalité archaique devant étre
réprimée ou surmontée’’.

Compte tenu de la transformation de la vocation de la politique qui est devenue,
selon Innerarity, un espace et une pratique visant 4 domestiquer I’hostilité en
transformant I’ennemi en adversaire'®, a assurer P'unité et a gérer les différences'” des
intéréts et des valeurs, la communication et le dialogue sont devenus par ailleurs les
moyens par excellence pour surmonter le désaccord et le conflit, et parvenir a
I’entente, voire a la conciliation. Celle-ci, pour qu’elle soit possible, exige
Iinstauration d’un ordre politique permettant aux différents protagonistes de
dialoguer dans des conditions pacifiques. C’est la premiére condition sine qua non a
toute démarche conciliatrice. C’est la raison pour laquelle I’élite intellectuelle arabe,
toutes tendances idéologiques confondues, plaide depuis la fin du 19° siécle, pour une
action en faveur de la réforme politique. Elle s’est rendu compte que sans

I’instauration d’un ordre politique fondé sur la liberté et la démocratie, il est

impossible d’amorcer le dialogue et de rapprocher les différentes parties antagonistes.

Marc Angenot, dans son livre Dialogue de sourds, s’est attardé sur les
conditions d’un dialogue concluant qui ne serait pas un dialogue de sourds, c’est-a-
dire, conduisant a une entente ou a un accord, méme si celui-ci n’est pas large et
absolu, comme le souligne Innerarity. Il soutient que, ce qui est a I’origine de 1’échec
du dialogue est la coupure de logiques argumentatives des interlocuteurs qui n’usent
pas du méme code rhétorique pour se comprendre et se convaincre'®. Le code
rhétorique est I’ensemble de régles communes relatives a ’argumentation qui

relévent du connaissable, de ce qui est débattable et persuasif. Pour Angenot, si ces

B Ibid., p. 134.

" Ibid., p. 124.

' Ibid., p. 185.

' Marc Angenot, Dialogues de Sourds, Traité de rhétorique antilogique, Paris, Mille et une nuits,
2008, p. 15
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régles ne sont pas régulées par une universelle, transcendantale anhistorique Raison,
si elles ne sont pas les mémes partout et pour tout le monde'” alors il y a un probléme
majeur, le dialogue risque de ne pas étre concluant, d’oul le qualificatif dialogue de

sourds.

Angenot souligne que dans le cas ou les interlocuteurs sont de culture différente
les coupures cognitives sont plus ou moins insurmontables'®. 11 écrit en citant
Bronner: « les cultures qui ne se meuvent pas dans les mémes directions, qui se
fondent sur des critéres de civilisations opposées ou différentes, ont une grande
aptitude a ne pas se comprendre'® ». Par ailleurs, il conclut que les deux pbles qui se
constituent au sein d’une société par rapport & une question quelconque forment deux
« camps » irréconciliables qui vont débattre indéfiniment et finir par s’invectiver®.
En effet, & cause de ces coupures cognitives qui caractérisent les sociétés
d’aujourd’hui, et compte tenu de leur profonde diversité, Innerarity souligne la
transformation de la vocation de la politique et propose de la repenser. En dépit de
ces coupures cognitives et des clivages sociaux et politiques que connaissent les
communautés politiques des sociétés d’aujourd’hui, il est important qu’elles
parviennent a les surmonter afin de préserver la cohésion sociale et de pouvoir vivre

ensemble.

En ramenant le débat a ses fondements historiques et philosophiques, Angenot
relate la hiérarchie des arts du raisonnement d’Aristote distinguant le raisonnement
démonstratif et utilisant la logique, la dialectique et la rhétorique?'. La dialectique
consiste a débattre afin de s’entente sur le bien et le juste. Celle-ci peut étre réflexive,

c’est-a-dire discuter avec soi-méme et penser par soi-méme. L’idée fondatrice de la

' Ibid., p. 15.
'® Ibid., p. 17
" Ibid..

2 Ibid., p. 20
2 Ibid., p. 48
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dialectique est que la pensée se développe et progresse mieux en dialoguant avec
autrui. Elle vise tout simplement la compréhension mutuelle??. C’est ce type de
raisonnement qui nous intéresse parce qu’il constitue une condition sine qua non a

I’entente et a la conciliation.

Pour que le débat soit possible et aboutisse a une conciliation viable et
concluante, certaines conditions sont requises. Parmi ces conditions, il y a celles qui
sont relatives aux participants et d’autres a 1’environnement ou a ’espace comme
I’exprime Dividson : « pour avoir une pensée, et méme des doutes, on doit

préalablement savoir qu’il existe d’autres esprits et un environnement® ».

Ces deux conditions, nécessaires au dialogue, sont relatives, d’une part, a
I’espace qui dépend de I’existence d’un ordre politique moderne et ou les membres
d’une communauté politique sont convaincus de la nécessité de régler leurs différends
via le dialogue plutdt que via le recours a la violence. D’autre part, ces conditions
sont relatives aussi a la question et au probléme qui doit relever de ’ordre du
débattable. Angenot propose d’autres conditions, qui sont relatives aux participants et
d’ordre procédural®, c’est-a-dire, des régles a suivre et a respecter par les

interlocuteurs afin que le débat réussisse et ne débouche pas sur une mésentente.

L’ensemble de ces régles a une dimension éthique. Il s’agit de la
reconnaissance de ’égalité des interlocuteurs et de leur dignité®>. Il y a aussi des
régles liées au contexte qu’Habermas postule comme contraintes transcendantales et

présuppositions 4 la pratique communicationnelle :

2 Ibid., p. 52.
% Ibid., p. 58.
* Ibid., p. 133
3 Ibid., p. 133
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quiconque s’engage sérieusement dans une discussion doit supposer que le
contexte du débat garantit en principe la liberté d’accés, des droits égaux a
. participer, la bonne foi de la part des participants, I’absence de coercition et
I’adoption d’une position”.

La conciliation est essentiellement dialectique ou dialogique de 1’étre avec soi-
méme et avec autrui cherchant non seulement a surmonter le conflit, mais aussi a
préserver 1’unité et la cohésion, a réinventer la société et a développer et renouveler la
pensée. L’entrée en discussion avec autrui est une étape importante de la conciliation
parce qu’elle implique I’acceptation et la préférence du dialogue au conflit et a la
confrontation violente. Elle est la résultante d’un processus qui commence avec la
prédisposition d’entrer en dialogue avec autrui afin de parvenir a une entente, & un
consensus ou a la reconnaissance de la différence et de la nécessité de vivre
ensemble. Si le conflit est fondateur de la politique, la conciliation est sa finalité et sa

raison d’étre.

Il existe deux types de conciliation : la conciliation idéologique et la
conciliation politique. A la différence de la conciliation politique, la conciliation
idéologique, comme déja mentionnée, peut avoir un caractére réflexif. Pour qu’elle
soit possible, elle exige des conditions relatives aux participants, au sujet  débattre et

a I’environnement dans lequel elle doit se dérouler

Dans le cadre de notre analyse de la conciliation dans le discours arabo-
musulman moderne, nous mettrons particuliérement 1’accent sur les conditions d’un
dialogue qui se veut concluant vers une certaine forme d’entente et de conciliation,
c’est-a-dire surmontant le clivage social et politique. Ces conditions peuvent étre
regroupées en trois types : les conditions relatives au sujet sur lequel porte le débat,
celles qui sont liées aux interlocuteurs et celles qui sont en rapport avec le contexte.

Ainsi, a la lumiére de ces différentes explications que nous avons tenté d’apporter au
9

% Ibid., p. 133
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concept de conciliation, nous pouvons dire qu’il s’agit d’un moment qui succéde a
’opposition, a la mésentente voire au conflit permettant a la société de préserver sa
cohésion voire méme de se réinventer et de se développer. Elle a par ailleurs un
caractére dynamique, variable et non immuable. Elle est également polymorphe
compte tenu du sujet sur lequel porte le conflit et le débat, et la nature des

interlocuteurs qui y sont impliqués

La nécessité de repenser la politique, dont parlait Innerarity, est parfaitement
applicable aux sociétés arabo-musulmanes, dans lesquelles la diversité serait la
caractéristique principale de leurs structures sociales. Cependant, il faut dire que ces
sociétés ne sont jamais parvenues a reconnaitre les conséquences de cette diversité,
notamment le caractére dualiste de la culture et de ses conséquences sociales et
politiques, d’ou leur échec 2 instaurer un ordre politique stable et a surmonter le
clivage social et la polarisation intellectuelle. Depuis leur engagement dans le
processus de modernisation, les sociétés arabo-musulmanes ne sont pas parvenues a
instaurer un ordre politique moderne. Pour différentes raisons historiques, politiques
et idéologiques, les forces au pouvoir n’étaient pas favorables a 1’exigence d’instaurer
un ordre politique moderne afin de surmonter le clivage qui était, et est encore, une

contrainte a leur développement.

L’élite intellectuelle arabe, tout en appartenant a la méme société et a la méme
culture, vit cette coupure cognitive depuis plus d’un si€cle parce qu’elle s’inspire de
deux modeles de civilisation fondés sur des principes et des critéres différents, voire
opposés, d’ou la complexité et la difficulté de la nature du débat qu’elle se doit
d’entreprendre, et que Angenot avait soulignées. Les communautés politiques des
sociétés arabes et ses élites intellectuelles sont, plus que toute autre société,
contraintes de surmonter ces coupures cognitives parce que leur présent et leur avenir

en dépendent.
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0.2  Meéthodologie de recherche

Pour étudier et analyser la question de la conciliation dans le discours arabo-
musulman moderne, nous allons procéder & une lecture critique du discours
réformiste musulman moderne a la lumiére de la question de la conciliation selon une
approche historique, analytique et critique. Cette dimension diachronique de
I’approche trouve sa raison d’étre dans la dimension historique de la problématique
de la conciliation. Elle se pose d’une maniére intense depuis le 19° siécle et elle
plonge ses racines dans la pensée arabo-musulmane depuis les premiers siécles de
I’Islam, notamment depuis la grande crise politique qui s’est déclenchée aprés la mort
du prophéte Mohamed. Les questions politiques et doctrinales que cette crise a
soulevées trouvent leur écho dans la crise politique et intellectuelle a laquelle font
face les sociétés arabo-musulmanes depuis le 19° siécle jusqu'a nos jours. Ces
questions constituent la toile de fond du réformisme musulman moderne depuis le 19°
siecle, et notamment, I’approche conciliatrice qui a connu, essentiellement, deux
épisodes dans la pensée arabo-musulmane. Pour donner un aspect actuel et une
analyse synchronique & notre sujet de recherche, nous allons également nous arréter
sur la question de la conciliation dans le discours islamiste contemporain, notamment

dans celui du mouvement parti islamiste tunisien Ennahda.

Le discours réformiste arabo-musulman moderne qui constituera notre corpus
de recherche est celui qui s’est formulé a partir du 19° siécle jusqu’a nos jours.
Plusieurs sont les intellectuels et les auteurs arabo-musulmans et non Arabes qui ont
contribué a enrichir ce discours moderne. A titre d’exemple, nous pouvons citer
I’Egyptien Rifa‘a Rafi’ al-Tahtawi (1801-1873), le célébre afghan (ou iranien, le
débat n’est pas tranché sur son origine ni sur son affiliation sunnite ou chiite) Jamal
Eddine al-Afghani (1839-1897), I’Egyptien Mohamed Abdou (1849-1905), le syrien
Abdel-Rahman al-Kawakibi (1854-1902), le pakistanais Mohamed Igbal (1873-
1938), I’indien Sayed Ahmad Khan (1817-1898), I’algérien Abdel Hamid ben Badis
(1889-1940), le Tunisien Mohamed Tahar Ben Achour (1879-1973). Les réformistes
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du 20° siécle, qualifiés davantage d’islamistes, sont plus nombreux. Nous pouvons
citer en téte de liste les célebres Egyptiens Hassan al-Banna (1906-1949) et Sayed
Qutb (1906-1966), Mohamed al-Ghazali, Youssef al-Quaradhawi, le pakistanais
Abou al-Afla al-Mawdoudi, le soudanais Hassan al-Tourabi, le Tunisien Rached
Ghannouchi, etc. Malgré le fait que certains de ces auteurs sont d’origine non arabe,
certains ont significativement influencé et contribué a fagonner le discours islamiste

arabo-musulman, comme par exemple, al-Afghani et al-Mawdoudi.

La liste n’est pas exhaustive et saurait étre plus longue. Notre choix s’est arrété
sur six auteurs parmi cette liste appartenant a deux périodes historiques différentes. Il
s’agit d’abord des Egyptiens Tahtawi et Abdou, d’al-Afghani, et du syrien Ridha.
Mais, nous ferons aussi référence et de fagon moins approfondie & al-Afghani. Ces
deux derniers ont résidé une longue période en Egypte ce qui leur a permis
d’influencer le réformisme musulman et par conséquent le réformisme arabo-
musulman en général. Ils ont fagonné les courants réformistes du monde arabo-
musulman jusque dans les années 1920. Pour la deuxiéme période, qui s’étend a
partir de cette derniére date jusqu’a nos jours, nous lui avons préféré les auteurs que
sont al-Banna, Qutb et Ghannouchi. Les deux premiers sont respectivement fondateur
et idéologue du célebre mouvement des Fréres musulmans en Egypte. Le Tunisien
Ghannouchi, qui fonda en 1981 la filiale tunisienne de ce mouvement, pour s’en
distinguer une décennie plus tard, bénéficiera d’une reconnaissance retentissante en
tant que leader, dans les milieux islamistes actuels. Un personnage plus important que
ce dernier a d’abord été envisagé avant d’étre écarté en raison de la dimension que
prendrait alors ce travail de recherche. Il s’agit de Youssef al-Quaradawi qui continue
a jouer aujourd’hui un role capital sur la scéne islamiste, il est la référence

idéologique par excellence.

Nous avons effectué ce découpage pour donner une dimension & la fois

diachronique et synchronique & notre lecture du réformisme musulman moderne.
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L’étendue historique large de notre corpus de recherche, en dépit des difficultés
qu’elle présente, nous permettra de mieux saisir I’évolution du discours réformiste
musulman et ses démarcations d’une période & 1’autre. D’ailleurs, nous pensons que
son évolution s’est effectuée d’une maniére paradigmatique. C’est pourquoi nous
désignons la premiére période comme étant celle du réformisme moderne et la
seconde comme étant celle du réformisme islamiste, tout en reconnaissant aux deux
périodes le caractére réformiste puisque les différents auteurs que nous aborderons se
sont donnés comme vocation la réforme. En amont de ces deux périodes, il y a la
période du réformisme traditionnel, celle qui précéde I’invasion de Bonaparte comme
date symbolique. Cette période constitue la toile de fond des deux périodes suivantes.
Nous aurons alors trois périodes : la période du réformisme traditionnel, celle du

réformisme moderne et celle du réformisme islamiste.

Nous avons qualifi€ le réformisme de la premiére période de moderne parce que
son projet peut étre défini comme étant un projet de modernisation de 1’Islam, tandis
que celui de la seconde période est un projet d‘islamisation de la société et de la
modernité. Les islamistes se désignent eux-mémes comme islamiyyoun pour se
distinguer des musulmans non-engagés ou non-activistes alors que les réformistes
sont ainsi appelés pour leur volonté de réformer la société sans aucun but politique.
C’est le point essentiel qui démarque le réformisme moderne du réformisme islamiste
conférant & son évolution un caractére paradigmatique. La coupure, qui est la
caractéristique essentielle du changement paradigmatique, s’est opérée a plusieurs
niveaux, celui du projet, des acteurs et du contexte. Il est important de souligner
cependant que le réformisme islamiste se réclame comme étant I’héritier du
réformisme moderne et qu’il s’inscrit dans son continuum, c’est une exigence morale

et une évidence historique.

En ce qui concerne le discours que nous allons analyser afin de comprendre

comment la question de la conciliation s’y est articulée, nous allons nous limiter a
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I’essentiel des écrits de chaque auteur dans lesquels cette question se manifeste d’une
maniére plus explicite et plus élaborée. Il ne s’agit pas de traiter ’ceuvre compléte de
chaque auteur, c’est une tiche difficile, voire impossible, dans les limites d’une thése
de recherche. En ce qui concerne Tahtawi, nous allons nous intéresser a trois de ses
livres notamment son récit de voyage Takhlis al-ibriz fi talkhis Paris (L’or de Paris)
et Manahij al-Albab al-misriyyah (Direction des dmes) dans lesquels nous pouvons
souligner le caractére dialogique de sa conciliation et I’articulation qu’il effectue
entre sa perception de la modernité et sa conception de I’Islam. Notons que cet auteur
est davantage revendiqué par le courant moderniste comme étant le précurseur de la
nahda égyptienne et arabe de par le remarquable mouvement de traduction qu’il avait

enclenché.

Pour al-Afghani, nous ne nous arréterons pas sur ses écrits, mais nous nous
intéresserons a son influence sur toute une génération d’intellectuels égyptiens et,
notamment, Mohamed Abdou dont I’influence et I’importance de son projet de
réforme sont indubitables. Ces deux personnages ont joué un rdle important dans le
réformisme musulman. Ils lui ont donné sa nouvelle direction, I’un insistant sur la
réforme politique et I’autre sur la réforme éducative et intellectuelle. Ils n’ont pas
beaucoup écrit et le peu qu’ils ont rédigé consistait essentiellement en des articles de
revues, notamment al-Urwa al-wuthga qu’ils ont fondé ensemble, et de cours donnés
d’une maniére occasionnelle ou officielle. Outre les articles publiés dans cette revue,
al-Afghani a rédigé un seul petit livre en réponse au philosophe frangais Ernest Renan
qu’Abdou a traduit en arabe. Quant a ce dernier, il a également rédigé plusiéurs
articles et ouvrages dont les principaux sont Traité d’unmicité de Dieu et Le
Commentaire du Manar qui est une exégese du Coran. Abdou n’a pas eu le temps de
le finir, c’est Rida qui I’a complété. C’est au Traité auquel nous nous référerons pour
appréhender la question de la conciliation dans son discours. Nous clorons cette
premicre période par I’ouvrage de Ridha sur le califat qui constitue son ceuvre

principale. Il a également publié la biographie de Mohamed Abdou et complété son
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exégese. Il a longtemps écrit dans la revue al-Manar dont il est le fondateur. Cette
revue, qui avait longtemps résisté aux différentes intempéries politiques, a pris fin

avec le déceés de son fondateur.

Nous aborderons la deuxiéme période avec I’examen du discours de Hassan al-
Banna. Nous nous baserons sur ses épitres qui sont des préches qu’il avait prodigués
a ’occasion ou durant les congrés de son organisation. Pour souligner I’importance
de ce personnage, nous nous arréterons sur la constitution de I’organisation des Fréres
musulmans qui constitue son ceuvre principale. Le deuxiéme auteur de cette période
est Qutb, I’idéologue de I’organisation. A la différence de tous les auteurs de notre
liste, il fut celui qui a le plus écrit. Il a plusieurs ouvrages a son actif. La sélection de
livres que nous avons effectuée s’est limitée a ceux qu’il avait rédigés a partir de la
fin des années 1940 correspondant a son adhésion a I’islamisme, a I’exception de son
exégése composée de six volumes. Le dernier discours est celui de Ghannouchi,
fondateur du mouvement de la tendance islamique (la nahda actuellement). Nous
nous référerons a ses deux récents livres. L’un, Min tajribat al-harakah al-Islamiyyah
(De ['histoire du mouvement islamique), est une lecture critique de I’histoire du
mouvement. L’autre, intitulé Al-hurriyat al-‘ammah fi al-dawlah al-islmiyyah (Les
libertés publiques dans I’Etat islamigue), constitue ’essentiel de ses réflexions

ultérieures, notamment depuis son exil a Londres au début des années 1990.

Pour analyser ces différents discours et relever leur dimension conciliatrice et la
fagon comment la question de la concilier a €té articulée nous avons opté pour une
méthode du style Homme-(Euvre-Contexte en nous inspirant des méthodes d’étude
littéraire Homme-Oeuvre, a laquelle nous avons adjoint la variable contexte qui est
déterminante dans 1’approche compréhensive historique. Nous avons opté pour cette
méthode non pas, pour étudier les ceuvres de chaque auteur d’une maniére exhaustive,
mais pour insister sur I’homme et le contexte qui sont les déterminants de ’ceuvre. La

variable homme est importante pour mettre en relief la transposition du caractere
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dualiste de la culture au niveau du schéme de pensée de I’élite réformiste, et aussi sa
transformation de la premiére a la seconde période. Nous avons qualifié 1’élite
réformiste de la premiére période de cheikh intellectuel et la seconde d’intellectuel
cheikh. Ce qui distingue la premiére de la seconde est leur ancrage social et culturel
en cours de transformation. Plus précisément, elle est issue de |’enseignement
religieux traditionnel et de son contact avec la culture occidentale qui s’est effectué a
travers le changement culturel en cours et a travers une certaine expérience

personnelle.

Cette élite est a la base composée de cheikhs qui avaient embrassé certaines
connaissances de la culture occidentale d’une maniére officieuse. Plus tard, suite aux
changements qu’avaient connus les sociétés arabo-musulmanes, le portrait s’est
renversé. L’élite réformiste est désormais composée d’intellectuels, issus de
I’enseignement moderne, qui se sont réapproprié la religion a travers les canaux
traditionnels de la culture, notamment de la famille et d’autres forces sociales
résistantes aux changements. Le changement de la nature de I’élite réformiste est a
I'image de leur projet qui était pour les premiers la modernisation de 1’Islam sur la
base d’un regard critique sur la culture islamique en vigueur, et pour les seconds
I’islamisation de la société et de la modernité via un regard critique sur ce que la
société est devenue et par ailleurs sur la modemnité ou la modernisation a I’origine du
changement. C’est dans ce sens que nous nous intéresserons a la variable homme de
notre constellation et, notamment, son ancrage familial et intellectuel a travers 1’étude
de la biographie des auteurs sélectionnés. Ce changement au niveau de I’élite
intellectuelle réformiste est une démarcation significative du [’évolution

paradigmatique du réformisme musulman de moderne a islamiste.

La seconde variable de notre constellation a laquelle nous accorderons une
considération particuliére dans I’analyse et I’appréhension du discours réformiste est

le contexte historique de 1’époque qui était en perpétuelle mutation. I faut dire
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qu’une bonne partie du discours réformiste, composée essentiellement de publications
dans les revues et les journaux, s’est formulée en réaction aux changements sociaux
et politiques que connaissaient les sociétés arabo-musulmanes et aux propos des
intellectuels du camp adverse modemniste. L’ effondrement de I’Empire ottoman est la
démarcation essentielle qui a conduit au passage du paradigme de modernisation de
’Islam a celui de.l’Islamisation de la modemnité. Il a conduit a une reformulation

radicale du réformisme musulman et par ailleurs a la question de la conciliation.

Outre ces deux variables que nous allons mettre en lumiére afin d’analyser le
discours réformiste par rapport a la question de la conciliation, nous nous appuierons
sur une littérature abondante. Elle ’est moindre par rapport & la variable homme et
par rapport a la question de la conciliation souvent traitée d’une maniére générale et
peu profonde. C’est en accordant une importante considération a ces deux dimensions

et en s’appuyant sur la littérature que nous allons analyser le discours réformiste

musulman.

Notre thése sera composée de cinq chapitres. Le premier chapitre sera consacré
a revoir le contexte dans lequel la pensée arabo-musulmane a fait face pour la
premiére fois-a la question de la conciliation. Il s’agit de revenir sur la grande
discorde autour du probléme de la succession, le califat, au Prophete et les questions
doctrinales qu’elle a soulevées. Nous insisterons sur les diverses dimensions prises
par la question de la conciliation durant les premiers siécles et sur la raison pour
laquelle le débat qu’elle a suscité sur les plans théologique, philosophique et des
fondements du droit s’est réduit a sa stricte dimension juridique. Nous essaierons, a
travers cette lecture sociologique de la grande discorde, de saisir les origines et les

différentes variables et constantes de la question de la conciliation.

Le deuxiéme chapitre sera consacré a la modernisation de PEgypte au
lendemain de I’invasion de Napoléon Bonaparte en 1798. Nous ferons un bref survol

de I’histoire de I’Egypte ottomane et des mamelouks. Nous soulignerons la
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particularité¢ ambivalente de cette invasion, c’est-a-dire, sa prétendue mission
modernisatrice et ses politiques impérialistes. Nous décrirons d’une maniére détaillée
le processus de modernisation dans lequel s’est engagée I’Egypte sous le régne de
Mohamed Ali Pacha et ses successeurs et ses résultats qui n’étaient pas a la hauteur
de I’ampleur des efforts de modernisation fournis. Nous mettrons en évidence le
caractere dualiste de la société qui a résulté de cette modernisation et qui est a

I’origine de la question de la conciliation dans le discours réformiste moderne.

Les: trois chapitres suivants seront consacrés a 1’analyse et & ’examen de la
question de la conciliation dans le discours réformiste moderne et contemporain.
Nous consacrerons le troisiéme chapitre a I’analyse du discours et de la vision de la
réforme selon al-Tahatwi, d’Abdou et Rida. Nous commencerons la section consacrée
a chaque réformiste par une bréve analyse de son contexte sociohistorique et de son
ancrage social et culturel. Nous aborderons ensuite 1’analyse de leurs approches sur la
question de la conciliation. Dans cette section, nous essaierons surtout de mettre en
évidence la perspective dans laquelle a été entreprise la conciliation ainsi que les

limites et les contraintes de ces approches.

Dans le quatriéme chapitre, nous aborderons le réformisme musulman
contemporain islamiste & travers le discours et le projet de réforme de Hassan al-
Banna et de Sayed Qutb. En procédant par la méme démarche que dans le chapitre
précédent, nous essaierons de mettre en évidence le changement de paradigme du
réformisme musulman. Ce réformisme se démarque radicalement de son prédécesseur
sur le plan de I’organisation, de sa vision de la réforme et par conséquent du discours.
Plus précisément, nous tenterons de mettre en évidence le changement de perspective
du réformisme musulman et par ailleurs de sa fagon d’approcher la question de la
conciliation. Avec I’islamisme, la réforme et, par conséquent, la conciliation
s’inscrivent désormais dans une perspective d’islamisation de la société et de la

modernité.
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Le cinquiéme chapitre sera consacré au chef du mouvement islamiste tunisien
Ennahda Rached Ghannouchi. Ce choix nous permettra de rendre compte de
1’évolution du discours islamiste et, entres autres, de la question de la conciliation. En
mettant en évidence la différence du réformisme musulman tunisien par rapport a
celui de I’Egypte, et cela malgré son influence, le discours islamiste tunisien, grice a
la réputation dont bénéficie son chef depuis quelques décennies au sein de 1’élite
politique et islamiste arabe, a eu un impact sur une bonne partie du discours islamiste.
Une premicre section sera consacrée a I’histoire du réformisme tunisien depuis le 19°
siécle. Les deuxiéme et troisiéme sections seront consacrées a I’examen de 1’ancrage
social et culturel de Ghannouchi et & I’examen de la question de la conciliation a
travers son livre sur les libertés publiques dans I’Etat islamique. Le discours islamiste
actuel se démarque radicalement de I’ancien. Il a abandonné les théses de la jahiliyya
des sociétés et la question de la hakimiyyah au fondement du mouvement islamiste.

Le théme de la globalité ne le fut pas.

Notre démarche rencontre quelques difficultés qu’il est important de souligner,
mais qui ne doivent pas compromettre ou biaiser les conclusions auxquelles nous
devons aboutir. La premiére difficulté est relative a 1’étendue de la période historique
que nous traitons. C’est une trés longue période qui s’étale sur plusieurs siecles. Il est
difficile par ailleurs de la couvrir d’une maniére exhaustive. Dans cette situation,
nous étions confrontés & deux choix. Tout d’abord, nous pouvions aborder la question
de la conciliation a partir d’'un seul auteur, mais cela nous aurait empéchés
d’appréhender 1’évolution du discours réformiste par rapport a la question de la
conciliation. Nous pouvions également traiter plusieurs auteurs en effectuant une
sélection au niveau du corpus de leur discours. Nous avons opté pour cette derniére et
nous avons décidé de nous référer a I’essentiel de leurs ceuvres. La seconde difficulté
est relative a la redondance que sentira le lecteur par rapport a la section ancrage
social et culturel que nous avons fait pour chaque auteur pour souligner le

changement de la nature de I’élite intellectuelle arabo-musulmane réformiste de
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cheikh intellectuel a un intellectuel-cheikh. Enfin, la troisiéme concerne le détail avec
lequel nous avons décrit le processus de modernisation de 1’Egypte. Nous 1’avons
jugé intéressant pour mettre en évidence ’ampleur de ce projet a4 I’époque de
Mohamed Ali qui n’avait malheureusement pas abouti 4 la renaissance de 1’Egypte ni

a sa réforme.



CHAPITRE I

LES ORIGINES DE LA CRISE POLITIQUE ET INTELLECTUELLE ET LES
CONSTANTES DU REFORMISME MUSULMAN

Dans ce chapitre, nous essaierons de saisir le contexte dans lequel la problématique
de la conciliation a émergé pour la premiére fois dans la pensée arabo-musulmane et
de cerner ses différentes variables et constantes. Cette problématique est au centre de
la réforme que revendique la pensée arabo-musulmane depuis le premier siécle de
I’Islam, elle en constitue une constante. Afin de cerner cette problématique, il est
nécessaire de remonter trés loin dans I’histoire de I’Islam et de retracer ses origines
dans la plus grande crise politique et intellectuelle a laquelle le monde arabo-
musulman a fait face. Les conséquences de cette crise alimentent la pensée arabo-
musulmane depuis cette date et elles sont a 1’origine de sa crise actuelle, notamment

dans son rapport avec la modernité et ses défis.

1.1  Les origines de la crise politique et intellectuelle des sociétés arabo-
musulmanes traditionnelles

Pour saisir le contexte historique de 1’émergence de cette problématique, il est
crucial de revenir a I’histoire de la grande discorde (Fitna kubra) qui a eu lieu au
lendemain de la mort du prophéte Mohamed par rapport a sa succession. « Jamais

dans I’Islam, écrit Shahrastani (mort en 547H/1153), on n’a tiré I’épée sur quelque
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principe du dogme autant qu’on 1’a tirée, & toutes les époques, sur 1'imamat »*'. Cet
éveénement était a ’origine de la crise de la pensée politique islamique et des
problématiques théologiques et philosophiques qui en ont découlé et qui persistent
jusqu’a nos jours, d’ou son importance. C’¢était une période de grande effervescence

intellectuelle dans I’histoire de la pensée arabo-musulmane.

Le propos de ce chapitre ne consiste pas & réécrire cet événement dans tous ses
détails historiques, malgré son importante dans I’imaginaire des sociétés arabo-
musulmanes et son instrumentalisation comme référence ultime pour légitimer les
théses et les revendications du réformisme musulman moderne. Notre relecture
sociologique de I’événement se limite & mettre en relief les fondements historiques
des problématiques intellectuelles qui guettent la pensée arabo-musulmane moderne.
Plus précisément, nous nous proposons de comprendre les origines du conflit qui a
éclaté par rapport au probléme de la succession au pouvoir aprés la mort du prophete
Mohamed et ses conséquences politiques et intellectuelles. La relecture et la
réécriture de cet événement fondateur de la pensée arabo-musulmane exigent d’abord
un travail de recherche historique rigoureux parce que les événements relatés dans les
manuels d’histoire différent d’une version a I’autre et que leur transcription, qui s’est
effectuée plus tard, était assujettie aux conditions politiques de 1’époque. Elle exige
une nouvelle herméneutique & la lumicre des nouvelles trouvailles des sciences

sociales et humaines.

L’avénement de I’Islam a fait éclater ’ordre social en place de la Jahiliyya™

telle que définie par le Coran et lui a substitué un autre basé sur une nouvelle vision

2 Daniel Gimaret, La doctrine d’al-Ash’ari, Paris, Cerf, 1990, p. 547. Diane Steigerwald, La pensée
philosophique et théologique de Shahrastani, Laval, Les Presses de ’université Laval, 1997, p.241.
Al-Shahrestani est un théologien musulman d’origine perse, il est I’auteur du fameux livre Al-Milal wa
al-nihal (Les religions et les sectes). L’originalité de ce livre réside dans la nouvelle approche
d’étudier les religions.

% Ce terme renvoie 4 la notion jahl qui signifie ignorance en arabe. La jahilyya désigne alors la
période pré-islamique ou les arabes n’ont pas connu encore I’islam. Ce terme comporte une
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du monde et une nouvelle table de valeurs & I’origine de I’idéal d’une Oumma
islamique unie. La mission du Prophéte, dans sa phase mecquoise, était strictement
religieuse, axée sur la prédication (da‘wa) et qui sera au fondement d’une nouvelle
communauté de foi & I'Islam. A Médine, ot les agissements du Prophéte ont pris une
autre tournure, sa mission prit une dimension politique qui consista a la gestion des
affaires de sa communauté et a la préservation de son existence contre les menaces
internes et externes. La communauté musulmane émergente s’est organisée depuis en
force politique et militaire pour faire face a la répression et reconquérir la Mecque,
ville d’origine des premiers adeptes et centre de leur autorité, de laquelle ils étaient

chassés.

A partir de Médine, le Prophéte a pris un role religieux, politique, spirituel et
temporel. Il combinait ainsi I’autorité religieuse et I’autorité politique. C’est de cette
alliance politico-religieuse que le réformisme musulman, notamment les islamistes,
s’inspire en revendiquant 1'Etat islamique. La question qui se pose cependant est de
savoir s’il s’agit d’un cas particulier relatif au Prophéte et de la nature du rapport
entre ces deux types d’autorités. Comprendre la nature de ce rapport permettrait
d’élucider la problématique du rapport entre 1’Islam et le politique, & laquelle font
face les sociétés arabo-musulmanes aujourd’hui. La confusion provient du fait que le
Prophéte qui combinait les deux autorités était tout au long de sa vie accompagné par
la révélation et que sa mort est survenue a la fin de la révélation. S’agissait-il donc
d’un cas particulier? Est-il possible encore d’avoir cette alliance entre la religion et la
politique? Les éveénements qui avaient eu lieu aprés sa mort et le changement

politique survenu démontrent que cette alliance n’était plus possible et que religion et

signification péjorative parce que durant cette période les arabes étaient dominés par I’Empire perse et
I’Empire byzantin et ils n’avaient aucun poids politique ou civilisationnel. Ce terme a ét¢ monopolisé
par les mouvements islamistes pour critiquer leurs soci€tés actuelles qui a leurs yeux se sont éloignées
de I’Islam et se sont occidentalisées.
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politique appartiennent a4 deux sphéres différentes qui ne sont pas nécessairement

contradictoires.

1.1.1 Lamort du Prophéte et le probléme de la succession

La mort du prophete a posé un probléme urgent, celui de sa succession, mais de sa
succession & quoi ? A la fonction du chef religieux, du chef politique ou des deux?
Cette question renvoie a une autre : qui et comment choisir la personne qui succédera
a ce poste ou a cette fonction? Ces questions posées lors de la grande discorde n’ont
jamais été tranchées de fagon définitive. Elles ont resurgi treize siecles plus tard lors
de la déclaration de I’abolition du califat en Turquie par Mustafa Kemal Ataturk et sa
revendication par le roi Fouad en Egypte. La controverse suscitée par cette question
s’est intensifiée avec la publication du livre d’Ali Abdel Raziq en 1925 intitulé
L’Islam et les fondements du pouvoir et plus tard, dans les années 1940, celui de
Mohamed Ahmad Khalafallah®®. Sans s’attarder longtemps sur les détails de la thése
du premier, il soutenait que le Califat n’avait rien de religieux et qu’il s’agissait d’une
institution strictement politique. « Espérons a travers ce que nous avons démontré
que nous étions convaincants que ce qui est désigné par califat ou imamat grandiose
n’a aucun fondement de l’Islam droit, de la raison saine, et que ses prétendus
arguments n’ont rien de l’argument. »° Au-dela de Ieffet que cette thése a eu sur un
notable cheikh azharite, il est nécessaire de souligner quelques points pour situer la
thése. Le premier, est la sa faiblesse, comme il le reconnait lui-méme dans la préface.
Elle résidait dans les limites de sa recherche historique sur la question. Il semble
toutefois I’avoir abandonnée ultérieurement®'. Le deuxiéme point est que cette thése

manifeste davantage une position politique qu’une thése académique désintéressée,

% Abdou Filali Ansari, Réformer I'Islam? Une introduction au débat contemporain, Paris, La
Découverte, 2003.

0 Cheikh Ali Abdel Raziq, 4l-Islam wa usul al-hukm (L’Islam et les fondements du pouvoir), Le
Caire, dar Misr al-mahrousah, 2007, p. 66. Traduction personnelle.




31

Abdel Raziq s’étant ouvertement opposé au projet d’attribuer le statut de calife au roi
Fouad d’Egypte. Le troisiéme point, est non des moindres puisqu’il lui donne toute
son importance, est qu’il a posé le probléme du rapport entre la religion et le politique
d’une maniére violente et radicale au sein de 1’orthodoxie musulmane. Outre la
dimension critique de sa réflexion, il a revendiqué la nécessité de s’inspirer des

connaissances et de I’expérience occidentale en matiere de politique.

Selon Ghalioun, la question du rapport entre la religion et la politique n’est pas
liée uniquement a I’Islam, mais a toutes les religions monothéistes qui ont détaché la
divinité du pouvoir politique que représentait le roi ou I’empereur dans les traditions
anciennes’_. La religion est devenue ainsi un facteur de libération des peuples du
pouvoir qui combinait I’autorité religieuse et I’autorité politique®*. Cette séparation a

posé depuis la nature du rapport entre ces deux sources de pouvoir.

C’est déja a partir de la mort du Prophéte que I’alliance religion-politique dans
la pensée politique arabo-islamique est devenue problématique. Elle ne 1’était pas
avec le Prophéte qui combinait les deux fonctions en tant que guide supréme et dont
le commandement était considéré comme une soumission a la volonté divine. La
problématique a surgi quand le Prophéte s’est abstenu de désigner un successeur. Le
Coran ne le prescrit pas non plus et ne donne aucune indication par rapport a la fagon
et aux critéres du choix du successeur. Il y a uniquement deux versets qui font
allusion au principe de la consultation (shura) a mettre en ceuvre afin de parvenir a un
consensus sur la question. Le Coran ne donne aucune précision sur le mode de la

consultation ni sur les gens qui sont éligibles a la consultation.

' A. Abdel Raziq a abandonné sa thése plus tard comme 1’a souligné Rached Ghannouchi dans son
livre Al-hurriyat al-‘ammah fi al-dawlah al-Islamiyyah.

32 Burhan Ghalioun, Naqd al-siyasa, al-dawla wa al-din (Critique du politique, I’Etat et la religion,
traduction de I’arabe), 4° éd., Casablanca, Centre culturel arabe; Beyrouth, 2004, p. 25.

3 Ibid., p. 47.
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1

L’abstention du Coran a donner des précisions a eu comme conséquence qu’il
incombait désormais aux gens de choisir son guide. La mort du Prophéte a la fin de la
Révélation signifie peut-étre que I’Umma islamique et par conséquent 1’humanité n’a
plus besoin d’une autorité basée sur la personne d’un guide ou d’un chef. Elle cédait
la place & une autre forme d’autorité qui est celle du texte sacré et a la raison qui
Iinterpréte. L’humanité a atteint un autre niveau de maturité intellectuelle lui
permettant de s’autoguider et de trouver la forme d’organisation politique appropriée
comme I’avance également Ghalioun. La prophétie de Mohamed, étant la derniére,
annongait une certaine forme de rationalisation du message de I’Islam** qui renvoyait
a une autre problématique du rapport entre la raison et le ‘texte révélé et qui fera

I’objet d’un important débat comme nous allons le voir plus loin.

Le probléme de la succession au Prophéte fut tres vite tranché en désignant un
successeur a ’Envoyé de Dieu (Khalifat Rasul Allah). Selon Ghalioun, le choix de
’expression « successeur de I’Envoyé de Dieu » s’appliquait au sens littéral et
consistait a poursuivre I’ceuvre du Prophete dans la prédication et le jihad en se
conformant aux commandements de la Révélation. Sous le calife Umar, cette
expression a €té remplacée par Amir al-mouminin (le prince des croyants). Ces deux
concepts désignaient la méme chose pour Ghalioun qui considére qu’ils désignaient,
dans les deux cas, la poursuite de la mission du Prophéte, la prédication et le jihad. Il
n’y avait aucune dimension politique a ce califat du fait que les musulmans n’avaient.
aucune conscience ou besoin de penser la politique®. 11 est vrai qu’il n’y avait pas de
conscience politique concréte puisque la séparation entre les sphéres publique et privé
n’existait pas et que toute action a un sens religieux dans son fondement et sa finalité.
Il y avait tout de méme une conscience politique implicite puisque la responsabilité

du calife avait aussi une dimension mondaine consistant a4 gérer les affaires de la

3 Mona Abou al-Fadhl, Nahwa ta’sil minhji li mafhoum al-umma fi al-Islam, Le Caire, Université des
sciences économiques et politique, 1986, p. 78.
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communauté selon le principe de la justice et I’équité. De plus, les critéres qui ont été
mis en place pour choisir le calife et le débat entre les différents protagonistes
signifiaient I’émergence de la dimension politique ou comme I’exprime Mohamed

Abed al-Jabri d’un domaine politique*® (majal siyasi).

La succession au Prophéte visait & poursuivre son ceuvre sans se limiter a la
prédication, a4 la propagation et a la sauvegarde de I’Islam. Elle visait aussi a
s’occuper des affaires de cette nouvelle communauté, qui est une mission d’ordre
politique. Le caractére sacré du califat ne provient pas de I’acte de succession, mais
de la conscience du musulman qu’il est calife (lieutenant) de Dieu sur terre. Le devoir
qui en découle est de désigner un amir pour la communauté et 1’obligation de se
conformer aux préceptes du Texte révélé et a la sunna du Prophéte. C’est ce qui
procure a I’autorité du successeur du Prophéte, I’Envoyé de Dieu, un caractére quasi
sacré et absolu en dépit de sa dimension strictement humaine et par conséquent

temporelle®”.

Qui et comment choisir? Ce sont les deux questions qui se sont imposées en
urgence pour combler le vide. Les candidats étaient nombreux. Il y avait d’un c6té les
mouhajiroun, les gens qui ont accompagné le Prophéte dans son émigration 8 Médine
et de I’autre les ansar, les gens de Médine qui se sont alliés & ces derniers et leur ont
fourni tout le soutien. Coinpte tenu de I’importance de leur réle dans la phase
médinoise de la prédication a I’Islam, ils se sont vus étre prioritaires dans ’ordre de
la succession. En effet, les chefs des ansar se sont précipités a la place publique

(saqifat bani saidah, place ol se réunissaient les nobles de la tribu) pour se réunir et

** Ghalioun, Naqd al-siyasah, p. 60.

*Mohamed Abed al-Jabri. Nagd al-‘aql al-Arabi, Al-aql al-siyasi al-arabi, mouhaddidatihi wa
tajalliyatihi (Critique de la raison arabe, la raison politique arabe, ses déterminants et ses
manifestations). Ed.2, Casablanca, Maroc, Centre culturel arabe, 1991.

" Hicham Djait, La Grande Discorde, Religion et politique dans I'Islam des origines, Paris,
Gallimard, 1989, p. 53
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choisir un des leurs. Abu Bakr al-Seddiq (573-634) et Umar Ibn al-Khattab (581-
644), deux célebres Compagnons du Prophéte, qurayshites, se sont joints trés vite a la
réunion sur la place publique (Saqifat bani saidah) pour choisir un successeur issu de
leur tribu, Quraysh, grande et notable tribu de la Mecque et dont le Prophéte est
originaire. Pourquoi ces deux grands compagnons du Prophéte, les deux premiers a
qui le paradis est promis et bénéficiant d’une grande notoriété et d’une grande
crédibilité au sein de leur communauté, voulaient que le successeur soit issu de leur

tribu? Quelles sont les raisons? Sont-elles d’ordre sociologique ou religieux?

Apres des échanges qui ont failli basculer vers I’affrontement violent, Abu Bakr
al-Seddiq a été choisi, tant sur la base d’une légitimité historique, étant parmi les trois
premiers convertis & 1’Islam, que sur la base de sa relation de proximité avec le
Prophéte et de ses qualités personnelles pergues comme étant un gage de grande
piété. Enfin, il appartenait a la tribu de Quraysh d’ou est issu le Prophéte. Selon al-
Jabri, les critéres de ce choix étaient strictement d’ordre tribal®® parce que la cohésion
sur la base des nouvelles valeurs de I’Islam ne s’était pas encore opérée et que la
structure de la nouvelle communauté musulmane était encore influencée par des
considérations et des valeurs tribales. Ce sont ces considérations tribales qui sont au

fondement de cette nouvelle structure sociale et politique de la nouvelle communauté

‘musulmane.

Hicham Djait note que la succession d’Abou Bakr et celle d’Umar étaient
exceptionnelles’ compte tenu de 1’urgence de la situation dans laquelle a été
sélectionné Abu Bakr et le consensus établi sur Umar désigné par son prédécesseur.
Le mouvement de dissidence - d’apostasie (Ridda)*® — qui s’est déclenché juste apres

la mort du prophéte constituait une menace au message de 1’Islam et a ’unité de sa

38 Al-Jabri, Al- ‘aql al-siyasi al-arabi, p. 132.
% Djait, La grande discorde, p. 52
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communauté encore fragile. Il fallait donc choisir un calife d’urgence pour combattre
cette dissidence qui paraissait illégitime. Quant a la procédure de sélection, Djait
souligne qu’il s’agissait d’une sorte de cooptation qui refléte une certaine forme de
démocratie communautaire restreinte a 1’élite*’. Quoi qu’il en soit la succession de
ces deux personnes s’est effectuée selon des valeurs et des critéres de la tribu qui
faisaient I’objet d’un consensus et qui s’inscrivaient dans les nouvelles valeurs de
I’Islam. Les musulmans ont prété unanimement serment d’allégeance (bay ‘a)*? 4 ces
deux califes. La légitimité de ces deux califes n’a pas €té remise en question malgré
le fait que certaines voix favorisaient au début le cousin et le gendre du Prophéte, Ali
Ibn Abi Taleb. Etant donné que ce dernier était occupé par les obseéques d’un coté et
par I'urgence de la situation de l’autre, le choix a été unanimement accepté. La
- candidature d’Ali a étre revendiquée plus tard et elle est devenue au centre d’une

grande discorde entre les membres de la communauté musulmane.

Le probléeme de la succession fut le moment fondateur d’une nouvelle
conscience politique et d’une nouvelle organisation du pouvoir de la nouvelle
Oumma musulmane. Cette nouvelle entité politique, écrit Louis Gardet, « ne fut
vraiment fondée qu’a la journée de la saqifa, quand Mekkois et Meédinois
reconnurent Abu Bakr comme unique calife, lieutenant du prophéte »**. Néanmoins,
il est important de souligner que le probléme de la succession a été tranché d’une
maniére politique selon la logique tribale, ou selon des déterminants tribaux**. La foi

est au fondement de la Oumma musulmane et la tribu est au fondement de son

“ 11 n’y a pas de consensus sur le motif de cette dissidence et de la guerre qu’elle a déclenché. il y a
une version qui parle de guerre d’hypostasie et d’autre de dissidence et d’opposition.

I Djait, La grande discorde, p. 49. Louis Gardet a déja fait usage du terme cooptation comme mode de
désignation du calife dans son livre L 'islam, religion et communauté, Desclée de Brouwer, Paris, 1978.
2 C’est un cérémonial d’allégeance qui consiste selon Ibn Khaldoun, en un processus par lequel les
sujets s’engagent 4 « confier au prince les affaires des musulmans sans les lui disputer et lui obéir dans
tout ce qu’il fait ». http:// capdemocratiemaroc.org/le-ceremonial-de-la-bay%E2%99a-retour-sur-une-
tradition-inventee/

® Louis Gardet, L 'Islam religion et communauté, Paris, Desclée de Brouwer, 1976, p. 302.
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organisation politique. Ces considérations tribales sont au fondement du fameux
concept «d’esprit du corps » (‘assabiyya) a travers lequel Ibn Khaldoun (1332-
.1406)45 a rendu compte de I’évolution de ’histoire des sociétés arabo-musulmanes,
notamment des grandes dynasties Omeyyade, Abbaside. Il est resté au centre de la

dynamique sociale et politique des sociétés arabo-musulmanes pendant plusieurs

siécles.

1.1.2  Origines de la grande discorde (al-fitna al-kubra) et division de I'Oumma
1.1.2.1 La succession contestée du troisiéme calife Uthman et son assassinat

Le régne du calife Omar (634-644) a pris fin avec son assassinat par un individu peu
connu et sans alliance politique ou tribale. Avant sa mort Omar s’est abstenu de
désigner un successeur et s’est limité a suggérer le choix d’un candidat parmi six
personnes qu’il a jugées éligibles a ce poste. Il est important de souligner qu’outre le
fait que tous l'es candidats étaient issus de la tribu de Quraysh, parmi les premiers
convertis ayant participé a la premiére bataille de Badr avec le Prophéte, ils étaient
tous des notables et des gens fortunés de leurs tribus. Le processus de sélection a
débouché sur la sélection de deux candidats, a savoir Ali Ibn Abd al-Mouttalib, de la
tribu des Hachémites, et Uthman Ibn ‘Affan de la tribu des Omeyades, ayant tous les

deux un lien de sang avec le Prophete. Ces deux candidats représentaient

Un courant islamiste et 1égitimiste, doublement attaché a la priorité dans 1’Islam
et aux liens de sang les plus proches du Prophete, dont Ali était le candidat, et un
courant qurayshite attaché a la représentativité qurayshite, donc proche des
omeyyades, clan important et plus noble, dont Uthman était le candidat*®,

* Al-Jabri, Al-‘aql al-siyasi al-arabi, p. 136.

* Eminent penseur, philosophe, historien et homme politique né en Tunisie en 1332 et décédé en 1406
en Egypte. Il est considéré comme étant le pionnier de la sociologie moderne & travers sa nouvelle
lecture de I’évolution et la chute des civilisations notamment arabes.

“ Djait, La grande discorde, p. 77.
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La candidature d’Uthman a été retenue. Plusieurs facteurs ont concouru a sa
sélection. Les plus importants sont la nature des relations de parenté entre les six
candidats, la relation conflictuelle entre les deux tribus dont deux candidats étaient en
faveur d’Uthman*’ et, compte tenu de la taille, de son poids économique et politique
de sa tribu*®, Uthman était le candidat d’une couche sociale ayant le pouvoir politique
et économique alors qu’Ali était le candidat des pauvres. Cette course au califat était

explicitement le résultat d’un conflit d’intéréts d’ordre tribal.

Des la premiére année de son califat (23/644) la nouvelle organisation politique
commengait i se fissurer. Le nouveau calife a procédé a des changements politiques

et économiques significatifs.

Uthman voulait se montrer plus souple et plus libéral. C’était ce que réclamait
I’époque. Aussi permet-il aux Compagnons de commercer dans les provinces, de
sortir de Médine pour se répandre dans les amsar (villes ou pays). Il a brisé
I’enfermement dont ils étaient I’objet. Lui-méme se permet ce que s’étaient
interdit Abou Bakr et ‘Umar. Il puise dans le trésor public pour lui-méme, pour
sa famille, pour ceux qu’il veut aider et récompenser, sans contrdle. Il emprunte
au bayt al-mal de grosses sommes qu’il ne rend pas toujours, peut-étre en fait-il
commerce et préte-t-il ou donne-t-il aux autres. Dans le milieu des grands
compagnons de Médine, dans celui des Omeyyades qui 1’entourent parmi ses
proches, se sont constituées de grosses fortunes dont on ne ?eut s’expliquer
Iorigine que par des emprunts ou des libéralités du bayt al-mal®.

L’action la plus répréhensible qui a provoqué la colére de la communauté

était que,

lorsqu’il (Uthman) a remplacé Sa’ad b. Abi Waqqas par son frére utérin al-
Walid b. Ugba qui était un converti tardif 4 I’Islam et faisait partie des tulaga
(les libérés) et qui sont considérés des fusaga, immoraux, et le Qur’an la
personnellement traité de fasig. Un an aprés, ‘abdallah b. Sa’d b. Abi Sarh, autre
Omeyyade, cousin et frére de lait de Uthman, est nommé en Egypte a la place de

7 Al-Jabri, 4l-‘aql al-siyasi al- ‘arabi, p.136
“® Djait, La grande discorde, p. 68.
“ Ibid., p. 81.
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‘Amr b. al-‘As. Toutes ces actions ont été mal accueillies, c’est en 27/648 qu’eut
lieu le raid sur I'lfriquia et c’est 4 ce moment-ld que ‘Uthman donna le
cinquiéme du cinquiéme du butin a Marwan b. al-Hakam, son cousin germain,
ou a Abdallah b. Sa‘d, butin qui devait normalement aller au bayt al-mal g

Au-dela de I’image ébranlée d’un compagnon notoire, ces incidents venaient
révéler une nouvelle dimension importante du pouvoir; celle de la dimension
humaine. La régulation de I’exercice du pouvoir ne pouvait plus se faire uniquement
sur la base de la morale et du niveau de piété, elle devait inclure d’autres mesures,
prenant en considération cette dimension humaine. Malgré I’importance de cet
incident et ses fins tragiques, la perception de cette période des califes bien guidés est
restée exemplaire dans |’imaginaire des sociétés arabo-musulmanes jusqu’a nos jours.
Tous les mouvements islamiques sunnites s’en réclament comme exemple et modéle

de I’Etat islamique.

A partir de la seconde moitié de son régne, le calife Uthman faisait I’objet d’un
mouvement de contestation pour ses actes de favoritisme et de népotisme et d’un
ressentiment a I’égard de la tribu des Omeyyades d’ou il est issu. L’opinion qui s’est
cristallisée a son égard était qu’il n’¢était plus dans la tradition prophétique ni dans la
lignée de ses prédécesseurs qu’étaient Abou Bakr et Umar. Il a commis la bid‘a
(innovation jugée interdite) et il a mis en échec certaines valeurs de I’Islam. Il fallait

par conséquent le destituer.

Ces griefs ont été orchestrés par une propagande habile, la rumeur s’est emparée
des provinces, de Kufa et d’Egypte en particulier pour aboutir en 35/655-656 a
une marche sur Médine et au meurtre de ‘Uthman lui-méme, véritable
exécution’.

* Ibid., p. 88.
3! Ibid., p. 88.
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Sans s’attarder longtemps sur I’ensemble des événements qui ont concouru a sa
mort, il est important de souligner que I’objectif des révoltés était de le destituer et
non pas de le tuer. La mort imprévisible de ce calife fut ainsi a 1’origine de la grande
discorde qui avait conditionné 1’évolution de I’histoire politique et intellectuelle du

monde arabo-musulman.

1.1.2.2 La succession du quatrieme calife Ali et le contexte politique agité

Cette fin tragique est constitutive du sens réel du politique et de 1’Etat comme étant
gardien des intéréts de la communauté®, La constitution de I’Etat s’est complétée
avec I’émergence de la société civile®. La période du régne d’Uthman et les
agitations qu’elle a connues reflétent 1’émergence de la société civile qui s’est
procuré le droit de veiller sur ses intéréts et de surveiller le calife. Deux clans se sont
formés.D’un cdté, celui qui veut venger Uthman avant de désigner son successeur et,
de I’autre, celui qui veut désigner d’abord un calife compte tenu de ’urgence de la

situation.

Dans cette situation de désarroi, Ali I’adversaire d’Uthman s’est imposé comme
Calife et a obtenu la bay‘a d’une bonne majorité excepté celle des grands
compagnons du Prophéte qui exigeaient d’abord qu’il se prononce sur le meurtre de
Uthman et I’incrimination des meurtriers. Ali se trouvait dans une situation ambigué
compte tenu de 'urgence de la situation d’un c6té et des conséquences de poursuivre
les meurtriers. 1l a choisi de garder le silence par rapport & I’assassinat et d’aller de
I’avant dans I’exercice -de ses fonctions en tant que calife. Cette position n’a pas
calmé la tension. Elle a mis sa légitimité en péril et a causé la division de la Umma en

trois groupes, & savoir, ceux qui exigent la vengeance d’Uthman, ceux qui sont pour

52 Ghalioun, Nagd al-siyasah, p.69.
%3 Radhwan al-Sayyid, Al-jamaa wa al-mujtamaa wa al-dawlah (La communauté, la société et I'Etat),
Dar al-itab al-arabi, Beyrouth, 1997, p. 29. Nous avons traduit le terme arabe mujtama’ madani par
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le Califat d’Ali et ceux qui ont pris une position neutre, 1’i tizal, a ’origine plus tard
du courant mutazilite®®. Ce sont les divers groupes politiques, composant la
communauté politique naissante, qui furent a l’origine de toute la dynamique

politique connue par les sociétés arabo-musulmanes pendant plusieurs siécles.

Dans ce contexte politique trouble est apparu le personnage du célébre
Muawiya Ibn Abou Sofiane, un notable de la tribu des Omeyyades et gouverneur de
la Syrie de I’époque. Il s’était converti tardivement a I’Islam et sa conversion ne
cessait pas de susciter la controverse, a cause des circonstances qui lui sont relatives.
Il s’est rendu compte de 1’opportunité historique que lui a offerte ce conflit pour
proposer sa candidature au califat. En devenant calife, la tribu des Omeyyades
prendra se revanche sur la tribu des Hashimites dont est originaire le Prophete et

rétablira son prestige parmi les autres tribus de Quraysh.-

De par son lien de parenté a Uthman, il a réclamé la vengeance de son meurtre
qu’il a jugé injuste. C’est ainsi qu’il a réussi & s’imposer comme figure de proue en
s’opposant a Ali, cousin du Prophéte et premier converti a I’Islam. Pour appuyer sa
cause, Muawiya était conscient de la nécessité d’avoir le soutien de quelques notables
compagnons. En effet, il a réussi a monter la veuve du Prophéte Aicha contre Ali et &
la ranger de son coté ainsi que deux autres éminents compagnons, Talha et Zubayr.
Deux clans se sont ainsi formés. Le premier, le clan de Muawiya dirigé par la veuve
du Prophéte, et le second, le clan d’Ali, cousin et gendre du Prophéte. Sans s’arréter
sur les raisons qui ont poussé Aicha & s’opposer a Ali, alors que selon les valeurs et
les critéres de 1I’époque elle n’est pas au méme niveau que son adversaire, cette

querelle sur le pouvoir révele ’opposition explicitée du religieux et du politique

société civile ou communauté politique. Il est certain que ce terme ne désignait pas ce que nous
désignons aujourd’hui par société civile.

5% Le mutazilisme est une école théologique qui donne préséance a la raison humaine. Elle a soutenu la
thése de la création du Coran violemment contestée par les sunnites, qui a précipité sa disparition vers
le XIIIe siecle.
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représenté respectivement par Ali et Muawiya®>, tout deux se référant a une légitimité

différente.

Le plan de Muawiya s’est déroulé tel que prévu. La veuve du Prophéte s’est
engagée la premiére dans le conflit contre Ali. Les négociations n’ont pas abouti a un
accord et les deux clans ont décidé d’avoir recours a la force pour trancher leur
différend. Cet épisode fut a ’origine de I’'importante bataille du chameau qui a eu lieu
a al-Khurayba (10 jumada II (36/ 4 décembre 656), dans les environs immédiats de
Basra en Irak*. Cette bataille s’est soldée par la perte de nombreux compagnons et la
victoire d’Ali. Elle lui a permis de renforcer sa légitimité et d’obtenir 1’allégeance
d’un plus grand nombre de musulmans sans pour autant dissiper le malentendu

persistant sur meurtre d’Uthman.

Muawiya ne s’est pas résigné. Il a décidé d’annoncer publiquement son
opposition & Ali en refusant de lui préter allégeance et de le reconnaitre comme calife
légitime. Aprés de nombreuses tentatives de médiation, les deux protagonistes ont
décidé de trancher le conflit en ayant recours une deuxi¢me fois a la confrontation
armée®’. Cette bataille, connue sous le nom de la bataille de Siffin (37 H./655), a
rassemblé le plus grand nombre de guerriers que les musulmans n’avaient jamais
connu jusqu’a cette date. Les deux clans se sont livrés a de violents combats qui
auraient pu conduire & leur anéantissement total. Cependant, certains musulmans se
sont rendus compte de la taille du massacre et ont crié & la bagiyya® (reste), c’est-a-
dire a I’arrét du combat pour préserver la vie du reste des combattants. Ils ont proposé

en revanche le recours a I’arbitrage. Muawiya a saisi cette opportunité et a brandi le

%% Ghalioun, Nagd al-siyasah, p. 74.

% Djait, La grande discorde, p. 220.

57 Ibid. p. 239. :

5% C’est un héritage des guerres de la Jahiliyya : quand deux tribus se battaient 2 mort jusqu’a menace
d’extermination réciproque, on appelait a la bagiyya, c’est-a-dire a I’arrét du combat par peur de
I’anéantissement total de tous, mot 4 mot a la survie. Djait, p.258.
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Coran, « comme juge entre vous et nous ». Vraisemblablement, personne ne pouvait
dire non et contester cette initiative. Il a utilisé un langage trés significatif, « celui du
symbole, comme il recourait a la seule référence commune, celle du Qu’ran.»°. Dans
ce conflit politique pour le pouvoir, tous les moyens utilisés, du conflit armé a

I’instrumentalisation de la religion, étaient légitimes.

Une partie des partisans d’Ali ont refusé d’arréter le combat et se sont opposés
a arbitrage. Ils ont brandi le slogan « il n’y a de jugement que de Dieu (la hukma il

la lillah) » en se basant sur le verset suivant :

Si deux groupes d’entre les croyants venaient a se combattre, alors faites la paix
entre eux, si I’'un des groupes se montre rebelle (baghat), alors combattez le
groupe rebelle jusqu’a ce qu’ils reviennent a I’ordre de Dieu®.

Ils considéraient ainsi, selon le sens du verset, Muawiya et son armée comme
étant la faction rebelle, al-baghia, et par conséquent il fallait la combattre jusqu’au
repentir. Ils revendiquent aussi le repentir d’Ali qui a accepté d’arréter le combat
avant que son adversaire ne se soit repenti. Suite au refus d’Ali de répondre
favorablement a leur revendication, ils se sont dissociés de lui en le déclarant ennemi
autant que son adversaire. C’est cette péripétie qui est a ’origine de I’émergence de
I’'un des premiers partis politiques religieux de I’Islam le plus radical qu’on appelle
les kharidjites (37-38H/655-656). Ce nom provient de la racine kh.r.j (sortir) qui
signifie qu’ils sont sortis de la Cité Impie, comme le Prophéte est sorti de la Mecque,
considérant que quiconque n’a pas fait de méme est kafir, apostat, et qu’il est par
ailleurs légitime de le tuer. Ils se considéraient les seuls détenteurs de la Vérité. Ce

parti s’est radicalisé de plus en plus et s’est divisé en plusieurs sous-groupes.

% Ibid. p. 259.
 Coran, Sourat Al-hujurat, 49, verset 9.
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L’autre partie des partisans d’Ali se sont rassemblés autour de leur calife et de
sa cause. Ils lui ont réaffirmé leur appui inconditionnel en déclarant ceci: « nous
sommes amis de tes amis et ennemis de tes ennemis». Ces partisans d’Ali s’appellent
désormais les shi’ites qui constituent jusqu’a nos jours le deuxiéme important parti
politico-religieux apres les sunnites. Selon ces derniers, Ali est la seule personne apte
a la succession au Prophéte et le calife ou I’imam doit étre de sa descendance. C’est la
vision la plus radicale de I’imamat qui s’est développé et sur laquelle divergent
depuis les sunnites et les shi’ites. Nous avons donc les kharidjites, les shi’ites et le
reste de la masse constitue les sunnites. Ce sont les trois partis politico-religieux dont
sera composée désormais la Oumma islamique. L’importance des kharidjites s’est
atténuée avec le temps. Le monde arabo-musulman est composé a présent

majoritairement de sunnites et d’une grande minorité shi’ites.

La mort subite et violente d’Ali par un kharidjite a mis fin a cette Grande
Discorde. Son fils al-Hassan, qui doit succéder & son pére selon les shiites, a renoncé
au pouvoir au profit de Muawiya pour la paix et la réunification de 1’Oumma.

Muawiya est devenu calife en (41H/661).

Six mois apres la mort de Ali, la Discorde s’achéve et la Umma se trouve
réunifiée sous la férule de Muawiya. Non par une victoire militaire, mais par une
série de faits politiques : les prédispositions a la paix du successeur de Ali a
Kufa, son fils al-Hassan, le jeu de tractations, de patience, remarquablement joué
par Muawiya qui a su répondre a ces prédispositions, mener a bon terme une
opération difficile, et cela parce qu’il y avait chez une partie des gens de Koufa
une forte résistance. Comment peut-on qualifier une telle affaire ? Ce ne fut ni
une victoire ni une reddition, mais une réunification de la Oumma, une maniére
de réconciliation®’.

Ce conflit qui a duré cinq ans et qui était & l’origine de deux guerres

désastreuses symbolisait I’opposition entre la religion et la raison politique que Ali et

¢! Djait, La grande discorde, p. 397.
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Muawiya représentaient respectivement® et le triomphe de cette derniére. C’est a
travers ce conflit et le changement qu’il a entrainé que le sens politique du califat
s’est cristallisé. Al-Jabri considére que le régne de Muawiya était un troisiéme
moment fondateur de 1°Etat en Islam aprés sa constitution avec le Prophéte et sa
reconstitution avec Abou Bakr en entérinant la dissidence®. La question qui se pose
cependant est de savoir quelle est la nature du rapport qui s’est établi entre la religion
et la politique. Est-ce que la mission du calife et son statut se sont détachés de sa
dimension religieuse et sacrée? L’histoire de la pensée arabo-musulmane ne semble
pas répondre par affirmative a ces questions parce que les changements politiques qui
avaient eu lieu ne semblaient pas avoir tranché le probléme par rapport a la nature de
la mission du calife. Les musulmans avaient renoncé a leur droit de choisir leur calife

pour éviter la fitna et ses conséquences.

La discorde a ainsi sonné le glas d’une époque. La structure politique de I’Islam
est passée d’un régime califal & un régime monarchique. Ainsi I’autorité politique
s’est séparée de I’autorité religieuse non pas pour s’opposer, mais pour rétablir un
nouvel équilibre entre ces deux éthos™. Ce régime monarchique inauguré par
Muawiya n’a pas renoncé au qualificatif de « calife » afin de renforcer sa 1égitimité
qu’il n’avait jamais réussi a établir. C’est ainsi que I’Islam, en se détachant de I’Etat,
est devenu un facteur de légitimation de celui-ci aprés avoir été a son fondement.
Nous pouvons interpréter ces faits en considérant que I’Islam a eu tendance a
s’assujettir a la politique. Les révoltes des kharidjites et des shi’ites n’ont jamais
cess¢ durant le régne omeyyade jusqu’a 1’avénement de la dynastie abbasside. Quant
aux sunnites, ils ont accepté le califat de Muawiya pour préserver la vie des gens et
I’unité de I’Oumma. Cette raison €tait a 1’origine de la tradition sunnite dans sa fagon

d’appréhender le pouvoir et la pérennité de son caractére problématique que nous

%2 Ghalioun, Nagd al-siyasah, p. 74.
83 Al-Jabri, Naqd al-‘aql al-siyasi, p. 232.
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connaissons aujourd’hui. C’est dans ce contexte que la problématique de la
conciliation a émergé afin de préserver 1’unité de I’Oumma qui est devenue un idéal
figé dans sa courte durée prophétique et dans une moindre mesure durant le califat de
ses deux premiers successeurs. La grande discorde est un moment fondateur et ses

conséquences sont irréversibles.

1.2 Les effets de la grande discorde sur le développement des grandes doctrines
de la pensée et de la religion musulmane

Les conséquences de cette aiscorde sont que le monarque désigné par le terme
« Prince des croyants » (Amir al-mou’minin) ne culminait plus les deux autorités. Il
est devenu uniquement un chef politique qui avait toujours besoin de la
reconnaissance des oulémas pour asseoir sa légitimité. Cette nouvelle composition du
pouvoir dans les sociétés arabo-musulmanes prévaut encore dans certains pays,
notamment en Arabie Saoudite. Il est évident que I’organisation politique moderne a
radicalement réduit le pouvoir politique des oulémas comme nous le soulignerons
plus loin, mais ils continuent & bénéficier d’un grand pouvoir symbolique en tant que
dépositaires de la religion, dans laquelle ces sociétés sont toujours ancrées. La
nouvelle organisation politique aprés la grande discorde est composée alors d’un
calife, monarque disposant de 1’autorité politique et d’un alim dépositaire de la
légitimité de cette derniere. Ainsi, ’essence méme du politique en Islam est devenue
la conciliation entre les valeurs politiques et les valeurs spirituelles a travers ’alliance
entre ce que les musulmans dénommaient communément les gens de 1’épée et les

gens de la plume®.

Sur le plan sociopolitique, cette crise fut a I’origine de la division de la
communauté musulmane en trois principaux groupes ou partis politico-religieux, a -

savoir les kharidjites, les shi’ites et les sunnites. Ils étaient a 1’origine de trois

% Ghalioun, Nagd al-siyasah, p. 78.
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doctrines différentes quant a la conception de I’autorité politique c’est-a-dire le califat
ou I’imamat®. Les kharidjites et les shi’ites ont continué & considérer I’autorité
omeyyade illégitime et lui ont déclaré la guerre. Leur histoire, chargée d’insurrections
et de révoltes, a conduit a I’affaiblissement et a la disparition des premiers. Quant aux
sunnites, ils ont choisi d’accepter le résultat de ’arbitrage et le changement du régime
politique afin d’éviter I’effusion du sang des innocents. Ces différents
positionnements par rapport a cette crise furent a I’origine d’un grand débat doctrinal
autour de la question de I’imamat et qui s’étendit & d’autres, tels que la question du

libre arbitre et la question du statut de celui qui commet un péché capital.

Ce débat fut & I’origine d’un large éventail de points de vue, dont certains
radicaux, voire dangereux, tel que celui des kharidjites. Ils considéraient que celui qui
commet un péché capital est un impie kafer et, que par conséquent, il fallait
I’exécuter. Certains kharidjites, qui se dénommaient les azragites, sont allés encore
plus loin dans leur jugement d’excommunication considérant qu’il est légitime de
tuer les enfants des impies®’. Ces kharidjites maintenaient uniquement la piété et la
justice comme critéres de sélection du calife et faisaient abstraction de la tribu. Les
shi’ites considéraient qu’Ali était la seule personne apte au califat et que ’imamat
devait reposer au sein de la famille du Prophete ahl al-bayt. Selon ces derniers, le
califat est de droit divin absolu®®. Ils ont eux-mémes divergé sur le choix des
personnes qui devaient succéder a Ali et ils se sont divisés en plusieurs sous-groupes.

Ce qui distingue les shi’ites des autres est que I’imamat est une composante

% Ghalioun, Naqd al-siyasah, p. 96.

% La littérature fait usage de deux termes. Leurs sens étymologique n’est pas le méme. Le calife
désigne le successeur alors que I’imam désigne le guide. Les sunnites font usage du premier alors les
shi’ites font usage du second. Nous y reviendrons quand nous traiterons la théorie du califat du
réformiste Mohamed Rachid Ridha au troisi¢me chapitre.

7 Les sociétés arabo-musulmanes actuelles font face comme auparavant a ce discours
d’excommunication dangereux prodigué par certains mouvements radicaux mettant en péril la vie des
gens ayant des points de vues différents.
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principale de leur systéfne de croyances. Quant aux sunnites®, ils se composaient de
tous ceux qui ont choisi le silence et ceux qui ont accepté 1’arbitrage et ses résultats
sans étre nécessairement satisfaits de I’avénement des Omeyyades au pouvoir dont la
Iégitimité est controversée. Le point de vue majoritairement adopté par les sunnites
par rapport au califat est celui des Ash‘arites ™ qui faisait de la désignation d’un calife
une obligation 1égale et rationnelle basée sur 1’jjmaa (consensus)”'. Les Mu‘tazilites”

se limitaient a cette derniére condition”.

Pour légitimer le pouvoir de Muawiya et son changement d’un mode califal a
un mode monarchique’, les Omeyyades ont propagé un hadith (dit) du Prophéte :
« Le califat dans ma Oumma durera tente ans, elle deviendra par la suite une
monarchie ». Malgré I’authenticité et 1’origine.douteuse de ce hadith, il a quand
méme donné I’effet éscompté a court et a long terme”. Cet effet provient, d’une part,
des sunnites qui s’opposaient aux autres groupes malgré le fait que le pouvoir de
Muawiya portait atteinte a I’institution califale et d’autre part, d’une certaine
acceptation du changement qui commengait 4 prendre place. Les sunnites

considéraient que Muawiya avait le mérite d’avoir mis fin 4 la discorde qui menagait

I’existence de I’Islam et de sa communauté’®. Ce hadith fut & I’origine de la doctrine

8 Louis Gardet, La cité musulmane vie sociale et politique, Librairie philosophique J. Vrin, Paris,
1954, p. 153.

% 11 est important de s’arréter sur cette désignation qui renvoyait aussi a la Jamaa (communauté) et
ijmaa (consensus). C’est la raison pour laquelle on parle d’ah! al-sunna wa al-jamaa (les gens de la
tradition prophétique et de la communauté). Cette appellation de jamaa a émergé a la premicre année
du régne omeyade pour faire réunir les gens autour du pouvoir de Muawiya. R. Al-sayyid dans son
livre Al-jamaa wa al-mujtamaa wa al-dawlah (la communauté, la société et I’Etat) a souligné la
dimension politique et idéologique de cette appellation.

7 Ceux qui appartiennent 4 la doctrine de I’imam al-Ash’ari, un grand sunnite.

""Louis Gardet, La cité musulmane, p. 155.

72 C’est une doctrine qui a émergé de ceux qui n’ont pas pris part au conflit entre Ali et Muawiya et qui
ont constitué plus tard un courant de pensée. Nous y reviendrons un peu plus loin dans le texte.
Gardet, La cité musulmane, Ibid, p. 155.

™ Al-Jabri, Naqd al-‘aql al-siyasi, p. 231

75 Fahmi Jadaane, Usus al-tagaddoum al-fikri ‘inda moufakkiri al-Islam, Amman, al-Urdun: Dir al-
Shuriiq, 1988.

76 Al-Jabri, Nagqd al- ‘aq! al-siyasi, p. 232.
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jabrite consistant a dire que I’homme est prédestiné a agir selon la volonté de Dieu

tout puissant et par conséquent il n’est pas responsable de ses actes.

En préconisant cela, les musulmans sont tenus d’accepter I’avénement du régne
omeyyade dont la contestation constitue une opposition a la volonté divine. Il est vrai
que I’accés de Muawiya au pouvoir était un moment de reconstitution de I’Etat en
Islam, mais la doctrine jabrite qu’il a promu, contraint par 1’émergence d’une
communauté politique, constituait une idéologie justifiant le despotisme. Cette
doctrine constituant I’idéologie de I’Etat était une limite a 1’émergence d’un espace
politique permettent aux différents acteurs d’y prendre place. Pour justifier son
incapacité a prendre part aux affaires de la cité ou sa volonté a ne pas y participer, la
communauté musulmane avait intériorisé le célébre proverbe: « s’il n’a pas ce que tu
veux, accepte alors ce qui est ». Cette idéologie qui s’est progressivement enracinée
dans la culture musulmane a contribué a I’émergence et le développement de la
doctrine soufie désintéressée et désenchantée par I’ici-bas et orientée vers I’au-dela

pour retrouver sa liberté perdue sur Terre.

Face a la grande divergence des discours de ces différents groupes religieux,
certaines voix conciliatrices se sont levées pour ramener les gens au juste milieu.
Parmi ces voix, Il y avait celle de la célebre figure de I’imam Hassan al-Basri
(21H/642AD-110H/731AD). 11 s’est d’abord opposé a la politique omeyyade et a sa
doctrine jabrite dont la conséquence a dépassé le cadre politique du pouvoir et s’est
étendue a la radicalisation des kharidjites et & la gen¢se du mythe shi’ite de I’imam
absent et attendu. Il a initié et développé en contrepartie la doctrine gadarite du libre
arbitre tenant les hommes responsables de leurs actions et visant a les sortir de leur
passivité. Il s’est opposé également au discours d’excommunion des kharidjites et il a
opté pour une position intermédiaire entre celle de kafer et de croyant. Il a introduit la
notion de fasig, soit le croyant désobéissant, afin de le garder toujours dans le cadre

de la communauté musulmane et interdire par ailleurs son exécution. Quant a
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I’imamat, il considérait qu’elle n’est pas déterminante du systétme de croyances, et
p y

que c’était juste une nécessité. Ce point de vue est devenu plus tard celui des sunnites.

Hassan al-Basri avait initié la voie de la conciliation’” et était le précurseur du

courant rationaliste qui s’est développé plus tard avec les mu‘tazilites.

Le débat autour des trois questions que nous avons évoquées ci-haut s’est
intensifié avec I’émergence d’autres groupes et écoles de pensée faisant tous
références aux mémes sources, a savoir le Coran et la Sunna (tradition prophétique).
Dans ce contexte intellectuel effervescent, les oulémas, fouqaha (juristes),
théologiens et philosophes, ont senti le besoin de mettre des régles d’interprétation du
Coran et de la Sunna afin de mettre fin a la divergence des points de vue et d’élaborer
une vision partagée et consensuelle relativement aux différentes problématiques.
C’est ainsi qu’un mouvement de production et d’organisation de la connaissance sans
précédent dans I’histoire du monde arabo-musulman a vu le jour. Une multitude de
sciences se sont ciéveloppées en conséquence. Cette nouvelle dynamique s’est
amorcée a I’époque omeyyade et s’est cristallisée a ’époque de la codification, c’est-
a-dire I’époque abbasside ou le monde musulman a connu une certaine stabilité
politique”. C’est dans ce contexte que les tentatives de conciliation ont pris toute leur

importance.

Les différentes tentatives de conciliation ont été entreprises principalement dans
trois types de discours. Tout d’abord, celui des juristes du droit canon (figh) qui sont
les fondateurs (usul al-figh) de cette conciliation, ensuite les théologiens qui ont
développé le kalam et enfin les philosophes. En matiére de droit canon et ses
fondements, 1’ceuvre de 1’Imam al-Shafi‘i (mort en 198/204) est d’une contribution
capitale. Ce dernier cherchait & concilier ahl al-hadith (les gens du texte qui se basent

sur les « dits » du Prophéte pour émettre un jugement) qui représente dans ce sens le

" Al-Jabri, Nagd al-‘aql al-siyasi, p.308.
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courant traditionaliste et ahl al-ra’y (les gens de I’opinion qui se base sur leur
jugement personnel) représentant ainsi le courant rationaliste, en repensant les

fondements du droit.

1.2.1 La question de la conciliation dans les fondements du droit canon (Usul al-
figh)
Le droit canon et, ses fondements (figh et usul al-figh), est une science qui occupe
une place centrale dans le systéme des connaissances et des sciences islamiques. Elle
caractérise la civilisation arabe comme la philosophie ’est pour la Gréce et les
sciences technologies pour la civilisation occidentale, c’est une civilisation de figh™.
Cette science du droit canon réfléchit & ce qui est au fondement du droit, & ce qui
délimite les domaines du permis et de I’interdit, d’'une part, et qui donne a 1’agir
musulman son sens dans ses dimensions immanente et transcendantale, d’autre part.
Elle est en quelque sorte ce que représente 1’épistémologie dans le systéme des
connaissances et des sciences occidentales ou la logique a la philosophieso. Clest la
- raison pour laquelle le projet de réforme de la pensée arabo-musulmane propose de
repenser cette discipline en fournissant des nouveaux outils & la raison ce qui .

permettrait par ailleurs de réactualiser 1’ijtihad (I’effort d’interprétation personnel).

Compte tenu de [’abondance et de |’accroissement du nombre des hadiths
rapportés au Prophéte d’un coté et de 1’usage abusif des opinions personnelles, les
points de vue des différents protagonistes divergeaient. Al-Shaf’i a jugé cependant
nécessaire de repenser le droit canon (figh) sur des nouveaux fondements et d’en faire
une science. En s’inspirant de la logique des grammairiens, il a développé les régles a
suivre pour émettre une opinion. Il est ainsi le fondateur de la rationalité arabo-

musulmane et représente pour les musulmans ce que représente Descartes pour la

’® Roger Amaldez, Les grands siécles de Bagdad, Alger, Entreprise nationale du livre, 1985, p. 35.
™ Mohamed Abed al-Jabri, Nagd al-‘aql al-‘arabi 1, Takwin al-‘aql al-arabi, Casablanca, Maroc,
Centre culturel arabe, 1991, p. 96.
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rationalité frangaise et européenne®’. La dimension conciliatrice de I’ceuvre d’al-
Shafi’i consiste 4 poser les fondements a 1’jjtihad afin de rapprocher les points de vue
divergents et de parvenir 4 un consensus par rapport aux problématiques qui

guettaient la pensée arabo-musulmane de I’époque®2.

L’originalit¢ de I’ceuvre d’al-Shafi’i, qui consistait & faire du giyas, le
raisonnement par analogie, une quatriéme source de 1égislation outre que le Coran, la
Sunna et I’jjima‘ (le consensus), résidait essentiellement dans I’orientation de la
rationalité arabe selon un axe horizontal en établissant la liaison entre al-asl, I’origine
et, al-far’, I’effet et un axe vertical, en rapport avec les mots et leurs différents sens
dans le cadre du droit canon (figh). En systématisant ainsi Iijtihad (1’effort
d’interprétation personnel), al-Shaf’i I’a limité & la recherche d’une source & chaque
éveénement, d’un ancien 4 chaque nouveau, en se basant sur les textes sacrés c’est-a-
dire sur le Coran et la Sunna, conférant ainsi aux textes ’unique référence pour
donner un sens i toute chose®. La tentative de al-Shafi n’était pas tout & fait
conciliatrice parce qu’elle a limité 1’'usage de la raison pour émettre une opinion en
I’attachant toujours & un retour aux origines donc aux textes. Il a donné ainsi

préséance aux gens du hadith sur ceux de I’opinion.

La systématisation de I’ijtihad a travers le recours a I’analogie a permis aux
sunnites pour la premiére fois de développer un point de vue argumenté et rationnel
par rapport & la question de I’imamat qui s’est développée avec les shi’ites. Ce point

de vue s’est cristallisé avec al-Ash‘ari qui était considéré comme le chef des gens du

kalam selon I’expression d’Ibn Khaldoun. Son poiﬁt de vue s’est développé dans un

contexte de renforcement des shi‘ites qui ont réussi & instaurer leur dynastie Fatimide

®Ibid., p. 100.

81 1bid.

21bid., p. 102.

8 Al-Jabri, Takwin al-agl al-arabi, p. 105.
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en Egypte®. La réponse sunnite a la problématique du califat était une réaction du

point de vue shi‘ite et une réponse apologétique, perpétuant le probléme jusqu'a nos

jours.

Nous n’avons pas I’intention de présenter I’ceuvre d’al-Shafi’i et sa démarche
conciliatrice qui fut d’une contribution significative et originale a la pensée arabo-
musulmane de 1’époque. Nous voulons uniquement la souligner pour mettre en
évidence la dimension historique de la problématique de la conciliation a laquelle

faisait face la pensée arabo-musulmane aujourd’hui.

'1.2.2 La question de la conciliation en théologie (al-kalam)

La théologie en Islam renvoie au ‘ilm al-kalam, science de la parole si nous nous
limitons & une traduction littérale. En dépit de son caractere polysémique, nous
pouvons nous limiter a dire que son objet « est de prouver aux autres la vérité des
croyances religieuses, en fournissant des arguments rationnels, et en réfutant les
doutes et les objections®. » Les premiéres manifestations de cette science sont liées
aux controverses autour du probléme du califat entre les trois groupes sunnite,
kharijite et shi’ite. Elle s’est développée au départ par rapport aux questions
soulevées par les différentes écoles et face a la propagation de la doctrine jabrite. Elle
s’est dévelopée avec les controverses suscitées par les autres religions, notamment le
manichéisme qui s’est répandu dans I’ancien empire des Sassanides conquis par
I’Islam. La plus célebre école du kalam est celle des mu‘tazilites, initiée par le
fameux théologien Abu al-Hassan al-Basri (mort en 110H/728). Elle s’est développée
avec le célebre Wasil Ibn Ata’ (80-131) *.

% Ibid., p. 110-112.
8 ¢ Abd al-Rahman Badawi, Histoire de la philosophie en Islam, Paris, J. Vrin, 1972, p. 7.
% Chikh Bouamrane et Louis Gardet, Panorama de la pensée Islamique, p.41.
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Parmi les célébres' théologiens de 1’époque, nous pouvons citer Abu al-Hudhail
al-Allaf (131-227), connu pour sa grande culture. Qutre sa connaissance de 1’Islam et
des sciences, il dispose d’une large connaissance de la pensée grecque et de la culture
manichéenne et persane. Ibrahim al-Nazzam, mort en 185/21-231, est une autre
grande figure qui a acquis une large connaissance de plusieurs systémes théologiques.
Il a appris par ceeur le Coran, la Bible et I’Evangile, il a fréquenté les milieux
manichéens, les Sumanyyah et les philosophes athées. Il connaissait la poésie,
I’histoire et le droit canon figh. Nous pouvons citer d’autres noms célébres tels que

Abdel Jabbar (320- 415he) surnommé qadhi al;qudhah (juge des juges)®’.

Le mu‘tazilisme, selon al-Jabri, constituait un mouvement de renaissance®® de
la société arabo-islamique, qui était sous I’emprise de la doctrine jabrite. Le
rationalisme du discours mu‘tazilite a pris sa forme dans sa démarche conciliatrice de
la raison, avec la religion notamment, dans la reconnaissance de la valeur de la raison,
dans la défense du shar‘ ou charia, et dans la volonté de justifier rationnellement les
valeurs de foi contre le discours hérétique émergent®. Le rationalisme du discours
mu‘tazilite a connu un grand retentissement grace a sa fameuse thése de la création
du Coran pour donner libre cours aux tentatives d’exégese et d’interprétation. Cette
thése a été violemment réfutée par le célébre imam Ahamd Ibn Hambal (mort en

241H/855) fondateur de la quatrieme école de droit canon en Islam.

La doctrine mu‘tazilite s’articulait autour de cing théses®’. La premiére, est la
reconnaissance comme absolu de 1’unicité de Dieu. Elle est a la base de son credo.
Cette question était a 1’origine du développement du Kalam et de I’émergence de la

spéculation rationnelle en matiére de religion, qui selon les ascharites est devenue un

¥ Abdurrahman Badawi, Histoire de la philosophie en Islam, Paris, Vrin, 2012 a la p. 200.
88 Al-Jabri, Naqd al-‘aql al-siyasi, p. 326.

¥ Bouamrane et Gardet, Panorama de la pensée Islamique, p. 41-42.

PIbib., p. 42-43.
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devoir établi par la religion. En s’inspirant de leur maitre al-Dawwani, ils énoncent la

thése suivante:

Il faut de toute nécessité adorer Dieu. Or, aucune adoration ne peut étre congue
sans la connaissance de celui qui est I’objet de cette adoration. Donc, connaitre
Dieu est nécessaire. Puis que cette connaissance dépend de la connaissance
rationnelle, celle-ci est nécessaire aussi’’.

La deuxiéme, thése est celle de la justice divine €énongant que Dieu ne veut que
du bien. Il ne peut commander le mal. Néanmoins, I’homme est le verbe de ses actes
de par la volonté que Dieu lui a 1éguée. Il est par ailleurs responsable de ses actes. Ce
qui a donné les lettres de noblesse & cette école est la possibilité de chercher
rationnellement la voie de Dieu. Les mu‘tazilites tentaient d’affirmer « que le bien et
le mal ne sont pas des concepts conventionnels ou arbitraires dont la validité est
enracinée dans les commandements de Dieu, comme le pensaient les traditionalistes
et plus tard les ash‘arites, mais qu’ils sont plutdt des catégories rationnelles qui
peuvent étre établies par la raison seule®. Sans réfuter I’autorité de la Révélation,
les mu‘tazilites soutenaient uniquement 1’idée que de par sa Justice et sa Sagesse,

Dieu ne peut pas commander ce qui est contraire a la raison.

Les trois autres théses sont respectivement la promesse et la menace, I’Etat
intermédiaire entre la foi et I’incrédulité: et la commanderie du bien et enfin,
I’interdiction du mal. Malgré le caractére apologétique du discours mu‘tazilite, il s’est
introduit comme une doctrine qui tentait la conciliation entre la foi musulmane et son
texte sacré avec la raison. Il défendait I’intelligibilité de la Loi et de la foi religieuse
par la raison sans que celle-ci ait préséance sur la révélation. L’école mu‘tazilite a
contribué d’une maniére significative dans le débat sur la nature du rapport entre la

raison et la révélation. Cependant, sa tentative de conciliation n’était pas concluante.

°! Badawi, Histoire de la philosophie en Islam, p. 15.
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Ce fut le pouvoir qui a toujours tranché le débat en soutenant telle ou telle école de
pensée. Sans s’engager dans un débat doctrinal complexe, les sunnites considérent
que la véritable conciliation a pris sa forme dans le discours de ’imam al-Ash‘ari
(mort en 324H/935-936) qui était mu‘tazilite et qui s’est séparé de son maitre sur
certaines questions telles que « le probléme des actes humains et de la destinée

future” ». L’ash*arisme est devenue la doctrine sunnite par excellence.

L’école mu‘tazilite a connu son age d’or a 1’époque de 1’émir abbasside al-
Ma’moun (786-833). Sa décroissance, voire sa disparition, a commencé a partir du
regne d’al-Mutawakkil (821-861) en faisant I’objet d’une forte répression.
L’influence de cette école n’a pas cessé de par les problématiques qu’elle a soulevées
et qui continuent & guetter la pensée arabo-musulmane jusqu’a nos jours. Les
problématiques qui ont alimenté le kalam se sont transformées en un débat
philosophique sur 1’espoir de surmonter le clivage particuliérement doctrinal qui a

polarisé le monde arabo-musulman.

1.2.3 Laquestion de la conciliation dans le discours philosophique

Outre le droit canon et la théologie, la philosophie, pour sa part, s’est intéressée a la
problématique de la conciliation. Dans le cadre de cette section nous effectuons un
bref survol de certains philosophes musulmans qui ont abordé cette problématique
d’un point de vue philosophique. Comme la théologie, la philosophie islamique a
connu sa floraison et son développement durant le régne du calife abbasside al-
Ma’moun, qui fut un des plus grands méceénes de I’histoire de I’Islam. Cette
générosité était mue par ses inclinations rationalistes et ses partis pris théologiques®.
Au-deld de la conftribution significative du calife dans le développement de la

philosophie islamique, le débat théologique déja en place -était a 1’origine de son

°2 Majid Fakhry, Histoire de la philosophie Islamique, Paris, Cerf, 1989, p. 71.
*3 Bouamrane et Gardet, Panorama de la pensée Islamique, p. 46.
*4 Fakhry, p. 34.




56

émergence. Les philosophes musulmans avaient le méme souci que les théologiens, a
savoir le dépassement du clivage qui s’est installé dans la culture arabo-musulmane

par la conciliation des théses opposées.

Le premier philosophe de P’Islam, Al-Kindi (180-252H), était préoccupé
d’¢établir d’un c6té une relation harmonieuse entre les éléments divergents de la
philosophie grecque elle-méme et, d’un autre c6té, entre la philosophie grecque et le
dogme islamique®. Al-Kindi était influencé, d’une part, par le kalam et, d’autre part,
par la philosophie grecque parvenue de 1’école de Harran®®. Sa préoccupation
majeure était la conciliation de la philosophie avec le dogme de I’Islam®’. En dépit
des controverses que suscite son ceuvre, al-Kindi a le mérite d’avoir incité ses
coreligionnaires a intégrer les concepts et les méthodes étrangéres, car pour lui « rien

ne devrait étre plus cher au chercheur de la vérité que la vérité elle-méme”® ».

Selon ce philosophe, le hiatus qui existe entre la philosophie et le dogme n’a

pas de raison d’étre dans le systéme de pensée islamique parce que

la vraie vocation de la philosophie ne consistait pas a contester la vérité de la
révélation ou a montrer des prétentions indues de supériorité, ou méme d’égalité
par rapport a celle-ci. La philosophie, croyait-il, devait tout simplement
abandonner sa prétention d’étre la voie par excellence de la vérité et étre
disposée a se soumettre en tant que subordonnée de la révélation®”.

La problématique du rapport entre le dogme et la raison était au cceur du débat

théologique et philosophique, il I’est encore jusqu'a aujourd’hui.

% Ibid., p. 43.

% Osman E. Chahine, L'originalité créatrice de la philosophie musulmane, Paris, Adrien
Maisonneuve, 1972. L’auteur notre que le contact des Arabes avec la philosophie grecque en Orient a
eu lieu via trois écoles : Jundi-Shapur, Harran et Alexandrie.

°7 Fakhry, p.91

% Ibid., p. 94.

® Ibid., p. 114.
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Le deuxiéme philosophe qui a marqué I’histoire de la philosophie musulmane
était al-Farabi (259-339H/950). Il est I’Aristote des Arabes et il est dénommé le
deuxieéme Maitre aprés ce dernier grice a I’initiation de la logique dans la pensée
arabo-musulmane et l’'usage qu’il en avait fait afin de mettre fin & I’anarchie
intellectuelle qui sévissait a son époque'®. Il a eu le mérite d’initier la logique de
I’argumentation (sina ‘at al-tahlil). Al-Farabi, a dépassé I’éclectisme de la philosophie
d’al-Kindi en développant un systéme métaphysique élaboré et d’une grande

complexité'®".

Al-Farabi venait dans des conditions historiques différentes, c’était
Ieffritement politique, social et intellectuel. Il cherchait a rétablir ’unité des
musulmans a travers 1’union de la philosophie et la religion. Selon al-Jabri, Al-Kindi
pratiquait la philosophie pour la politique et al-Farabi pratiquait la politique dans la
philosophie. Il ne cherchait pas & s’opposer a la connaissance mystique, au contraire,
il I’a intégrée dans sa philosophie par le souci de I’unité et de dépasser le conflit entre
les protagonistes de la connaissance mystique et de la connaissance orale. Al-Farabi
cherchait par le biais de la philosophie & restaurer I’unité en initiant un discours
cosmique et argumentatif'®. Tout en soutenant comme son confrére al-Kindi, que la
philosophie ne s’oppose pas a la religion, il ceuvrait a I’unité de la pensée et I’unité de
la société a I’image de sa cité modéle'®.

A travers cet apergu historique, nous avons voulu souligner les origines de la
problématique de la conciliation qui hante la pensée arabo-musulmane depuis les
premiers siccles et les tentatives qui en ont découlé dans les trois domaines du droit
canon, de la théologie et de la philosophie. Il ne reléve pas de I’objectif de ce travail

de recherche de montrer en quoi consistent ces tentatives de conciliation et pourquoi

19 Al-jabri, Takwin al-‘aql al- ‘arabi, p. 242.
19 Fakhri, p. 129.
192 Al-Yabri, Takwin al- ‘aql al-‘arabi, p. 242-44
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elles n’ont pas abouti. Il est évident que ces tentatives n’ont pas abouti, ¢’est la raison
pour laquelle la crise persiste encore. Ce que nous voulons souligner cependant est

que le retour aux origines de la crise est nécessaire pour comprendre la nature de la

crise actuelle et ses profondeurs.

La crise de la pensée arabo-musulmane prend donc ses racines dans le premier
siecle de I’Islam. Elle s’est affirmée depuis le quatriéme siecle de 1’hégire coincidant
avec la période de la codification des sciences (tadwin al-ulum) et le régne du calife
abbasside al-Ma’moun. La dynamique intellectuelle commengait a ralentir en
amorgant une période de stagnation qui s’est perpétuée durant plusieurs siécles, et
débouchant sur I’état dans lequel se trouvait le monde arabo-musulman a la veille de
I’expédition de Bonaparte. La littérature attribue cette crise a une crise de la raison
qui, selon certains penseurs'*, a conduit & I’arrét de I’ijtihad au profit du droit canon
(figh) suite a la répression de la théologie et de la philosophie. D’autres attribuent les
causes a la méme période ou la raison fut « assassinée » comme |’exprime Burhan
Ghalioun dans son livre Ightival al-aql (Assassinat de la raison), ou la raison a
démissionné comme [’explique al-Jabri dans son livre Takwin al-aql al-arabi

(Constitution de la raison arabe). Mohamed Arkoun s’est référé lui aussi a la méme
5

période pour livrer ses critiques de la raison islamique'°

Il est intéressant de s’arréter sur les travaux de al-Jabri dans lesquels il explique
comment la raison arabe a démissionné. Il part de I’idée que la crise de la pensée
arabe se situe au niveau de ses fondements depuis sa constitution durant la période de

la codification. Dans une étude trés large, couvrant I’ensemble de la tradition

' Ibid., p. 246.

194 Abdel Hamid Abou Souleiman et Taha Jaber al-Alaouani ont mis en évidence cet aspect dans leur
livre Azmat al- ‘Aql al-Muslim (Crise de la raison musulmane) plusieurs auteurs appartenant au courant
réformiste préconisent cette lecture.

19 Mohamed Arkoun, Essai sur la pensée Islamique, Paris, Maisonneuve et Larose, 1971. Mohamed
Arkoun, Pour une critique de la raison Islamique, Paris, Maisonneuve et Larose, 1984.
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intellectuelle arabo-musulmane et rédigée en trois tomes'®, il ressort que trois ordres
cognitifs régissent la pensée arabo-islamique et sont constitutifs de sa raison. Il s’agit
de I’indication al-bayan correspondant a 1’ensemble des sciences qui se sont
développées autour de la langue pour I’interprétation des textes et la déduction des
lois; D’«illumination» al-‘irfan est relative aux questions d’ordre théologico-
philosophique comme ['unicité de Dieu et ses attributs ; et la démonstration al-
burhan qui concerne des questions philosophiques et qui sont en rapport avec les

sciences exactes.

Al-Jabri considére que les deux premiers ordres se sont développés au
détriment du troisieme. La domination des deux premiers ordres de connaissance a
favorisé la dominance de la couche des fougaha (jurisconsultes) et des chefs spirituels
des confréries soufies au détriment des théologiens et des philosophes. La philosophie
et la théologie ont pris fin apres les derniéres tentatives d’Ibn Toufail et d’ Averroés et
constituait la possibilité d’inclure la philosophie la pensée arabe. comme le souligne
al-Jabri. La nature des idées étrangéres qui ont pénétré la pensée arabo-musulmane et
les conditions politiques de 1’époque ont fortement influencé, voire conditionné, ce
développement. Depuis la grande discorde, le savoir religieux a tendance a se
développer en congruence avec le politique en ce sens qu’il était porté sur

107

I’endoctrinement du peuple ™* a cause de la crise de la légitimit¢ du pouvoir

musulman comme le souligne également al-Jabri'%.

Ce que nous avons tenté de faire a travers cette relecture de la grande discorde
et de ses conséquences, c¢’est la mise en avant des constantes qui constituent une
condition nécessaire 4 une réforme authentique de la pensée arabo-musulmane et par

ailleurs a toute tentative de conciliation. Cette période prophétique et,

196 Al-Jabri, Takwin al-‘aql al- ‘arabi, p. 246.
' G. Delanoue, Les musulmans, dans, Groupe de recherches et d’études sur le Proche Orient,
L’Egypte d’aujourd’hui permanence et changement, Paris, CNRS, 1977.
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particuliérement, celle de ses califes bien guidés, constitue une référence dans la
pensée arabo-musulmane. Elle a acquis un statut de référence ultime ayant tendance a
se substituer a d’autres de par le statut sacré qui lui a été attribué par les oulémas
sunnites depuis les premiers siécles du régne omeyyade et jusqu’a nos jours par
certains mouvements islamistes, mais aussi par 1’influence croissante de la doctrine
wahhabite saoudienne. Ces derniers ont promu et propagé une vision et une lecture
figée et idéaliste de cette période alors qu’elle était a 1’origine d’un grand désaccord
perpétuel dans le monde musulman jusqu’a aujourd’hui. C’est pour cette raison que
cette période mérite de faire I’objet d’un rigoureux travail de recherche rigoureux et
d’un débat sérieux afin de trancher certaines problématiques soulevées depuis et qui

sont encore d’actualité.

Depuis la fin de la philosophie, le réformisme musulman s’est réduit a la
question de la réactualisation de I’jjtihad. Est-ce suffisant? Faut-il réactualiser
également la philosophie et repenser la mystique? Dans quelle mesure ceci est
possible sachant que nous assistons depuis plus d’un si¢cle & un triomphe de I’esprit
scientifique réduisant la philosophie a sa stricte dimension épistémologique? Pour
pouvoir répondre a toutes ces questions, il est important de rouvrir le débat sur des
questions fondamentales comme le rapport entre le pouvoir spirituel et le pouvoir
temporel, le rapport entre la raison et le dogme, la Révélation. C’est un préalable
indispensable. Aujourd’hui, dans les sociétés arabo-musulmanes, compte tenu des
transformatjons radicales qu’elles ont connues et que nous allons montrer au chapitre
suivant, il est impossible d’entreprendre la réforme sans parvenir & une quelconque
forme de conciliations entre les différents acteurs politiques qui ont des points de vue
parfois radicalement opposés. Pour que cette conciliation soit possible, il est

important que les différents protagonistes des sociétés arabo-musulmanes sentent le

198 Mohamed Abed al-Jabri, Introduction d la critique de la raison arabe, Paris, La Découverte, p. 20.
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besoin d’initier et d’instaurer un dialogue afin de parvenir a un accord sur les

questions faisant I’objet de leur divergence.

C’est dans cette perspective que nous aborderons le prochain chapitre. Mais il
est d’abord important de montrer les transformations majeures que les sociétés arabo-
musulmanes ont subies depuis le 19° siécle, et qui constituent de nouvelles constantes

a prendre en considération dans toute nouvelle tentative de réforme et de conciliation.



CHAPITRE I

LA MODERNISATION DE L’EGYPTE: LE DEDOUBLEMENT DE LA SOCIETE ET LA
REEMERGENCE DE LA PROBLEMA TIQUE DE LA CONCILIATION

Tout au long de ce chapitre, nous tenterons de donner un bref apercu de I’histoire
politique et sociale de I’Egypte ottomane avant I’avénement de I’invasion de
Napoléon Bonaparte, en 1798. Nous tenterons également de montrer, dans un premier
temps, que, dans le contexte politique agité de I’époque, il y avait une conscience de
la nécessité de réformer la société et qu’un mouvement de réforme politique et
religieux était présent. Dans un deuxiéme temps, nous donnerons un bref apercu de
I’invasion de Bonaparte, sa particularit¢ ambivalente, ses conséquences sur le
mouvement de réforme en place et le processus de modernisation qu’elle a déclenché,
notamment avec l’arrivée au pouvoir de Mohamed Ali Pacha, en 1805. Dans un
troisiéme temps, nous nous attarderons sur le processus de modemisation que
I’Egypte a connu, ses différentes conséquences économiques, culturelles et sociales.
Nous mettrons essentiellement 1’accent sur le caractére dualiste de la culture et le
clivage social qu’elle a engendré, et nous insisterons sur la transformation radicale de
I’essence du projet de réforme de I’Egypte et des sociétés arabo-musulmanes. Nous
montrerons ainsi comment la conciliation s’est imposée dans le projet de réforme afin

de surmonter la tension idéologique, politique et le clivage social.
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25l Quelques éléments de I’histoire de I’Egypte
23111 L’Egypte ottomane

De 1250 a 1517, ’Egypte était sous le régne des Mamelouks'%. Ces derniers ont pris
le pouvoir suite a la bataille de la septiéme croisade commandée par le roi de France,
Louis IX, en 1249. Ils I’ont emportée et se sont emparés du pouvoir. Le régime
politique instauré par les Mamelouks était « un régime original ol le soldat le plus
apte et le plus habile, le mieux soutenu par les groupes qui se formaient naturellement
dans I’armée, accédait au sultanat »''°. L’Egypte avait ainsi expérimenté une certaine
forme de démocratie durant le régne du célebre sultan Baybars (1260-1277),
considéré parmi les grands personnages qui ont marqué ’histoire de I’Egypte. 1l ne
s’agissait pas d’une démocratie sociale, mais d’un consensus de I’élite dominante
formé sur les qualités personnelles requises et les critéres que doit remplir le candidat
pour pouvoir accéder au sultanat. Cette forme de régime politique ou d’exercice de
pouvoir a permis aux Mamelouks, durant les premiers siécles de leur régne, de
profiter d’une certaine stabilité politique et de connaitre un grand essor économique
et culturel. L’Egypte s’est affirmée parmi les grandes puissances de 1’époque, aprés
Bagdad. Le Caire est devenu, grace a ses écoles (madrasas), une nouvelle capitale
cosmopolite et un centre d’attraction culturel et intellectuel dans le monde musulman.

Des étudiants d’origines diverses y affluaient pour étudier et s’y installer.

En 1517, I’Egypte passa sous le régne des Ottomans et devint une wilaya
(province ou division administrative) de I’Empire ottoman. Pour maintenir son
autorité sur ’ensemble de son territoire en expansion, le pouvoir impérial avait
instauré un nouveau régime politique complexe qui s’est avéré efficace durant les

deux premiers siecles. Ce régime était basé sur le sultan de I’Empire, le gouverneur

109 Ce terme désigne esclaves, ils sont achetés au Caucase et en Russie du Sud, affranchis et islamisés
pour servir dans ’armée du sultan ayyoubide en Egypte et plus tard Ottoman.
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de la province affecté par ce dernier, le wali qui a le titre de Pacha, une unité militaire
ou une milice composée de Janissaires''!, qu’on dénomme les Odjaks et enfin les
kashif, surveillants, poste ou responsabilité réservée aux Mamelouks. Ces derniers
avaient le titre de Sandjak-Bey, un terme qui désigne Emir en arabe, et ce sont eux qui
s’occupaient de I’administration de la province. Tous ces fonctionnaires affectés par

le pouvoir central constituaient le diwan (consell)112

Cette nouvelle structure de partage de pouvoir a permis au pouvoir central
d’instaurer une stabilité politique durant les premiers siécles de I’Empire malgré la
tension persistante entre les Ottomans et les Mamelouks. Au fil du temps et grace a
leur organisation en « caste dominante héréditaire »''*, les Mamelouks ont réussi &
récupérer une partie importante de leur pouvoir sur I’Egypte et & protéger leurs
intéréts politiques et économiques. A partir de la seconde moitié du XVIII® siécle, le

pouvoir des Mamelouks est devenu quasi absolu''*

, ils dominaient le pays. Ils
commencerent ainsi a revendiquer leur autonomie vis-a-vis de la Sublime Porte. Cette
revendication s’est vigoureusement affirmée sous le régne d’Ali Bey le Grand (1768-

17ag

Ces revendications séparatistes du pouvoir central se sont intensifiées & partir
du XVIII® siécle compte tenu de 1’affaiblissement de I’Empire qui commengait a se
faire sentir dans les provinces. La force militaire sur laquelle était basé le pouvoir
ottoman se détériorait et s’épuisait au fil des guerres et de sa politique expansionniste.

L’Empire ne pouvait plus imposer son pouvoir sur son immense territoire comme

110 jean-Claude Garcin, « De I’Egypte ancienne & L'Egypte moderne », dans L 'Egypte d’aujourd’hui,
permanence et changements, Paris, Editions du Centre de la Recherche Scientifique, 1977.

"' Ce sont des esclaves ou des prisonniers affranchis d’origine balkanique et européenne qui sont
recrutés dans 1’armée turque.

"2 Henry Laurens, L ‘expédition d’Egypte 1 798-1801, Paris, Edition du Seuil, 1997, p. 65.

113 jean Claude Garcin, De I'Egypte ancienne i I’Egypte moderne, op.cit.

!4 par rapport a cette question on peut lire le livre de Christopher Hirold, Bonaparte en Egypte, Plon,
France, 1962.
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auparavant. Par conséquent, sa politique de décentralisation''®, instaurée depuis le 16°
siécle, est devenue de moins en moins efficace. Pour contrer cet affaiblissement, la
Grande Porte s’est mise a jouer sur les rivalités des différentes factions et pratiqua la
politique de « diviser pour régner ». Dans ce contexte, I’islam, qui constituait un
important facteur de cohésion sociale, commenga a perdre son effet dans cette société
corrompue par le pouvoir et composée de multiples communautés ethniques et
culturelles. Les causes du conflit qui opposait les Mamelouks aux Ottomans étaient le

pouvoir et le partage des revenus fiscaux''’.

Ali Bey le Grand profita de la conjoncture politique et militaire de I’Empire,
particulicrement de ses conflits avec la Russie et I’ Autriche qui absorbaient toutes ses
énergies, pour annoncer I’indépendance de I’Egypte. Il s’est mis ensuite a dissocier
I’Odjak des Janissaires et a les priver de leurs privileges financiers sur lesquels
s’appuyait leur pouvoir' '8 Cette tentative lui a cotté la vie et celle de son successeur
Mohamed Abou Dahab, son assassin, dont le régne fut encore plus court. Ayant perdu
la vie dans des circonstances nébuleuses, la releve fut confiée & deux despotes,
Mourad et Ibrahim Bey, qui ne font pas la fierté de I’histoire égyptienne. A cause de
leurs disputes continues, ils ont conduit le pays au chaos. Cette situation a suscité la
colére de la population égyptienne et a nécessité I’intervention de I’armée de la

Grande Porte'"’.

L’Empire mobilisa son armée en direction de 1’Egypte, mais les conditions
politiques et militaires le contraignirent a opter pour la réconciliation des deux

adversaires et a leur déléguer de nouveau ’administration du pays. L’Egypte a raté

13 p_J. Vatikiotis. The Modern history of Egypt, Weidenfeeld and Nicolson, London, 1969, p.34.

"¢ Henry Laurens, L expédition d’Egypte 1798-1801, Paris, Seuil, 1987, p. 19.

"7 Ibid,, p. 70.

18 André Raymond, Le Caire économie et société urbaines & la fin du XVIIle siécle, dans , L'Egypte
au XIXe siécle, Paris, Editions du Centre National de la recherche scientifique, 1982, p. 130.

19 yatikiotis, p. 50.
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ainsi I’occasion de devenir autonome par le manque d’un véritable leadership
politique. La population n’était pas favorable a cette autonomie a cause de la situation
politique interne instable. De plus, les oulémas étaient opposés a cette idée qui est a
I’encontre du principe de I'unité¢ de ’'Umma islamique. L’idée de I’autonomie de.
I’Egypte surgira de nouveau sous une autre forme avec le développement d’une
nouvelle conscience politique et I’émergence des idées nationalistes, durant le XIX®

siécle.

2.1.2 Le contexte socioculturel de I’Egypte ottomane

La réalité sociale et culturelle de I’Egypte est le résultat de cette instabilité politique
et la perpétuation d’une culture qui s’est réfugiée dans le mysticisme pour fuir les
malheurs de la politique. Le mysticisme (tasawwuf) était trés répandu, « I’adhésion a
la voie soufie s’imposait alors & tout étudiant, a tout jeune docteur, et de méme &
beaucoup de simples fideles de toutes les couches de la société, comme un
accomplissemenfg quasi obligatoire d’une vie religieuse sincére e religieux se
trouvait alors pris entre 1’aliénation au pouvoir ou I’enfermement des confréries. La
culture, imprégnée de mysticisme, est devenue axée sur I’idée de salut éternel et
orientée vers 1’au-dela. Elle s’est désintéressée du monde ici-bas. Elle est devenue
une contrainte a I’évolution et au développement et elle a favorisé le glissement des
croyances religieuses vers la superstition et la sorcellerie. Comme [’exprime Louis
Gardet, c’est le fameux maktub (« c’est écrit »), ou parfois magdur (« c’est décrété »),
qui est devenu le mobile de I’attitude musulmane en face de la vie. « Et il reste vrai
que sous ces influences diverses la "remise & Dieu" de I’islam se transforma plus
d’une fois en acceptation passive et résignée»'?'. C’est ce glissement qui est

intéressant et qu’il faut prendre en considération. Il note également que cette attitude

120 G. Delanoue, « L’islam », dans L'Egypte d’aujourd’hui permanence et changement, CNRS, Paris,
1977.
12! Gardet, L 'islam religion et communauté, p. 114.
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est répandue dans toutes les couches de la société compromettant, ainsi, toute

possibilité de renouvellement et de développement' .

Le chaos culturel et politique dans lequel se trouvait ’Egypte, vers la fin du 18°
siecle, était une condition favorable'*® a son invasion par les puissances européennes
notamment Napoléon Bonaparte qui attendait le moment opportun. L’invasion de
I’Egypte et le déclenchement du mouvement de colonisation étaient soutenus par une
idéologie civilisatrice occultant ses visées impérialistes, notamment économiques et
géostratégiques. Ce sont les orientalistes'>* qui ont soutenu ce mouvement. Le peuple
d’Egypte, qui a connu d’innombrables civilisations, est devenu barbare aux yeux des
orientalistes de I’époque. Volney'® é&crivait : « ce peuple égyptien parait sortir a
peine de I’état sauvage, il ne pratiquait, pour ainsi dire, que les arts les plus grossiers
nécessaires aux premiers besoins de ’homme »'%. 1l constate aussi qu’en Egypte
sous la domination mamelouke : « on tuait un homme comme on tue un beeuf. Le
pays fut en proie aux chocs tumultueux des partis, a I’oppression, 4 I’ignorance et 4 la
misére. Ce fut le régne de la féodalité'?” ». C’est cette image que I’imaginaire
occidental a de I’ Arabe et du musulman. Elle est du méme ordre chez les membres de
la Commission des Arts et Sciences qui ont rédigé la monumentale « Description de

I’Egypte » 2%,

2 Ibid, p. 115.

123 Mohamed Farid Abou Hadid Bey, Zaim misr al-awwal Omar Makram, Le Caire, Dar al-Hilal, no 7,
1951, p. 32.

12*Edward Said dans son livre L 'orientalisme désigne son discours comme une idéologie destinée 2
justifier les entreprises coloniales et néocoloniales.

12 Philosophe et orientaliste frangais, ayant un intérét pour la situation politique de 1’empire ottoman,
il décide en 1782 de visiter I’Egypte et la Syrie. Aprés une absence de quatre ans, il retourne en France
et fait la publication de son livre Voyage en Egypte et en Syrie qui se hisse devant celui de Claude-
Etienne Savary et devient le chef d’ceuvre en son genre. M. Sabry. L’Empire égyptien sous Mohamed
Ali et la Question d’Orient, (1811-1849), Librairie orientaliste Paul Geuthner, Paris, 1930, p. 21

126 Moustafa Fahmi, La révolution de I'industrie en Egypte et ses conséquences sociales au 19 siécle
(1800-1850), Paris, Leiden, E. J. Brill, 1954, p.2

27 1bid., p. 4.

128 1bid, p. 4.
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2.2 Le réformisme musulman en Egypte avant I'invasion de Bonaparte

Cette image chaotique'” de I’Egypte résultait de ’aboutissement d’un long
processus historique dans lequel plusieurs facteurs se sont conjugués. Il est évident
que la société égyptienne de 1’époque et le monde arabo-musulman était encore
inconsciente de son retard. Néanmoins, il est insoutenable de dire qu’avant I’invasion
de Bonaparte les Egyptiens n’avaient aucune conscience de leur situation
problématique et qu’il n’y avait aucun mouvement ou initiative de réforme. En effet,
une lecture rapide de I’histoire de I’Egypte au XVIII® siécle nous permet de constater
que les oulémas étaient actifs sur le plan politique et intellectuel et que leur rdle est
devenu plus important a partir de la seconde moitié du XVIII® siécle pour les raisons
suivantes'®® : 1la multiplication des confréries soufies qui leur permettaient de
renforcer les liens avec la masse populaire; la crise entre les Mamelouks et le pouvoir
central qui conduisait les deux parties en litige & faire intervenir les oulémas pour
régler leurs différends; la croissance significative de leur pouvoir économique et
financier suite a la mise en place par les Mamelouks d’un régime particulier de
gestion des terres et de gestion des ceuvres pieuses. Ils étaient a la téte de tous les

mouvements de contestation connus par I’Egypte.

\

Les injustices et les mauvais traitements que subissait la population a cette
époque ont intensifié I’implication des oulémas et ont accru leur importance. Parmi
les noms célébres des oulémas de 1’époque, nous pouvons citer les célébres cheikhs
al-Hafni et Ibn al-Naqib qui avaient des relations trés rapprochées du Bey. Ils le
conseillaient et I’encourageaient a étre juste a 1’égard de son peuple. D’autres comme
Cheikh al-Dardir et Omar Makram utilisaient des moyens plus agressifs pour faire

face a I’injustice. L’histoire relate des manifestations organisées par ces derniers pour

129 yean Christopher Herold, Bonaparte en Egypte, Paris, Plon, 1964.
130 André Raymon, « Le Caire Economie et société urbaines a la fin du XVIlle siécle », dans L’Egypte
au XIXe siécle, Editions du CNRS, Paris, 1982.
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faire pression sur les émirs et les obliger a répondre favorablement a certaines

revendications de la population.

Sollicité, en 1786, par les habitants de Husainiyya qui se plaignaient des avanies
que leur avait infligées un émir mamelouk, il [Cheikh al-Dardir] leur tint ce
langage énergique : je suis avec vous; demain nous réunirons les gens du
faubourg, des quartiers, de Bulaq et du Vieux-Caire; j’irais avec vous, nous
pillerons leurs maisons comme ils pillent les notres et nous mourrons en martyr,
ou bien Dieu nous donnera Ia victoire sur eux'?".

Ils étaient & I’origine des insurrections de 1798 et 1800 comme le souligne
Holt : « les révoltes populaires qui éclataient de temps a autre furent souvent prises en
charge par les ulémas »'*. En dépit de leur aliénation politique et économique, les
oulémas étaient considérés comme les gardiens de la religion et de ses valeurs. Ils
représentaient la conscience de I’'Umma islamique. Al-Azhar et ses oulémas étaient

impliqués dans les problémes politiques et sociaux auxquels faisait face 1’Egypte'®.

Outre cette implication individuelle et institutionnelle des oulémas, plusieurs
mouvements de réforme ont pris forme dans tout le monde arabo-musulman, durant
le XVIII® siécle. Le mouvement du célébre cheikh Mohamed Ibn Abdel Wahhab
(1703-1792) né en Arabie Saoudite était trés actif, durant le 18° siécle. Il a eu une
influence considérable sur toutes les sociétés musulmanes. Il propose une réforme de
Iinstitution religieuse & travers une nouvelle lecture et interprétation de I’islam.

Abdel Wahhab, dégu par I’évolution de certaines pratiques religieuses et fortement

! Ibid. On peut aussi consulter le livre de Mohamed Farid Abou Hadid Bey, Zaim Misr al-awwal al-
sayyid Omar Makram, Egypte, Dar al-Hilal, 1951.

132 Peter M. Holt, « The last phase of the neo-mamluk regime in Egypt », dans L’Egypte au XIXe
siecle, Editions du CNRS, Paris, 1982.

% Par rapport a I’importance du réle des oulémas et celui d’al-Azhar, il est intéressant de se référer
aux livres de Mohamed Kamel al-Feqih, Al-Azhar wa atharouhou fi al-nahdah al-adabiyyah al-
hadithah, Le Caire, Maktabat Nahdat Misr, 1965. Voir également le livre de Mostafa Mohamed
Ramadhan, Dawr al-Azhar fi al-hayat al-misriyyah ibban al-hamlah al-firansiyyah wa matla' al-qarn
19, Le Caire, Matbaat al-Jabalawi, 1976.
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influencé par la pensée d’Ahmad Ibn Hanbal (780-855) et d’Ibn Taymiyya (1263~
1328), préchait un discours radical dans une société imprégnée d’un mysticisme
défiguré. Il préconisait un retour a I’islam authentique du Prophéte et de ses califes .
bien guidés. Il s’opposait violemment a certaines pratiques exagérées du soufisme
qui, selon lui, n’étaient pas conformes a I’islam. Il était contre le taglid (imitation
littérale) et il faisait appel & la réactualisation de 1’ijtihad (effort personnel
d’interprétation). Ses idées politiques constituaient une menace au pouvoir ottoman

qu’il considérait sans aucun fondement islamique'**.

Il était par ailleurs violemment combattu par la Grande Porte qui a confié au
pacha d’Egypte la mission de I’anéantir. Ce dernier lui a livré une grande bataille
dans son fief et réussi a limiter son influence. Malgré la défaite, le wahhabisme est
parvenu a redevenir une force grace a I’alliance conclue avec Mohamed Ibn Saoud en
1744, le fameux Acte de Nadj'*®. Cette alliance a permis a la famille Saoud de fonder
I’Etat d’ Arabie saoudite ayant comme doctrine religieuse le wahhabisme. C’est ainsi
qu’il a pu se perpétuer. Aujourd’hui, & cause de son radicalisme, elle ne bénéficie pas
d’une grande popularité dans les pays musulmans, et est limitée aux pays arabes du
Golfe. Depuis quelques décennies, pour des raisons géopolitiques et pour contrecarrer
la propagation du schisme propulsée par I’Iran dans la région du Moyen-Orient et du
Maghreb, 1’ Arabie-Saoudite ceuvre avec force & la promotion et a I’exportation de

cette doctrine. Il connait un regain considérable.

Outre ce mouvement, il y avait celui de Mohamed Ibn Ali Chawkani (1760-
1850) au Yémen. Il se situait dans une ligne novatrice en matiere d’exégese. Son

commentaire Fath al-Qadir (Conquéte de |’'omnipotent) s’inscrit dans la lignée des

134 Mohamed Kattani, 4/-Sira‘ bayna al-qadim wa al-jadid fi al-adab al-arabi al-hadith, Casablanca,
Dar al-thagafah, 1982.

13 Hamadi Redissi, Le pacte de Nadjid Ou comment I’islam sectaire est devenu I'islam, Seuil, Paris,
2007, p. 17.
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ceuvres d’oulémas qui rejetaient le conformisme (taglid)'*®

. Aprés ce dernier, il y a eu
Mohamed Chokri al-Aloussi (mort en 1853) en Irak, qui de son c6té a proposé son
exégeése Ruh al-Ma‘ani (L’Gme des sens). Ce commentaire est une initiative
conciliatrice a travers laquelle il tentait de rapprocher les deux grands exégétes
sunnites al-Zamakhchari et al-Baydhawi en mettant en évidence le sens caché et le
sens apparentm. Le mouvement de Mohamed Ibn Ali Senoussi, né en 1787 en
Algérie, s’est étendu jusqu’en Afrique du Nord. D’autres figures célébres ont émergé
au Soudan, au Maroc, etc. Ces mouvements préconisaient138 le renouvellement de
’islam par ’abandon du taqlid et le recours a I’jjtihad. 1ls préchaient pour un retour

aux origines et aux sources pures et authentiques, soit le Coran et la Sunna, tradition

du Prophete, et la réforme politique.

Toutes ces questions étaient, et sont encore, au cceur de la pensée du
réformisme musulman, notamment la question de la réforme politique (islah siydsi).
Nombreux sont les ouvrages qui ont abordé cette question durant toute ’histoire du
monde arabo-musulman. Parmi les ouvrages publiés au XVII® et XVIII® siécle, nous
pouvons citer, a titre d’exemple, Ahmad al-Charambalali, mort en 1659, qui a écrit
Al-ahddith al-manfiyyah fi fadhl al-saltanah al-charifah; Ahmad al-Sanii‘l, mort en
1669, auteur de A/-Ghousoun al-mayyasah al-yani‘ah bi adillat ahkdm al-siyasah; et
enfin Abou al-Yusr Ali ibn Abd al-Rahim, mort en 1671, qui a écrit Al-Tabr al-
masbouk fi nasthat al-akhyar wa al-Moulouk. Au XVIII® siécle nous pouvons citer :
Ahmad Othman Zadah, mort en 1724, avec Thimdr al-asma’ fi nasdihi al-mouloukl et

Mohamed dah Afendi, mort en 1734, auteur de Al-Siyasah al-char ‘iyyah.

136 Ch. Bouamrane, L. Gardet, Panorama de la pensée islamique, p. 22.

37 Ibid,, p. 23.

138 Ali Muhafzah, Al-ittijahdt al-fikriyya inda al-arab fi asr al-nahda (1798-1914), al-ittijahat al-
diniyya wa al-siyasiyya wa al-ijtima‘iyya wa al-‘ilmiyya. Ed. al-Ahliyya lil-nashr wa al-tawzi’,
Beirout, 1975.
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La liste est encore longue et n’est pas exhaustive. Certains travaux de recherche
historique et documentaliste’® ont montré qu’en matiére de pensée politique, par
exemple, un nombre trés restreint de documents et de manuscrits de 1’histoire arabo-
musulmane a été découvert et consulté. Précisément seulement 18% de 1’ensemble
des manuscrits existant dans les diverses bibliothéques du monde ont été consultés.
En matiére de science politique, sur 307 références recensées, représentant 5% des
listes qui figurent dans les grands Fahris, seulement 6% de ces références sont citées
dans les travaux des académiciens arabes. Pour ces raisons, il est important de
reprendre la lecture de cette période surtout en ce qui concerne la question du
réformisme musulman. L’héritage littéraire islamique mérite d’étre exploré plus en
profondeur parce que ces trouvailles en matiére de pensée politique laissent entendre

que la situation est identique dans les autres domaines du savoir.

Le réformisme musulman est depuis toujours au cceur de la dynamique sociale,
politique et culturelle des sociétés arabo-musulmanes. Il est ancré dans leur systéme
de croyances. Les musulmans ont toujours cru qu’a la fin de chaque centenaire, Dieu
leur enverrait quelqu’un pour renouveler leur foi, d’autant plus qu’ils sont eux-mémes
appelés, selon la tradition de leur religion, & se changer s’ils veulent que les choses
évoluent, a précher le bien et & empécher le mal. Nous avons ceuvré a mettre en
évidence cette dimension réformiste de la pensée arabo-musulmane qui plonge ses
racines dans les premiers siécles de I’islam comme nous ’avons montré au chapitre
précédent. Cela pour dire que, toute tentative de réforme ultérieure doit étre entreprise
dans cette perspective, ou autrement dit, que toute tentative de réforme doit a priori
se pencher sur les problématiques qui guettent la philosophie, la théologie et le droit,
depuis cette date, et qui sont encore en suspens. Ces problématiques doivent servir de

toile de fond a toute tentative de réforme ultérieure qui se veut authentique.

13 Nasr Mohamed Aref, Fi masadir al-turath al-siyasi al-islami, dirasat fi ichkaliyyat al-ta‘mim qabl
al-istigr’ wa al-ta’sil. The IIIT, USA, 1994.
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2.3  L’invasion de Bonaparte et la révélation paradoxale de 1’Occident
2.3.1 Larévélation paradoxale de I’Occident

La relation du monde musulman, en général, avec le monde chrétien, symbolisé par
I’Europe, est toujours conflictuelle et chargée d’« arriéres pensés »'*°. Les raisons
sont fondamentalement religieuses, du moins du c6té des musulmans. Le conflit entre
les deux mondes s’est intensifié, 4 partir du XVII® siécle, avec le début de
I’affaiblissement de I’Empire ottoman et la régression de sa politique expansionniste,
d’un coté, et la montée de la puissance européenne, de I’autre. En effet, pour
préserver ses territoires convoités par les puissances européennes €mergentes, la
guerre est souvent le moyen de régler les conflits. L’Europe, plus puissante que
jamais, s’est trouvée pour diverses raisons économiques, obligée d’étendre ses
frontieres afin de trouver de nouveaux marchés et de nouvelles sources

d’approvisionnement en matiéres premieres.

La « question d’Orient » '*', qui a éclaté entre I’Empire ottoman et I’Europe, au
XVIIE® siécle, était le point culminant de cette relation conflictuelle. Les guerres
menées durant cette période ont affaibli davantage I’Empire et ont précipité son
déclin. La France, qui avait des relations privilégiées avec I’Empire, s’inquiétait de
leur avenir et du risque de perdre ses intéréts économiques et ses avantages
géopolitiques par rapport aux autres puissances notamment 1’ Angleterre, son grand

rival, la Russie et I’ Autriche.

La France de I’ancien régime est le grand partenaire de I’Empire ottoman. Le
magnifique réseau commercial des Echelles du Levant, patiemment constitué par
la Chambre du commerce de Marseille et le secrétariat d’Etat a la marine depuis

190 Jean Claude Garcin, « De I’Egypte ancienne a ’Egypte moderne », dans L’Egypte d'aujourd hui
permanence et changements, CNRS, Paris, 1977. Maxime Rodinson dans son livre La fascination de
U'islam a mis en évidence la nature de cette relation. Thierry Hentsch. L orient imaginaire la vision
politique occidentale de I’Est mediterraneen. Paris, Editions de Minuit, 1988.

141 | aurens, L 'expédition d’Egypte, p. 20.
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I’époque de Colbert, fait d’elle la puissance européenne la mieux implantée dans
le monde ottoman'*.

Pour faire face a cette situation, la France a envisagé deux scénarios. Le
premier, proposé par les interventionnistes, préconisait qu’il ne fallait plus soutenir
PEmpire voué a la disparition et que la France devait opter pour la création d’un

empire colonial dans le Levant qui lui :

permettra de compenser la perte inévitable des iles a sucre, grace 4 une mise en
valeur rationnelle d’immenses potentialités non exploitées pour cause de
despotisme oriental. Elle procurera a la France le contréle d’un commerce de
transit, destiné a devenir I’un des plus importants du monde si elle obtient la
réouverture de routes commerciales comme celle de Suez, peu utilisé depuis le
contournement de I’Afrique. Argument supplémentaire, 1’Autriche et la Russie
offrent une compensation a leur expansion en accordant a la France une large
part dans les territoires asiatiques et africains de I’Empire ottoman dont I’Egypte

est le centre!®.

Le deuxieme scénario, celui de Vergennes, longtemps ambassadeur a
Constantinople et qui semblait mieux connaitre I’Empire ottoman, préconise de
soutenir I’Empire et de lui permettre de reprendre ses forces en le modernisant'*,
Ainsi « La France, en tirera, outre le maintien de sa premicre place dans I’Empire, le
bénéfice moral et politique d’étre 1’inspirateur des lumiéres introduites dans le monde
islamique »'*. Il s’opposait 4 la modernisation de I’Empire via la domination. 11 était
en faveur de I’extension du partenariat économique au champ de la culture et de la
science. Il était « porteur d’une anticipation politique plus d’avenir que celle des

interventionnistes » 146,

2 Ibid, p. 20

'3 Ibid., p. 22

4% Ibid., p. 23. Depuis cette date donc, la modernisation du monde musulman s’impose comme une
solution pour qu’il puisse faire face aux autres puissances et ne pas étre conquis.

'3 Ibid., p.23.

148 Ibid., p. 24.
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C’est ainsi que I’attitude ambivalente de I’Occident'’ commenga a se dévoiler.
D’un c6té, il faisait la promotion des nouvelles idées civilisatrices et des nouvelles
valeurs de liberté et de démocratie. De I'autre, il préparait sa politique expansionniste
malgré le discours moral trés critique a 1’égard de la domination des autres peuples.
Selon le discours, soutenu par les éclairés de I’époque'®®, la révolution est
originellement frangaise, mais ses valeurs sont universelles, et doivent s’étendre a
I’ensemble du genre humain. Cette extension des valeurs de la révolution a pris un
sens complétement différent dans DI’esprit des militaires et particulierement de
Bonaparte. Elle devait, pour eux, se faire également sur le plan idéologique et

territorial. C’est I’extension de « la Grande Nation » '+

Outre ces intéréts économiques et géostratégiques, Napoléon avait un intérét
personnel pour I'Egypte. Il avait toujours été attiré par 1’Orient en général et
particuliérement ce pays. Il en a pris connaissance a travers ses lectures, notamment
les ouvrages de Marigny, Histoire des Arabes, et du Baron de Tott, Mémoires sur les
Turcs et les Barbares. Comme ses contemporains, il avait une perception
ambivalente'® de 1’Orient. D’un c6té, on critique ce monde pour son despotisme et
I’oppression, ou tout est négatif, alors que de 1’autre « I’Orient est le lieu ot I’on peut

|»151

réaliser de "grande chose"» . Il demeure néanmoins optimiste du potentiel de

I’Egypte. « Il pense que, plus qu’en Europe, c’est en Orient qu’on peut tout
transformer, tout inventer »'*>. La politique expansionniste de Bonaparte, et son

attitude a I’égard de 1’Orient, traduit, non seulement, la totalité du savoir orientaliste

"7 Le terme Occident désigne depuis 1’affranchissement des Amériques le domaine géographique de
culture européenne. Mais depuis que cet Occident est devenu conscient de son progrés et par
opposition du retard de I’autre 1’Orient, il puise son sens dans cette opposition.

18 L aurens, p. 24

' Ibid., p. 28
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de son temps,'> mais aussi toute I’attitude ambivalente de I’Occident & I’égard de

I’Orient.

Suite a la conclusion des traités de Bale en 1795, et au bacte de paix de Campo-
Formio, avec I’ Autriche en 1797, il ne restait a la France qu’un seul adversaire aussi
puissant qu’elle, I’Angleterre. Pour s’en débarrasser, la France envisagea trois
stratégies : organiser une descente contre ce pays; s’emparer d’Hanovre & Hambourg
en Allemagne qui lui permettrait d’imposer un blocus économique a I’ Angleterre et
finalement, conquérir 1I’Egypte et en faire une colonie frangaise. Il s’agissait de
recommandations des mémoires de Lazowski, inspecteur ayant servi comme

instructeur dans I’armée ottomane, et de Magallon, consul & Alexandrie.

Pour justifier moralement et idéologiquement cette décision, qui s’imposait
comme le moyen le plus approprié d’attaquer 1’Angleterre dans les Indes, grande
source de sa puissance, Bonaparte et ses conseillers essayerent de se convaincre que
cette entreprise serait bénéfique a 1’Egypte et aux Egyptiens, et qu’elle les tirerait « de
la servitude dans laquelle, il — I’industrieux égyptien - gémit depuis longtemps » **,
selon Lazowski. Pour Bonaparte, «la conquéte des Romains fut ’époque de la
décadence de ce beau pays, la conquéte des Frangais sera celle de sa prospérité »'>>.
Selon Jomard, ingénieur-géographe, la France est allée en Egypte pour lui apporter
«la lumiére et la civilisation, que I’Europe avait regues jadis de 1’Orient e
Michelet pense que I’expédition n’est pas « une conquéte ordinaire, ouverte a la

b . : 4 2 5 . 1
cupidité, mais I’espoir fantastique, sublime, d’une résurrection » ">".

'3 1bid., p. 31.
' Ibid., p. 42.
135 Ibid.
1% Anouar Louca, «Les contacts culturels de I’Egypte avec 1'Occident», dans L'Egypte
?L ;aujourd *hui, permanence et changements, CNRS, Paris, 1977.
Ibid.
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2.3.2 L’invasion de Bonaparte et ses conséquences

Sans s’attarder davantage sur le contexte et les raisons qui ont dicté I’invasion de
I’Egypte, la conquéte de I'Egypte par Bonaparte s’est faite dans des conditions
politiques et militaires favorables. En effet, le 2 juillet 1798, Bonaparte débarque en
Alexandrie dans une expédition composée d’un corps militaire d’environ 55 000
hommes, dont 2 200 officiers, et d’un corps de grands savants de France issus de
plusieurs disciplines : ingénieurs, médecins, chimistes, géologues, etc. La flotte
militaire est composée d’environ 400 bateaux dont le célébre navire 1’Orient'*®, le
plus grand navire de guerre de I’époque, et le Franklin. L’expédition est
impressionnante. Elle couvre une superficie de huit a dix kilométres en mer. Il était
impossible de voir la mer a I’horizon, comme le constate Nicolas le Turc, poéte arabe,
qui a écrit: « quand ils regardérent I’horizon, ne virent plus d’eau, mais seulement des

vaisseaux et le ciel. Ils furent saisis d’une frayeur inimaginable »'>°.

La particularité de cette invasion résidait dans sa double mission qui était a
I’image des gens qui en avaient la charge. Elle était composée d’une armée terrifiante
est d’un groupe de notables savants de la Commission des Arts et Sciences, parmi
lesquels des personnalités célebres comme 1’orientaliste Jean-Michel de Venture, les
artistes Denon et Durtertre, ’architecte Balzac, 4 ne pas confondre avec Honoré
Balzac, qui comptent parmi les fondateurs de ’égyptologie moderne. D’autres noms,
comme les célébres mathématiciens Gaspard Monge, Jean-Baptiste Say et Jean-
Baptiste-Joseph Fournier, faisaient partie de ’expédition. A coté de ces éminents

savants, il y avait aussi un grand nombre de techniciens'®.

'® Selon H. Laurens, la construction navale francaise a atteint son apogée 2 la fin du XVIII® siécle
dépassant par leur puissance de feu les unités anglaises.

' Herold, Bonaparte en Egypte, p. 10.

'%Ibid., p. 45.
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La composition de cette expédition exprimait I’attitude ambivalente de
I’Occident et la personnalité paradoxale de Bonaparte, hanté par le personnage
d’Alexandre le Grand depuis ses cours de philosophie 4 Brienne'®'. Bonaparte, en
tant qu’homme de guerre, avait un attrait particulier pour les sciences et croyait que
pour faire perpétuer son nom dans I’histoire, il devait accomplir, en plus de son
exploit militaire comme général, des réalisations scientifiques. En ce sens, I'Egypte
lui offrait 1’occasion et ’endroit approprié pour réaliser sa vocation et reproduire
I’ceuvre d’Alexandre le Grand. Mais au-deld des personnes, cette composition
paradoxale de I’invasion suscitant a la fois la terreur et I’admiration allait perpétuer

cette image ambivalente que le monde arabo-musulman s’est faite de I’Occident.

2.3.3 La création de I’Institut d’Egypte

En effet, le 22 aofit, quelques semaines aprés son débarquement, Napoléon créa
I’ Institut d’Egypte dont la mission était de fournir les études, les informations, les
recherches et les conseils lui permettant, d’une part, de gérer le pays et, d’autre part,
de poser les jalons de son futur développement comme une nouvelle colonie
frangaisem. C’est une idée totalement nouvelle'®*. La mission de I’Institut était de
deux ordres. Premieérement, répondre aux besoins immédiats de 1’expédition comme
la construction du moulin a vent, la réparation et I’entretien des canaux, la fabrication
sur place de certains produits qu’on ne peut pas faire venir de France, et procéder a la

réforme du régime fiscal. Deuxiemement,

préparer le développement économique de I’Egypte dans le futur, on devait
étudier le creusement d’un canal qui relierait la mer Rouge a la Méditerranée, et
la construction des différents barrages, prévoir une meilleure utilisation des eaux
du Nil, ’implantation de nouvelles cultures et 1’amélioration des méthodes

‘! Ibid,, p. 47.
2 1bid,, p. 207.
13 1bid,
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d’agriculture, des mesures préventives contre les épidémies, la création d’un
systéme d’éducation, etc'®*,

Le court séjour de Bonaparte en Egypte de 1798 a 1801 ne lui a pas permis
d’accomplir tous ces travaux. La tache sera involontairement léguée & Mohamed Ali
Pacha. L’ensemble des travaux figure sous forme de recommandations dans le
monumental livre de la Commission des Arts et des sciences, la Description de

I’Egypte.

Ce qu’il est intéressant de souligner par rapport a la mission de I’Institut,
remarque qui ne fait que mettre en relief le caractére ambivalent de 1’expédition, est
qu’elle ne se limitait pas a fournir I’information et les connaissances utiles a
I’expédition militaire. Il y avait aussi un intérét a la connaissance plus profonde de ce
pays par I’exploration de son histoire, de son art, de ses monuments, de sa faune, de
sa flore, de sa structure géologique, etc. C’est cette connaissance, vraisemblablement

désintéressée, qui a conduit la France a changer d’une certaine maniére sa vision de
165

I’histoire et a conduit I’Egypte a envisager autrement son avenir

Arrivé en Egypte, Bonaparte fit sa fameuse proclamation'®, dans laquelle il
essaya de rassurer la population et les oulémas, en leur disant qu’il n’était pas opposé
a leur religion et qu’il cherchait a restituer leurs droits en les débarrassant de la
domination mamelouke. Il convoqua ensuite les oulémas pour avoir leur
consentement et éviter leur résistance et celle de la population. Cette
instrumentalisation de I’islam n’a pas porté fruit, les oulémas n’ont pas cédé aux
paroles de Bonaparte et ont percu I’expédition comme une invasion qu’il fallait

combattre. Toute la population égyptienne s’est mobilisée pour défendre le pays et

' Ibid., p. 208.

lfs Mahmoud Hussein, Vivant Denon / Abdel Rahman el-Gabarti sur I'expédition de Bonaparte en
EG?)pte, Actes Sud, Caen, 1998.

1% Herold, p. 90.
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expulser le conquérant. Les Frangais ont quitté I’Egypte en 1801 et I’expédition de
Bonaparte fut un échec militaire et politique. La défaite de la France n’a pas mis
I’Egypte a I’abri de I’hostilité et de la convoitise occidentale. Ce fut au tour de
I’ Angleterre d’y mettre la main sans que I’influence et I’interventionnisme frangais ne

cessent.

Malgré la courte durée de cette expédition militaire (1798-1801), son impact
sur la société égyptienne fut considérable dans sa perception de Soi, de I’ Autre et sur
la maniére d’envisager son avenir. La révélation de 1’Europe avec son arsenal
militaire et ses découvertes scientifiques fut un choc fatal pour le monde musulman
qui croyait encore qu’il était le maitre du monde et qui se suffisait simplement a lui-
méme. Cette révélation lui fit réaliser I’ampleur de la nouvelle réalité du monde dont
il s’était isolé depuis longtemps et lui fit constater qu’il était désormais en dehors du
cours de I’histoire. Pour lemonde musulman, il n’était désormais plus possible de se
suffire & soi-méme. Il fallait s’ouvrir & 1’Autre pour rattraper le cours de I’histoire et

assurer sa survie en tant qu’entité politique et culturelle autonome.

Cet épisode de Ihistoire de I’Egypte fut un moment de prise de conscience pour
se situer dans le temps, pour repenser I’histoire et penser I’avenir dont I’ Autre définit
les termes et détermine le cours. Abdel-Rahman al-Jabarti, chroniqueur et historien de
I’époque, rapporta I’impression du groupe d’oulémas lors de leur visite aux locaux de
I’Institut d’Egypte: « Par ces étranges combinaisons, dit-il, ils obtiennent des résultats
inaccessibles a des intelligences comme les ndtres ». Les oulémas, déja subjugués par
la puissance de I’arsenal militaire de I’expédition, furent fascinés par ces
démonstrations qualifiées d’étranges et d’imperceptibles & leur intelligence. Cette
reconnaissance d’impuissance par rapport a4 ce qu’ils ont vu est implicitement une
sorte d’autocritique, donc une prise de conscience de I’évolution qu’a atteinte I’ Autre.
En méme temps, ils ont pergu ces démonstrations comme un défi et une menace

contre eux et leur religion, comme « une démonstration de force, du défi lancé a
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I’islam par la science moderne »'®’ parce qu’elles ont ébranlé leur systétme de
croyances. Ils ne croyaient pas que I’intelligence humaine pouvait atteindre un tel

niveau de développement et réaliser des choses qui relevaient de I’imperceptible.

Ce changement de la perception de Soi et de I’ Autre n’a pas atténué le rapport
conflictuel. L’Occident n’est plus per¢u uniquement comme Dar Harb ou Dar Kufy
(lieux de guerre ou d’anathéme et d’excommunions), mais aussi comme un détenteur
d’une grande puissance militaire et d’un grand savoir scientifique. L’Occident
représente toujours I’« ays des franc » '®® (bildd al-ifranj), mais est aussi un modéle
par rapport auquel le monde musulman doit désormais se mesurer. Il est devenu a la
fois un modéle de vénération pour ce qu’il est, et I’ennemi a combattre pour ce qu’il
fait. C’est cette ambivalence qui a empéché la population égyptienne et son
intelligentsia d’apprécier les nouvelles sciences occidentales. D’autant plus, dans le
contexte conflictuel de 1’époque, que la priorité était de combattre 1’envahisseur. Le
fond religieux du conflit entre les deux mondes'® aveuglait les oulémas et les

empéchait d’apprécier les nouvelles sciences et les nouvelles valeurs de la modernité.

L’Autre est venu révéler au Soi son retard, son impuissance et la nécessité de
prendre part a la nouvelle histoire. Pour ce faire, le monde arabo-musulman a décidé
de s’inscrire dans sa nouvelle logique, celle de la puissance militaire et des
connaissances scientifiques et techniques. C’est ainsi que Mohamed Ali Pacha,
décide de s’y inscrire sans prendre en considération le fait que le développement qu’a
connu I’Occident s’inscrivait dans un long processus historique de changement et de

revendication. C’est apres le départ des Frangais que I’impact culturel de I’expédition

'¢7 Anouar Louca, « Les contacts culturels de I’Egypte avec I’Occident .

1%8 A. Louca écrit : « peu importe au départ I’entité occidentale en cause, que ce soit 1’Italie, la France
ou I’ Angleterre, il s’agit indifféremment, pour 1’égyptien du XIXe siécle, de bilad al-Ifranj, “pays des
Francs”. C’est un terme qui selon la terminologie arabe médiévale est en rapport avec les Croisés. Il
renvoie a la notion de 1’étranger sous entendant 1’hostilité ».

19 K attani, Op. cit., p. 76.
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commenga & se faire sentir et a4 prendre tout son sens. Ce qu’elle annongait était
révolutionnaire. Le départ des Frangais a mis fin 4 la dimension militaire de
’expédition et a laissé ses équipements et ses recommandations scientifiques que
Mohamed Ali Pacha avait incontestablement adoptées pour amorcer son projet de

modernisation d’Egypte.

2.4  Lamodernisation de I'Egypte et le dédoublement culturel de la société
2.4.1 Mohamed Ali pacha d’Egypte et la modernisation de ’Egypte

Aprés le départ des Frangais, I’Egypte se trouvait dans un état chaotique du fait des
querelles intestines entre Mamelouks et Ottomans. Aprés quatre longues années de
luttes, les différentes factions ont convenu a la médiation des oulémas et a la
désignation d’un chef militaire d’origine albanaise, Mohamed Ali, comme nouveau
pacha d’Egypte. Il est né en 1769, la méme année que Napoléon, a Cavalla en Thrace.
Ce n’est pas un homme de lettres ou de sciences, c’est un officier de.l’armée
ottomane envoyé en Egypte pour lutter contre I’invasion frangaise. Ses ambitioné
allaient au-delda du contentement du titre de pacha. Grice a sa personnalité
machiavélique, un « mélange de lion et de renard'™, il s’est mis a user de ses ruses et
de sa force pour €liminer tous ses adversaires et laisser libre cours a ses ambitions

politiques'”".

Mohamed Ali a accédé au pouvoir dans un contexte politique trés agité ou
I’avenir de I’Egypte était incertain. Outre I’instabilité interne, le pays faisait encore
face a la menace d’étre envahi de nouveau par les puissances européennes. Conscient

des différents enjeux géopolitiques, il décida de se doter le plus rapidement possible

179 Mohamed Sabri, L’empire égyptien sous Mohamed-Ali et la question d’Orient (1811-1849), Libr.
Orientaliste, P. Geuthner, Paris, 1930, p. 568.

'"! Nada Tomiche, « Les origines politiques de I'Egypte moderne », dans L'Egypte d’aujourd’hui
permanence et changements, Paris, Editions du Centre national de la recherche scientifique (CNRS),
1976.
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d’un Etat fort et modeme, a 'image des Etats européens de I’époque comme,
notamment, la France et I’ Angleterre. Cette conception de I’Etat rimait dans la téte

d’un homme militaire avec I’idée d’une armée forte et modeme.

Pour construire cet Etat, Mohamed Ali devait dans un premier temps stabiliser
la situation politique interne du pays en éliminant ses principaux adversaires, les
Mamelouks. Il leur livra. une longue bataille qui mit fin & leur pouvoir de maniére
définitive en 1811'7, A partir de 1814 et jusqu’a 1823, il se tourna vers la reconquéte
des territoires récalcitrants vis-a-vis de la Sublime Porte, lui permettant ainsi
d’étendre son pouvoir en Arabie, au Soudan et ailleurs'”. A travers ces conquétes, il
réalisa deux objectifs : apaiser les tensions avec le pouvoir central en Turquie pour
instaurer un climat de confiance lui permettant de grandir et de se renforcer a I’abri de
tout controle. Le deuxiéme objectif était de recruter de nouveaux soldats
principalement au Soudan pour la réorganisation et la constitution de sa nouvelle
armée. Mohamed Ali a réalisé qu’il ne pouvait plus se fier sur une armée constituée
de Janissaires dont la loyauté était incertaine. Il voulut construire une armée nationale
qui serait la premiére dans le monde musulman formé selon les normes modernes'™.
Il parvint a batir une redoutable armée d’environ 300 000 hommes et une puissance
maritime sans précédent dans I’histoire de I’Egypte. Il pouvait ainsi rouvrir la

« question d’Orient » en sa faveur'”.

La constitution d’une armée forte et moderne exigeait d’énormes ressources
financiéres que seule une économie modeme et efficace pouvait générer. Mohamed
Ali entreprit alors une série de changements dans tous les secteurs de 1’économie et
de I’enseignement. Cette entreprise dura quelques décennies jusqu’a la fin du régne

de son fils le Khédive Ismail en 1879. Le processus de modernisation dans lequel

' Guy Fargette, Méhémet Ali Le fondateur de I’Egypte moderne, L’Harmattan, Paris, 1996, p.42.
,'73 Nada Tomiche, L 'Egypte moderne, PUF, Paris, 1966, p. 16-17.
174 Fahmy, p. 7
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s’est engagée I’Egypte depuis cette date s’est déroulé en trois étapes'’®. La premiére
s’est étendue de 1805, date d’arrivée au pouvoir de Mohamed Ali Pacha, jusqu’a
1840, date de la promulgation d’une nouvelle loi sur le droit de propriété. La
deuxiéme s’étendra jusqu’aux années 1879 et la troisiéme coincide avec la période
coloniale qui prit fin vers 1919. Nous allons nous intéresser particulierement aux
deux premiceres périodes. La troisieme nous intéressera sur le plan politique et de ses
conséquences sur la polarisation idéologico-politique de 1’élite intellectuelle. D’autant
plus que durant cette période, le processus de modernisation, notamment en matiere
d’éducation, s’est arrété a cause de I’endettement de I’Etat suite & ses investissements

au niveau de ’infrastructure.

2.42 Lamodermisation de I’économie
2.4.2.1 Modemnisation de I’agriculture et abolition de I’iltizam

L’économie égyptienne était a cette époque essentiellement basée sur 1’agriculture.
Le fellah se trouvait a la base de la pyramide socioéconomique de la société jusqu’a
la derniére révolution en 1952'”7. L’Egypte était alors une société majoritairement
paysanne. Pour générer les ressources nécessaires pour son projet, Mohamed Ali
pacha devait se tourner vers ce secteur d’activité, qui était mal exploité. Il prit & cet
égard un ensemble de mesures conduisant & une transformation radicale de sa
structure. Ces mesures se résument en trois points. Premiérement, changer le régime
d’appropriation des terres établi par les Mamelouks, c’est-a-dire le régime de
concession (iltizdm) qui consiste en un droit d’exploitation contre lequel le
bénéficiaire paye une rente sous forme d’imp6t ou de taxe au trésor central ou

provincial, par un régime de monopdle de I’Etat. La seconde mesure consiste a mettre

175 .

Sabri, p. 88 "
176 Anouar Abdel-Malek, Idéologie et renaissance nationale, L’Egypte moderne, Paris, L’Harmattan,
2004.
' Jacques Besangon, « Portrait de I'Egypte rurale au milieu du XXe siécle », dans, L’'Egypte
d'aujourd’hui, permanence et changements. Paris, CNRS, Paris, 1977.
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en place une nouvelle infrastructure permettant d’accroitre la superficie des terres
arables et leur exploitation d’une maniére efficace pour pouvoir dégager un excédent
qui sera destin€ a I’exportation. Troisiémement, introduire de nouvelles cultures. Ces
mesures permirent 2 I’Etat de mieux contrdler les finances, d’accroitre les recettes

fiscales et de réduire la dépendance vis-a-vis des produits étrangers.

Jusqu’a 1808, I’année ou Mohamed Ali entreprit les changements, une grande
partie des terres appartenait aux Beys mamelouks. Le reste des terres était partagé
entre les multezims (ceux qui bénéficient du régime d’iltizam), environ 6000
personnes, et les fondations pieuses ou les mosquées (rizgah ou wagqyf). Le pacha s’est
emparé de toutes ces terres en supprimant le régime d’iltizam et en attribuant la
gestion des terres des fondations pieuses a I’Etat. Quant aux terres des Mamelouks,

elles sont devenues la propriété de I’Etat, qui en est devenu I’unique propriétaire'”®

Mohamed Ali pouvait ainsi entreprendre ses projets sans contrainte.

L’abolition du régime d’iltizam a eu un impact significatif sur la classe des
oulémas'” qui étaient parmi les grands propriétaires terriens et qui ont beaucoup
profité de ce régime durant le régne des Mamelouks. En les dépouillant de leurs
priviléges, les oulémas ont vu leur pouvoir politique se réduire. Les oulémas ne
constituaient pas une classe sociale proprement dite, puiqu’ils ne formaient pas une
classe homogéne ayant des intéréts communs. Ils ne bénéficiaient pas d’aucun
privilege et leur situation financiére différait d’une personne a 1’autre. Il y avait ceux
qui étaient aisés, certains €taient pauvres, et d’autres de classe moyenne'®. Ceux qui
vivaient dans la grande aisance appartenaient déja a des familles aisées qui tiraient

profit du régime politique et économique en place, particulitrement le wagf et

18 Sabri, p. 83.
' Nous ne pouvons parler ni de classe ni de couche proprement dite parce que d’une part ils n’ont pas
d’intérét de classe et aussi parce qu’ils appartiennent a toutes les couches sociales.

1% André Raymond, dans L ’Egypte d’aujourd’hui permanence et changement, Paris, CNRS, 1976.
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Viltizam. 11 faut dire que tous les oulémas, les Cheikhs et les futurs Cheikhs

profitaient des wagfs sous forme d’allocations ou de rétributions.

L’abolition du régime d’iltizam a, par conséquent, permis I’accessibilité a la
propriété individuelle privée des terres et 1’émergence d’une nouvelle classe de
propriétaires terriens. Jusque 13, seuls le pacha et ses proches, et plus tard les
communautés étrangeres, avaient profité de ce privilége. L’accés a la propriété privée
est devenu officiel le 5 aofit 1858 avec la promulgation d’une loi sous le régne du
pacha Said'®!. C’est ainsi qu’il y eut I’émergence de ce qu’Abdel-Malek appelle « le

secteur agraire de la grande bourgeoisie égyptienne » %2,

La pratique de wagfremonte au premier siecle de I’islam. Cette pratique, qui est
devenue une institution sociale importante a considérablement contribué au
développement social du monde musulman. Elle a permis la création des écoles, des -
hépitaux et des mosquées, et a facilité I’acces des pauvres a ces services. Le wagf est
de deux types : public (khairi) et privé (ahli familial). Tout en étant moins important
que le premier, le wagqf privé s’est développé plus tardivement, pour rendre le
patrimoine inaliénable et le protéger contre une éventuelle confiscation'®. Le wagf,
en général, s’est considérablement développé a I’époque des Ottomans. Vers le milieu
du XIXe siecle, les proportions des terres faisant partie du wagf en Algérie et en
Tunisie étaient respectivement de la moitié et du tiers'®*. Dans ces pays, le wagf est
appelé aussi hobous. Le wagf était donc une institution sociale trés importante dans
les sociétés musulmanes d’autrefois. La disparition quasi totale de ce type
d’institution alimente depuis quelques années le débat au sein de I’intelligentsia

musulmane sur son statut juridique et sur sa validité actuelle.

181 Abdel-Malek, Idéologie et renaissance nationale, p. 55.

'®2 Ibid,, p.85.

18 André Raymond, dans L ’kgypte d’aujourd hui permanence et changemet.
18 Internet, wikipedia.
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Les waqfs, particulierement les publics, font des rétributions sous forme de
salaires et en nature pour les professeurs, les imams et les étudiants qui leurs sont
attachés. Ceux qui profitent le plus de ces institutions sont les administrateurs (nazirs)
des wagfs publics (khairi) qui n’ont pas d’héritier. Cette fonction de nazir est
généralement attribuée aux oulémas les plus importants, en 1’occurrence ceux de leur
descendance familiale et selon leur niveau de savoir et de richesse. Raymond cite
quelques exemples de nazir : Abou Anwar al-Sadate (mort en 1813) était nazir de 52
wagqfs; Mohamed al-Bakri (mort en 1782) de 44; Omar Makram (mort en 1822) de
dix. Ces « oulémas tiraient encore de grands profits du patronage de I’Etat ou des
particuliers, sous forme de salaires ou de dons »'8 Leur participation a Uiltizam,
privilége exclusif des Mamelouks et des Odjaks, leur a également permis d’accroitre

leurs fortunes, et par conséquent leur pouvoir politique.

Leur engouement pour la gestion des wagfs et la participation a I’iltizam aux
dépens de I’enseignement et de leur engagement intellectuel est cependant
regrettable. Le chroniqueur al-Jabarti, dé¢u de ce phénomeéne, notait que la
contribution de certains oulémas dans leurs domaines de connaissances aurait pu étre
plus profitable a la société s’ils n’étaient pas absorbés par leurs activités économiques
et leurs intéréts financiers. Il citait ’exemple du cheikh al-Mahdi, qui était un des
plus grands savants de son temps, en disant : « (s’il) avait continué a enseigner et ne
s’était pas laissé absorber par les affaires de ce monde, il serait devenu I’homme le

plus extraordinaire de son siécle. Cette recherche des biens de la terre le préoccupait
186

tellement qu’il ne donnait qu’un ou deux cours seulement par semaine »

Etant devenu des acteurs économiques importants, le role politique des oulémas
était important et, notamment vers la fin du XVIlle si¢cle. Pour ne pas susciter leur

mécontentement, Mohamed Ali a épargné certains oulémas, notamment ceux qui

1%, Sabri, p 137
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I’ont soutenu et I’ont choisi comme nouveau pacha d’Egypte. Certains ont conservé
leurs priviléges et d’autres, comme Tahtawi, les ont perdus. Mohamed Ali a profité
de leur rivalité dans la gestion des wagfs et de leur concurrence a I'iltizam pour
affaiblir leur unité, les corrompre et avoir leur aval pour tous ses projets'®’. 1l faut
noter qu’aucun des oulémas ne s’est opposé aux projets de modernisation, mais
seulement & ses implications fiscales. En cas de manque de ressources pour ses
projets ou pour répondre aux caprices de la Sublime Porte, le Pacha se tournait
souvent vers la masse déja trés pauvre en lui imposant de nouvelles taxes. Ces
mesures suscitérent la colére des masses qui se tournérent vers les oulémas pour

exprimer leur mécontentement.

Ces nouvelles mesures ne visaient donc pas a affaiblir les oulémas, mais a
instaurer un systéme uniforme permettant de « mieux exploiter le sol et organiser ses
ressources taries par la carence des administrateurs privilégiés »'%3, et d’élargir les
ressources de I’Etat afin d’alimenter ses caisses. Elles ont cependant contribué a
I’affaiblissement du pouvoir des oulémas et & I’émergence d’un mouvement de
désertion des milieux ruraux, dont témoigne la biographie de Mohamed Abdou que

nous aborderons un peu plus loin.

Ces mesures eurent un impact considérable sur [’organisation et le
développement du secteur agricole. Elles sont a I’origine d’un véritable essor
économique. « De 1808 a 1812, le commerce du blé remplit les coffres du vice-roi de
fonds considérables »'®°. Face a I’excédent de blé réalisé et a la pénurie dans les
marchés européens, Mohamed Ali en a profité pour le vendre encore plus cher.
Drovetti, consul de France 4 Alexandrie, écrit le 28 novembre 1812 : « Mohamed Ali

€pargne, pour les contingents futurs, vingt millions par an. Il est considéré a cette

186 Ibid,, p. 137
'*” Abou Hadid Bey, p. 188.
188 Sabri, p. 31
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heure comme le Pacha le plus riche de I’Empire Ottoman »'®°. Ce développement
agricole et économique n’a pas eu d’impact sur la situation économique des
Egyptiens. Au contraire, elle a contribué & leur appauvrissement. « En outre
I’économie paysanne ne fournissait pas seulement la terre et la main-d’ceuvre, mais
aussi ’argent, par I’intermédiaire du systéme fiscal. Sous I’influence de 1’économie
capitaliste, les imp6ts extorqués aux petits paysans devenaient de plus en plus
lourds »'*'. Les impbts que payaient les paysans étaient de 50 millions de marks sous
le régne de Mohamed Ali, et ont grimpé a 100 millions sous Said et 163 millions sous
Ismail. Les fellahs étaient obligés de déserter leurs terres pour ne pas payer ’impét.
D’autres sont morts de faim parce qu’ils ne trouvaient pas |’argent pour payer la taxe

sur I’irrigation’®%.

En éliminant le multazim et en lui substituant le pacha et ses proches, la
situation du fellah n’avait pas changé. Il était devenu un salarié ou un journalier de
I’Etat'®. Ce changement n’a pas affecté la structure sociale qui est demeurée
fondamentalement de type féodal. En effet, le pacha assignait aux fellahs des terres,
dont ils demeuraient les tenanciers, contre le paiement d’un imp6t. Il leur fournissait
les équipements nécessaires, les matieres premiéres, et leur indiquait la culture a
entreprendre. Il s’emparait ensuite de leurs produits de travail a des prix fixés par lui.
Nous faisons usage du qualificatif de féodal pour faire un rapprochement du mode de
reproduction sociale en vigueur, particulierement en dehors des grandes villes qui

avaient connu un essor industriel. Abdel-Malek, comme Maxime Rodinson, réfute la

' Ibid, p. 31

1 Ibid.. p. 31

11 Abdel-Malek, Idéologie et renaissance nationale, p. 59. Il cite Rosa Luxembourg en faisant
reference a son livre L 'accumulation du capital, Paris, 1967.

%2 Ibid,, p. 59-60.

1% Sabri, p. 83.
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thése du féodalisme oriental et considére qu’il s’agissait plutdt d’un « capitalisme

retardataire de type colonial 4 prédominance agraire » '**.

La deuxiéme mesure prise par le pacha d’Egypte fut Iintroduction des
nouvelles cultures, principalement du coton. Cette culture, apportée par le frangais
Jumel et encouragée par Mohamed Ali, est devenue pendant un siécle la principale

195 QOutre le coton, il a ordonné, en 1813, la plantation

source de richesse de I’Egypte
de trente mille pieds d’oliviers dans la province du Fayoum pour en extraire I’huile
nécessaire a la fabrication du savon. Environ 1.500.000 mdriers ont été plantés. Il a
amorcé en méme temps la culture de la soie pour mettre fin 4 la dépendance envers la
Syrie. L’agriculture s’est ainsi développée et s’est diversifiée comme jamais

auparavant.

L’introduction de ces nouvelles cultures exigeait la mise en place d’une
infrastructure appropriée. Il fallait implanter un systéme d’irrigation efficace profitant
pleinement du Nil et des nappes phréatiques d’Egypte. L’extension des terres arables
pour la culture du coton exigeait de grandes ressources en eau. Pour ce faire,
Mohamed Ali décida de canaliser le fleuve et d’acheminer I’eau disponible vers ces
terres. En effet, « en 1817 le vice-roi choisit une vaste étendue de terres inhabitées a
Ras-el-Ouadi dans la province du Charkieh, y fit construire plus de mille sakiehs, ou
puits a roues, pour I’irrigation, batir des villages et des habitations »'*®. Il a également
réparé les anciens canaux et a creusé environ trente-six nouveaux canaux et drains. Il
a construit quinze ponts et vingt-trois barrages sur le Nil, dont le fameux barrage du

Delta, al-qanatir al—khayriyyah197

. Mais sa plus grande réalisation fut la construction
du canal Mahmoudiyyah (1819) qui permit de relier Alexandrie au Nil et qui facilita

la communication, la navigation intérieure et surtout ’approvisionnement de la ville

1 Abdel-Malek, Idéologie et renaissance nationale, p. 112.
%5 Sabri, p. 84. y
19 Sabri, p. 84.
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en eau douce. C’est grace a ce projet qu’Alexandrie connut une nouvelle
(198

prospérité .

Cette réforme a permis au bout de vingt ans, de multiplier la production par
quatre et de réaliser un excédent destiné a I’exportation'®. Les revenus générés
avaient permis a Mohamed d’avancer dans ses projets. Clot-Bey témoignait du fait
que ’Egypte a connu un grand progrés en matiére d’agriculture grace a cette réforme.
Elle doit a cet homme I’introduction de diverses cultures encore inconnues a cette
époque et 1’élargissement des terres arables grice 4 la canalisation du fleuve®®.
Paradoxalement, la population égyptienne ne semblait pas profiter de cette richesse
accumulée par le pacha. Il acheminait tous les revenus générés a la construction de

’armée et a ’investissement dans d’autres secteurs qui lui étaient liés. Aprés la

réforme de ’agriculture, le pacha d’Egypte se tourna vers I’ industrie.

2.4.2.2 La modernisation de 1’industrie

Le deuxiéme secteur de I’économie que Mohamed Ali a développé était celui de
I’industrie. Sous les conseils d’experts étrangers qu’il attirait a sa cour - Clot-Bey,
Jumel, Bowring, Bocti, et le fameux colonel De Séve qui s’est converti a I’islam et a
changé son nom pour Soliman Pacha, appelé également al-Farancawi, le frangais - il
entreprit d’importants changements dans-ce secteur. Cette présence des conseillers

01

étrangers, dont la plupart étaient d’origine frangaise®®', a fortement influencé le

développement de I’industrie en Egypte.

Le développement de I’industrie égyptienne s’est amorcé en 1816. La majorité

des projets ont été entrepris entre 1818 et 1830. Les domaines du textile et de

197 Abdel-malek, Idéologie et renaissance nationale, p.27.

198 Sabri, p. 84.
19 Abdel-Malek, Idéologie et renaissance nationale, p. 27.
2% Sabri, p. 83.
2! Fahmy, p. 9.
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I’armement en étaient au centre. Sous le conseil du consul de Suéde Bocti, Mohamed

Ali a adopté le systéme de la grande industrie?*

basé€ sur le « monopole des matiéres
premiéres et [lintroduction des usines utilisant la vapeur comme source
d’énergie »*®. En effet, le monopole de la culture du coton était 4 la base du
développement de I’industrie cotonniére et de son commerce. Trente fabriques de
filature et de tissage de coton sont créées en Basse et en Haute Egypte, trois fabriques
de tissage de laine ont vu le jour & Bouldq, Damanhodr et Fouah, une grande fabrique
de soie a Khoronfish (1816) et de nombreuses usines de lin un peu partout dans le
pays. Le succés de la culture de masse du coton fut le catalyseur de la révolution
industrielle en Egypte. Les exportations de coton vers I’ Angleterre sont passées de
3.870.392 livres en 1764 a 132.486.837 livres en 1810 pour atteindre 303.656.837

livres en 18332%,

Mohamed Ali a tenté d’élargir son industrie a la fabrication de divers produits
pour lesquels ’Egypte était dépendante vis-a-vis des pays européens. Il a cependant '
créé trois fabriques de sucre dont le raffinage se faisait en Europe; dix-sept
indigoteries en faisant venir des Indiens pour développer cette culture et la fabrication
de I’indigo; deux grandes verreries; une tannerie a Rosette (1827) gérée par un expert
frangais du nom de Rossi assisté par quatre Européens; une fabrique de papier au
Caire (1834); et six fabriques de salpétre installées par un chimiste frangais Haim.

Mohamed Ali a mis la main sur tous les produits dont la fabrication se faisait d’une
205

maniére artisanale. C’est la mise sous monopole de la plupart des métiers manuels

A.R. al-Jabarti jugeait ce changement inadéquat et mal agencé compte tenu de
son impact sur la société: « Mohammad-Ali a installé des fabriques de coton et de

soie ainsi que d’autres fabriques. Les petits métiers ayant été arrétés, leurs

?2 Fahmy, p. 10. Z
2 Abdel-Malek, Idéologie et renaissance nationale, p. 29.
% Fahmy p. 11.
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propriétaires furent recrutés par Mohammad-Ali dans ses fabriques »*®. Ce
monopole d’Ftat nuisait a toutes les couches sociales, riches et pauvres, en changeant
I’industrie artisanale de 1I’Egypte pour la grande industrie. Il a entrainé la disparition
des artisans propriétaires et, dans le meilleur des cas, leur conversion en simples

ouvriers de I’Etat.

Mohamed Ali a aussi développé une industrie d’armement. Plusieurs usines ont

vu le jour :

les usines d’armes et de canons de la Citadelle, qui a atteint son apogée en 1828
sous Adham Bey; la fabrique de canons de I’Arsenal; la fabrique de fusils de
Héd al-Margoid (1821), les cin% poudriéres produisant 15874 gantéars en 1833;
I’arsenal maritime d’ Alexandrie®".

Le développement de cette industrie entraina le développement de la
métallurgie. En effet, Jumel, directeur de la fabrique de Boulac, importait les
spécimens de pieces de rechange, d’outils et des petites machines, et les ouvriers
égyptiens en faisaient la reproduction. Cette industrie, basée sur le fer et la houille
comme matiéres premicres était contrainte par le manque de ces matieres en terre
d’Egypte. Ceci incita Mohamed Ali & créer la Fonderie de Boulac sous la
responsabilité de Galloway, assisté par un contremaitre et des ouvriers anglais. Ces
derniers ont réussi a faire de cette fonderie une copie mieux que conforme a
I’originale de Londres?®. Une autre fonderie fut créée a Rosette pour la production

des navires et des outils en métal, clous, verrous, etc.

L’industrie des armes s’est développée un peu plus tard a Alexandrie. Les

usines de la Citadelle comportaient plusieurs fabriques dont la plus importante était

25 Abdel-Malek, Idéologie et renaissance nationale, p. 30-31.
2 Ibid., p. 29.

27 Ibid, p. 30.

% Fahmy, p. 35.
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celle du moulage des canons en fer. Il y avait aussi une fabrique pour la fabrication
des fusils et une autre pour la fabrication de munitions et d’explosifs. A Boulac,
Mohamed Ali implanta une usine de construction navale et de petites armes et fusils.
D’autres ont vu le jour a El Rodah et 28 Hod el Marsoud. Alexandrie eut sa part. Tout
209 o

un arsenal y fut édifi¢ grace a I’important apport un ingénieur frangais de

Toulon, Léfébure de Cérisy.

Il est arrivé en avril 1829. Cet arsenal constituait un centre industriel trés
important. I1 comprenait des usines et ateliers de forge, une serrurerie, une
taillanderie, une fonderie, une ferblanterie, une plomberie, une vitrerie, un atelier
des instruments nautiques, une poulie rie, une voilerie, des ateliers de garniture,
une tonnellerie, un magasin général pour le dép6t de toutes les munitions
navales?",

Malgré tous ces efforts, cette industrie ne fut pas en mesure d’assurer

I’autosuffisance en armes, ce qui poussa Mohamed Ali a les importer d’Europe.

En dépit de toutes ces réalisations, Mohamed Ali n’est pas parvenu & instaurer
une grande industrie d’envergure nationale pour des raisons sociale, économique et,
surtout, politique. Le manque d’une main-d’ceuvre égyptienne qualifiée obligeait
I’Etat  faire appel aux services d’experts étrangers pour I’entretien et la maintenance
de I’équipement industriel. Ces services étaient trop cofiteux et I’économie ne pouvait
pas endurer longtemps les dépenses®'!. Sur le plan politique, le traité de commerce
conclu le 16 aoit 1838 entre les puissances européennes, I’Egypte et la Porte, stipulait
la suppression de la politique du monopole et de la réception des droits de douane
trop élevés. En 1842, Mohamed Ali annonga la libéralisation du commerce de tous les

produits®!2.

% Ibid,, p. 39.
219 1bid., p. 40.
211 Sabri, p. 361.
212 Fahmy, p. 35.
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Depuis cette derniére date, le projet de modernisation de I’Egypte avangait au
ralenti, s’il n’était pas en régression. En effet, durant le régne des deux premiers
successeurs de Mohamed Ali, Abbas et Said, le processus s’est totalement arrété. Il a
repris avec le Khédive Ismail (1863-1879), qui a entrainé I’Etat dans un endettement
insupportable donnant prétexte aux puissances étrangéres, notamment 1’ Angleterre, a

la colonisation du pays.

Tous ces changements économiques entrepris par le pacha d’Egypte et ses
successeurs ont sans aucun doute changé radicalement, et d’une fagon irréversible, le
pays. Ce changement n’a toutefois pas permis au pacha de réaliser ses objectifs
politiques en faisant de I’Egypte un pays capable de faire face a la domination des
puissances étrangéres, ni d’améliorer le bien-étre des Egyptiens. Deux raisons
majeures peuvent expliquer cela : les conditions politiques n’étaient pas favorables a
ce changement et la volonté politique d’une vision et d’une idéologie nationale
manquait. Le changement n’était pas I’expression d’un besoin qu’avait senti la
société égyptienne via une prise de conscience de ses conditions sociohistoriques,
d’ol son caractére éphémére. La conscience du retard était encore embryonnaire au

sein de I’¢élite intellectuelle égyptienne.

2.4.3 L’émergence de I’enseignement moderne

La modernisation de I’Egypte devrait-elle commencer par la modernisation de sa
superstructure, de son infrastructure ou des deux simultanément? Mohamed Ali ne
s’est pas posé cette question. Il s’est rendu compte de la nécessité de moderniser
I’enseignement parce qu’il ne pouvait pas compter indéfiniment sur I’expertise des
étrangers et que la modernisation de I’appareil militaire et de I’économie I’exigeait.
De plus, toute I’entreprise de modernisation se faisait sous les recommandations et la
direction d’experts étrangers, notamment, frangais et anglais. C’est ainsi que I’Egypte

s’est ouverte a la culture occidentale, et plus particuliérement, a sa science.
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Le développement d’une économie moderne exigeait donc, outre I’acquisition
des nouvelles techniques, la formation d’une main-d’ceuvre nationale aussi qualifiée
et compétente que la main-d’ceuvre étrangere dont dépendait Mohamed Ali. D’un
autre c6té, le systeme d’éducation en place n’était pas en mesure de fournir la main-

d’ceuvre requise et devrait donc changer en conséquence.

Le systéme d’éducation, dont al-Azhar était I’institution principale, fonctionnait
encore selon les exigences de la société égyptienne de 1’époque qui n’était pas encore
consciente des défis auxquels elle devait faire face. Sa mission immédiate était
d’apprendre aux éleves a lire et a écrire et & avoir quelques connaissances religieuses.
Le systéme s’occupait aussi de la formation des cheikhs et des oulémas requis pour le
fonctionnement de la société. L’enseignement dans cette institution était basé,
essentiellement, sur les sciences religieuses, littéraires, morales et philosophiques,
avec quelques notions élémentaires d’arithmétique et de géographie. Les nouvelles

sciences occidentales étaient totalement absentes.

Pour construire son Etat fort et moderne, le pacha ne commenga pas par la
modernisation du systéme d’éducation a partir de la base, c’est a dire, en modernisant
al-Azhar. Il s’est contenté, au départ, de sélectionner des étudiants d’al-Azhar et de
les envoyer poursuivre leurs études en Europe, a travers un programme de missions
scientifiques, pour apprendre les nouvelles sciences. Comme dans le cas de
I’industrie, ot Mohamed Ali reproduisait les mémes usines européennes et faisait
venir des spécimens d’Europe pour les reproduire en Egypte, il procéda avec cette
méme logique en matiére d’éducation. Il exigeait des étudiants ayant obtenu leurs

diplomes qu’ils fassent la traduction des manuels de leurs spécialités en langue arabe.

La premiére mission scientifique partie en Europe s’est dirigée, en 1809, vers
I’Italie pour apprendre la science militaire, la construction des navires, 1’impression et
les arts de I’ingénieur. A partir de cette date, et jusqu’en 1818, le nombre d’étudiants

partis en Europe était d’environ 28. Sous I’influence de Drovetti et de Jomard,
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conseillers du pacha, la France est devenue, a partir de 1826, la destination principale
des missions. En effet, entre 1828 et 1836, 108 éléves sont partis pour la France

contre 26 vers la Grande-Bretagné et 4 vers I’ Autriche.

Ce qu’il faut souligner par rapport a ces missions est leur composition ethnique
variée qui témoignait de ’exclusion quasi totale de I’étudiant égyptien et lui enlevait
par conséquent tout caractére national. La mission de 1826, par exemple, était
composée de Turcs, d’Arméniens, avec une minorité égyptienne dont faisait partie le
futur célebre cheikh Tahatawi. D’autant plus que, les étudiants égyptiens sélectionnés
étaient tous issus des milieux socioéconomiques favorisés. La deuxiéme remarque
concerne le parcours des étudiants qui étaient majoritairement orientés vers les
sciences de la technique et militaire. En effet, sur 44 étudiants partis en 1826, six
seulement étaient destinés au droit, a 1’administration et a la science politique. 108
étudiants partis entre 1828 et 1836 étaient répartis selon les spécialisations suivantes :
70 pour les industries, 14 pour la marine, 8 pour les sciences, 12 pour la médecine, 2
pour la médecine vétérinaire, et 2 pour I’administration®"?. Le plus grand nombre était
orienté vers les sciences de la technique, ce qui ne fut pas sans impact sur le sens que

prit le processus de modernisation en Egypte.

En pourcentage, nous aurons la répartition suivante: 35% pour les sciences
militaires et navales; 27% pour les techniques industrielles; 18% pour les techniques
de I’ingénieur; 7% pour la médecine; 6% pour I’administration, le droit et la
politique; 4% pour I’agriculture et la science agronomique; 3% pour les sciences

telles que la chimie*"*

. Ce que Louca reproche a ces missions est leur politique basée
sur une « étroite discipline militaire » qui fit que, « méme en Europe, au lieu de se

mouvoir librement et de s’épanouir dans ce Nouveau Monde, nos étudiants restaient

213 Abdel-Malek, Idéologie et renaissance nationale, p. 121.
24 Ibrahim Abou Lughod, p. 122.
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officiellement privés de I’esprit d’initiative »*'>. En outre, les étudiants formés en
Europe n’étaient pas affectés dans les structures dirigeantes d’une maniére efficace.

Le pacha se servait d’eux comme des instruments et non pas des conseillers?'®.

Ces étudiants ne semblaient pas avoir la motivation de leur maitre ni une vision
propre de 1’état de I’Egypte et de ses besoins réels. Ils n’avaient aucune motivation
idéologique. Ils étaient enfermés dans le cadre prescrit par leur mécéne, a I’exception
de quelques-uns dont le célebre Tahtawi, parti dans des conditions particuliéres et qui
s’est surpassé. C’est lui qui a donné au projet de modernisation de I’enseignement de
Mohamed Ali en Egypte tout son sens. C’est la raison pour laquelle nous

consacrerons une section entiére a son parcours et a son discours.

Outre les missions scientifiques, Mohamed Ali a procédé a I’implantation d’un
systtme d’éducation selon les normes modernes et les besoins de sa nouvelle
économie. En effet, le 11 janvier 1836, Mohamed Ali a créé Diwan al-Madares
(ministere ou Conseil des écoles) pour remplacer la Commission d’Instruction
instaurée en janvier 1826 et qui était sous la direction du Ministére de la guerre. En
réactivant la Commission dans un nouveau cadre, attachée auparavant au Ministére
de la guerre, le pacha donna une nouvelle orientation & I’enseignement moderne qui

ne devait plus étre tributaire de ses besoins.

La direction du Conseil était assurée par Clot Bey, directeur de I’Ecole de
Meédecine; le colonel Kiéni Bey; Yacoub Artin Bey, directeur de I’Ecole
d’Administration; Varin, directeur de I’Ecole de Cavalerie, Hekekyan, ciirecteur de
I’Ecole Polytechnique; Rifa‘ah Rafe‘ Tahatdwi directeur de I’Ecole des langues;
Bayyoimi, directeur de I’Ecole polytechnique; Lambert directeur de I’Ecole des

mines; Hamont directeur de I’Ecole de science vétérinaire. Comme on peut le faire

215 Ibid. p. 122.
216 Hekekyan , p. 123.
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remarquer, ces directeurs étaient majoritairement d’origine étrangére, notamment
francaise. La présence des conseillers frangais et, leur implication dans tout le
processus de modernisation de 1’Egypte, sont trés significatives et ont donné au
changement une orientation particuliére qui s’est reflétée sur la structure culturelle et
celle de I’élite intellectuelle égyptienne.l. Hammad écrit, en parlant de I’influence

frangaise;

N’entre dans sa phase de mouvement libre qu’au moment ou les Frangais
quittent le pays, et que les conditions de 1’Egypte sous le régne de Mohamed Al,
et a travers lui, aient requis d’une maniére délibérée et volontaire d’emprunter
les institutions, les modéles, méme le personnel frangais. Ces influences, alors
nouvelles, méme si I’on ne peut dire qu’elles aient été souhaitées et requises par
le pays -dans son ensemble, étaient alors trés fortement désirées par le
gouvernement qui trouvait en elles le seul moyen pour édifier son nouvel Etat et
son armée®”.

Ceci est vrai dans une certaine mesure parce les relations étaient conditionnées
a la fois par les exigences économiques et scientifiques et par les rapports de pouvoir

entre les différents intervenants, a savoir les puissances étrangéres, la sublime Porte et
I’Egypte.

La modernisation du systéme d’enseignement en Egypte s’est amorcée avec les
missions scientifiques en Europe, mais elle a pris toute son envergure avec la création
des écoles modernes. Ce sont les écoles supérieures qui ont vu le jour en premier. La
majorité des spécialités était liée au secteur militaire: I’Ecole militaire (1825), I’Ecole
d’Etat-major (1836), ’Ecole de Médecine (1826-1827), I’Ecole de Pharmacie (1820-
1830), I’Ecole de maternité (1831-1832), L’Ecole vétérinaire (1827), I’Ecole de
musique (1824), I’Ecole de Cavalerie (1831), I’Ecole d’Artillerie (1831), les Ecoles
d’Infanterie (1832), I’Ecole de Princes (1826), les Ecoles Navales (1825), I’Ecole des

A7 Abdel Malek, Idéologie et renaissance nationale, p. 147 cite S.I. Hammad, French and British
Influence in Egyptian Education.
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Munitions de guerre (1833), I’Ecole des minéralogies (1834), I’Ecole polytechnique
(1834), I’Ecole de chimie appliquée (1829), I’Ecole civile (1829), I’Ecole
d’administration et de traduction (1834), I’Ecole de Signalisation (1830), PEcole des
Arts et Métiers (1831), I’Ecole d’Irrigation (1831), I’Ecole de Traductions, plus tard
dénommée Ecole des Langues (1836), I’Ecole d’ Agriculture (1836).

Le nombre d’éléves fréquentant ces écoles était si faible que le pacha s’est vu
obligé de se tourner vers les mosquées et les kottabs pour recruter des éléves
nullement préparés pour |’enseignement moderne afin d’alimenter ces écoles. C’était
la conséquence d’une politique qui a toujours fonctionné a partir du sommet de la
pyramide au lieu de la base. C’est la raison pour laquelle les projets de Mohamed Ali
n’avaient pas de soutien de la base sociale et n’était pas populaire. C’est 1a que
résident les germes de I’ambivalence qui va se manifester au sein de la nouvelle élite
issue du milieu d’éducation traditionnel et ayant suivi plus tard un enseignement

moderne. Ce sont deux formations superposées.

Pour pallier cette contrainte, Mohamed Ali s’est mis a partir de 1833 a créer des
écoles primaires modernes. On en comptait 67 en 1836 et 50, une année plus tard,
dont quatre au Caire, une a Alexandrie et 45 en province. Le nombre d’éleves au
primaire s’élevait a 5 500. Les directeurs (nazir) de ces écoles étaient des cheikhs
d’al-Azhar, peut-étre pour opérer la transition entre les anciens kottabs et ce nouveau

type d’écoles?'®

, et peut-étre aussi en raison du manque du personnel qualifié. Par
conséquent, seuls les cheikhs en étaient €ligibles. Quant aux écoles préparatoires qui
fournissaient directement les écoles supérieures, elles étaient au nombre de deux, une
au Caire avec 1 500 éléves et ’autre en Alexandrie avec 500 éléves. Cette derniére ne

semblait pas fonctionner aussi efficacement que la premiére qui fournissait quasiment’

28 1bid., p. 149.
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la totalité de I’effectif des écoles spéciales qui s’élevait 2 2111 éléves en 1839%'°, En
1840, le nombre total d’éléves fréquentant les écoles modernes s’élevait a 9 000. Ils
sont logés, nourris et payés par I’Etat. Ces priviléges accordés aux étudiants signifient
que les étudiants issus de la masse populaire pau\}re n’étaient pas réellement attirés

par cet enseignement. IIs s’y inscrivaient pour ces priviléges qui étaient trés généreux.

La promulgation du hatti, shérif du Sultan, en 1841, et la signature du traité de
Londres, le 13 juillet 1841, eurent un impact brutal sur le nouveau systéme de
I’enseignement moderne. Mohamed Ali fut alors contraint de réduire le budget alloué
a I’enseignement de 50%. Par conséquent, la majorité des écoles primaires ont dit
fermer. On ne comptait a I’époque que 9 écoles spéciales. En 1842 et en 1846, quatre
écoles primaires ont rouvert leurs portes et une autre école sur le modele anglais a
ouvert en 1843. En 1849, date a laquelle le régne et la vie de Mohamed Ali ont pris
fin, le bilan du projet de modernisation de 1’enseignement se résumait & cinqg écoles
primaires avec un effectif de 1000 éleves et une école préparatoire comptant 500
éleves. Le nombre d’écoles spéciales et supérieures a aussi considérablement baissé.
L’Ecole Polytechnique sous la direction de Lambert avec un effectif de 80 étudiants;
I’Ecole de Médecine; I’Ecole des Langues et d’Artillerie et celle de Cavalerie et

d’Infanterie ont pu résister a ce destin.

M. Clot Bey, membre du Conseil des écoles, pensait que le projet de
modernisation de 1’enseignement n’était pas soutenu par I’idée d’instaurer un syst€éme
d’« éducation national » a cause de I’absence d’« une doctrine générale et, surtout,
une claire vision de I’unité et de la volonté nationales »*%. Poujoulat estime de son
coté que le systéme d’enseignement public instauré par le pacha d’Egypte n’avait rien

de public. Il écrit :

219 Ibid.
220 Ibid.
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Méhémet-Ali a établi autour de lui un enseignement public, pourquoi? Pour
avoir des officiers, des administrateurs, des médecins, et non point pour éclairer
les populations égyptiennes et mettre les bienfaits de [’éducation a la place d’une
ignorance féconde en misére. On peut dire qu’il n’y a rien de moms public en
Egypte que cette instruction qu’on appelle instruction publlque

C’est ce qui explique la fragilité du projet qui a cédé aux pressions politiques

sans aucune résistance sociale.

Cette situation s’est détériorée davantage sous le régne d’Abbas 1% (1849-1850)
qui a ordonné la fermeture de toutes les écoles. Son successeur Said Pacha (1854-
1863) a repris d’une certaine manicre I’ceuvre de son pére Mohamed Ali. Son plus
grand mérite fut de favoriser la muitiplication des écoles des missions étrangeres. Ces
écoles étaient de deux types : les écoles de colonies et des communautés étrangeres et
les écoles de missions religieuses étrangeres. Parmi les premiéres €coles étrangeres, il
y avait déja I’école arménienne créée en 1828, deux écoles israélites dites Ecoles

Crémieux (1840) et deux écoles grecques qui dataient du début du XIX° siécle.

La majorité des écoles étrangeres créées se trouvaient au Caire et en
Alexandrie : deux nouvelles écoles grecques (1860); deux écoles italiennes; trois
€coles privées, dont une frangaise (1856-62) et une autre israélite talmudique (1861).
Mais ce qui est plus remarquable, c’est 1’ouverture des écoles des missions
religieuses’?? dont le nombre est beaucoup plus important. La mission du Pére
Etienne, supérieur général des lazaristes; est a l'origine des premiéres écoles
catholiques frangaises : Ecole du Bon Pasteur pour les jeunes filles au Caire (1845-
46); Ecole des Lazaristes et des Filles de la Charité (1847); I’Ecole gratuite des Fréres
de la doctrine chrétienne a Alexandrie (1857); nouvelle Ecole des Fréres au Caire

(1854); pensionnat du Bon Pasteur a Port-Said (1853); deux écoles des péres

2! Ibid.
22 Ibid,, p. 153.
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franciscains, 4 Nagadah et Girgah (1850-53); Maisons des sceurs franciscaines au
Caire (1859), dix écoles de franciscains, en Haute et Basse-Egypte, de Qena a Port-
Said (1855-63).

Du c6té de la Grande-Bretagne, grand adversaire de la France, elle joua un réle
aussi important dans I’implantation d’écoles de missions anglaises et protestantes. La
Church Missionary Society ouvre trois écoles (1839-40), les Wesleyans ouvrent une
école a Alexandrie. Quant aux Américains, les American Presbyterian Missionaries
ouvrirent huit écoles au Caire, a Alexandrie et au Fayoum (1855-75), et les Scottish
Missionaries deux écoles en Alexandrie (1859). En 1863, le nombre d’écoles
étrangéres, primaires et préparatoires, variait entre 32 et 47, dont trois écoles non
religieuses?®. 1l est important de noter que leur nombre dépassait 3 des moments
celui des écoles nationales. L’impact social, culturel et politique de cette forte
présence des €coles étrangeres et missionnaires sur la société fut considérable. Cette
influence s’est exercée sur la formation de la nouvelle élite intellectuelle et sa fagon

de concevoir la modernité et la réforme. Nous reviendrons sur cet aspect.

L’arrivée du Khédive Ismail (1863-1879), petit fils de Mohamed Ali, au
pouvoir a considérablement changé le portrait de I’enseignement. Il a tenté de
compléter ce qui faisait défaut dans le projet de son grand-pere, a savoir la création
d’un systtme d’éducation nationale. Grace a I’aide d’Ali Moubarak (1824-1893),
pacha qui a fait ses études en France, il entreprit une large réforme de I’enseignement
relativement aux problémes suivants: le mode d’utilisation des institutions existantes;

by

Pintéressement du public & institution publique; la mise en place des différents

niveaux d’un systéme d’éducation nationale®**,

2 Ibid., p. 154.
224 Ibid., p, 155.
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Compte tenu de la réduction considérable de I’effectif de 1’armée depuis le
régne de Mohamed Ali, Ali Moubarak a commencé par la séparation de
I’enseignement civil de I’enseignement militaire. 11 a mis un terme a la militarisation
de I’instruction en attribuant une plus grande importance a 1’enseignement civil®?.
D’abord, il a rendu effectif le Conseil d’écoles (diwdn al-Maddres) en lui confiant, a
partir du 26 janvier 1863, la direction de toutes les écoles. Son objectif était
Punification de I’enseignement et son extension, notamment au niveau primaire, dans
les compagnes. A cet égard, une loi fut promulguée, en 1868, prévoyant
I’organisation des écoles primaires en trois catégories : les makdteb ahliyyah (écoles
nationales), celles des wagqfs ibtiddd’i gouvernementaux et des wagfs ibtida’i
instituées par des particuliers. Quant aux écoles secondaires, il y en avait deux :

I’école préparatoire d’4bbassiyyah et celle de Rds al-Tin & Alexandrie (1863).

Les écoles spéciales et supérieures ont connu également un regain avec Ali
Moubarak. Les quatre principales écoles supérieures considérées comme étant le
noyau dur de I’enseignement universitaire égyptien étaient : 1’Ecole polytechnique
(1868) avec 72 éleves, dirigée par des ingénieurs et mathématiciens égyptiens dont
les éminents Ismail Moustafa al-Falaki et Mahmoud al-Falaki, qui ont succédé a Ali
Moubarak; 1’Ecole préparatoire, avec 309 éléves; I’Ecole de Médecine, comptant 100
€leves dont le quart était en pharmacie et dirigée par des Francais et Egyptiens;
I’Ecole d’Administration et des langues dite Ecole de Droit (1868) dirigée durant
vingt-quatre ans par le professeur Vidal; et la célebre faculté des sciences, Dar al
Ouloum fondée en septembre 1872. Nous pouvons constater qu’avec Ismail pacha,
I’élite égyptienne eut un certain accés aux hautes fonctions notamment dans le
domaine militaire et de I’enseignement. En revanche, cette participation n’était pas

suffisante pour calmer les revendications qui se sont intensifiées. Une conscience

%5 Ibid., p. 156.
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nationale s’était déja cristallisée et revendiquait une participation plus importante des

Egyptiens a la prise de décision dans tous les domaines.

Le bilan de la modernisation de 1’enseignement en Egypte se présentait ainsi en
1875. Le nombre total d’éléves en enseignement moderne, tous niveaux confondus,
était d’environ 5 000 répartis entre 38 écoles civiles. La majorité de ces écoles était
située au Caire et a Alexandrie. Le nombre d’éléves fréquentant les écoles étrangéres
et de confession autre que musulmane était nettement supérieur, ils comptaient 9000
éléves dont 500 étaient musulmans®®, Abdel-Malek rapporte un peu plus que le
double de ce nombre. Selon lui, les écoles étrangeres comptaient a elles seul_es 18.916
éleves en 18757, Ces chiffres deviennent plus significatifs quand nous les analysons
par rapport & leur population respective. Le taux de scolarisation dans les
communautés étrangéres était nettement plus élevé que celui des Egyptiens d’une

maniére générale. D’autant plus que les écoles modernes égyptiennes étaient

exclusivement ou majoritairement fréquentées par les Cairotes et les Alexandrins.

Ces chiffres sont encore plus significatifs quand nous les comparons aux
chiffres du systtme d’enseignement traditionnel. A la méme époque, en 1875, il
comptait 4685 kottabs pour un effectif de 112.000 éleves; la mosquée al-Azhar avec
11.100 étudiants; la mosquée al-Ahmadi a Tantah avec 3830 étudiants et la mosquée
Ibrahim pacha a4 Alexandrie avec 413 étudiants. Quantitativement, 1’enseignement
traditionnel dominait encore 1’enseignement moderne dont les effectifs con’éinuérent
d’augmenter au cours du siecle & I’exception. Les effectifs d’al-Azhar ont décliné en
1878 4 76957,

22 Gilbert Delanoue et Jacques Jomier, « Les Musulmans », dans L’Egypte d'aujourd’hui, permanence
et changement, CNRS, Paris, 1977.

27 Abdel-Malek, Idéologie et renaissance, p. 160.

228 Delanoue, ibid..
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Plusieurs facteurs peuvent expliquer pourquoi 1’enseignement traditionnel était
encore en vigueur. Outre les contraintes que nous avons abordées ci-haut, des facteurs
d’ordre économique, culturel et politique reliés a la famille arabo-musulmane peuvent
expliquer pourquoi la population égyptienne continuait a solliciter 1’enseignement
traditionnel, et dans une moindre mesure I’enseignement moderne. L’accés facile et
peu ou pas coliteux a I’enseignement traditionnel des kottabs, dont le nombre est plus
¢élevé que celui des écoles primaires modernes et qui sont 3 la charge des bienfaiteurs,
constitue un facteur. La proximité des Kotfabs était une condition déterminante pour
les familles pauvres dont les enfants constituaient un capital en participant aux
différentes charges familiales. La fréquentation d’une école moderne exigeait souvent

que I’éleve se déplace loin de sa famille.

Les étudiants ayant fini leurs €tudes dans le systéme traditionnel et obtenu le
titre de cheikh semblaient avoir plus de facilit¢ & trouver un emploi. La
marginalisation de I’élite égyptienne est un phénomeéne qui touchait jusqu’a cette date
les dipldmés de I’enseignement moderne et classique a cause de la politique qui
privilégiait les Turcs. Le facteur culturel est que, dans la perception musulmane
persistante jusqu’a nos jours, I’apprentissage des sciences religieuses était un moyen

pour avoir a la fois la reconnaissance sociale et le salut dans 1’au-dela.

Malgré les contraintes auxquelles a di faire face le processus de modernisation
de I’enseignement en Egypte, le nombre d’éleves fréquentant les écoles modernes est
intéressant pour une population comptant a I’époque 4.5 millions d’habitants. Le
nombre d’éléves en général n’a pas cessé d’augmenter. Il a doublé au niveau de
I’enseignement moderne et s’est multipli€ dans I’enseignement classique. Cette
asymétrie de I’évolution du nombre d’éléves musulmans par rapport a ceux issus des
écoles étrangeres et missionnaires allait avoir un impact sociopolitique important,
notamment sur la structure de 1’élite intellectuelle égyptienne et sa fagon de concevoir

la nahda du pays.
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Au-dela des chiffres, le portrait de ’enseignement en Egypte a radicalement
changé depuis le régne de Mohamed Ali Pacha. Deux systémes d’enseignement,
traditionnel et moderne, étaient en place, en compétition et méme en conflit. « Side by
side wih the Quranic system of learning, there was a new program of secular
education, destined to compete with the religious studies fostered by al-Azha »**. 1l y
avait d’un cO6té, ceux qui étaient issus d’un enseignement religieux qui ne
connaissaient rien ou peu des sciences modernes. De ’autre c6té, il y avait ceux qui
étaient issus de ’enseignement moderne et dont les connaissances religieuses étaient
rudimentaires et héritées des mceurs et véhiculées par la culture. Depuis, I’élite
intellectuelle arabo-musulmane, notamment en Egypte, est divisée. C’est une
conséquence objective de la modernisation de I’enseignement. Les conséquences de
la modernisation de I’enseignement sont les plus importantes. Elle a entrainé une
division et une polarisation de I’élite intellectuelle dont les conséquences vont

s’étendre sur le plan social, culturel et politique.

2.44 Ambivalence et dédoublement des sociétés arabo-musulmanes

Ce que nous voulons souligner a travers ce premier épisode de I’histoire de I’Egypte
moderne, c’est que I’invasion de Bonaparte a ouvert le monde arabo-musulman sur
une nouvelle réalité dont il n’était pas conscient jusqu’alors. 1l a pris conscience de
son retard et de 1’avance de 1’ Autre. L’Europe, I’ennemi de jadis, est devenue aussi le
modele vénéré pour son développement scientifique et militaire prodigieux. Cette
révélation paradoxale de I’Occident comme envahisseur et pourvoyeur de civilisation
allait se transposer dans la fagon de percevoir la modemité. La nouvelle relation qui
s’est imposée au monde arabo-musulman était une relation de dépendance et de
domination, pour emprunter I’expression du céleébre historien arabe Ibn Khaldoun,

qui énongait que le dominé est toujours obsédé d’imiter son vainqueur. Dans ce

2 Bayard Dodge, Al-Azhar a millennium of muslim learning, Washington, D. C, The Middle East
Institute, 1961, p. 114.
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nouveau contexte, la relation entre le monde arabo-musulman et I’Occident, dominée
jadis par les préjugés religieux, s’est complexifiée par 1’émergence de nouveaux

enjeux politiques et économiques?*.

Cette révélation paradoxale de I’Occident a eu un impact important sur la
perception de la modernité et sur la conception de la réforme. La modernité telle
qu’elle était percue par I’élite politique et intellectuelle dans le contexte de
domination s’est réduite a ses sciences et techniques. Pour rattraper le retard, il
suffisait de se les approprier. La réforme s’est confondue de son coté a cette idée de
rattraper le retard en modernisant 1’Egypte via I’appropriation des sciences et des
techniques qui semblaient étre a I’origine de I’avancée de I’Autre. Il s’agissait de

I’imiter littéralement, comme I’a fait le pacha d’Egypte.

Le deuxiéme épisode est relatif au projet de modernisation de I’Egypte amorcé
par Mohamed Ali. De par le fait qu’il ne s’est pas inscrit dans la veine de la réforme
de la pensée arabo-musulmane qui servira de toile de fond au rapprochement et a
I’appropriation de la modernité, le projet de modernisation de 1’Egypte n’a ni conduit
a la création d’un Etat fort, tel que désiré par Mohamed Ali, ni a la renaissance de

I’Egypte moderne. Dans ce sens Hourani écrit :

Les réformes ne pouvaient remporter qu’un maigre succés. Elles étaient dues a
la volonté individuelle d’un souverain entouré d’un ?etit groupe de conseillers et
encouragé par ambassadeurs et consuls étrangers. » !

Elles ne s’inscrivaient pas dans le processus sociohistorique de réforme de
’Egypte et des sociétés arabo-musulmanes en général. Dans le méme ordre d’idée,

WNadav Safran écrit :

239 Albert Hourani, Histoire des peuples arabes, Paris, Seuil, 1993, p. 343.
B Ibid., p. 366.
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However, unlike the transformation of the medieval western civilisation, the
change in Egypt did not proceed gradually, organically, and indigenousely, but
was the result of the initiative of individual autocrats in imposing certain
reforms on a reluctant population in an effort to emulate particular aspects of
Western civilisation. The material changes were therefore not preceded or
accompanied by an intellectual reawakening, as they had been in the West, but
proceeded independently while the ideology prevailing at the beginning of the
process remained unchanged. It was not until the last quarter of the nineteenth
century that the discrepancy between the traditional ideology and the
implications of the new reality be§an to provoke intellectual discomfort and to
elicit some attempts to reconcile it™>.

Il a conduit a I’éclatement social, culturel et politique de la soci€té égyptienne,
et, finalement, & sa colonisation. L’Egypte s’est modernisée sans étre moderne. C’est

ainsi qu’elle a radicalement changé et d’une fagon irréversible.

Les changements entrepris dans le cadre du projet de modernisation de I’Egypte
ne parvenaient pas a supplanter I’ordre en place et instaurer un autre ordre moderne
ou a s’y imbriquer afin d’engendrer un nouvel ordre et une nouvelle culture, qui sera
la synthese de I’ancien et du nouveau. La culture en place n’était pas favorable a cette
culture nouvelle parce qu’elle ne parvenait pas a la reconnaitre et a lui attribuer un
sens et une signification dans son systéme de représentation encore traditionnel. A
défaut de parvenir a cette synthése, ces changements ont créé leur propre espace et
ont instauré leur propre dynamique. Dés lors, nous assistons en Egypte et dans toutes
les sociétés arabo-musulmanes a la cohabitation de deux ordres sociaux, a deux éthos
se référant a deux systemes de valeurs différents, voire en opposition. Cette nouvelle
caractéristique dualiste de la société égyptienne et des sociétés arabo-musulmane est

soulignée par Hourani, qui, selon lui, est issue d’un nouveau type de stratification

2 Nadav Safran, Egypt in search of political community, Cambridge (Ma), Harvard university press,
1961, p. 26-27.
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sociale découlant des changements économiques®® et est devenue une réalité

objective les caractérisant de fagon inhérente.

L’échec du projet de modernisation qui devait aboutir 4 une véritable
renaissance et 4 une modernité authentique, inscrite dans le sillage de I’esprit de
réforme, a conduit paradoxalement a une européanisation sans modernité de la société
causée par I’ imitation servile du dominant. Depuis, modernisation rime avec tafarnuj,
francisation ou occidentalisation, ightirab, qui s’est manifesté & tous les niveaux de la
société et dans tous les aspects de la vie, y compris 1’architecture des villes congues a

I’italienne et a la frangaise :

Dans les villes nouvelles se développa un type de vie différent, reflet de celui de
I’Europe. Hommes et femmes s’habillérent de fagon différente. Un aspect
significatif des réformes modernisatrices de 1’époque de Mahmud II avait été le
changement de la tenue officielle?.

Tahtawi a déja constaté en visitant Alexandrie pour la premiére fois qu’elle

ressemblait par son genre de vie 4 I’Europe et particuli¢rement 2 Marseille?®.

Shayegan a décrit d’une manicre éloquente et a profondément analysé cette
nouvelle caractéristique dualiste des sociétés musulmanes et, notamment, la fagon
d’étre des individus qui les composent. Selon lui, cette dualité s’explique par la
distorsion mentale qui s’est opérée & cause du hiatus établi entre les changements
extérieurs et les projections mentales qui se référaient encore au systéme de
représentation traditionnel®*®. En supposant un « je » hypothétique, voici comment il

I’explique :

% Hourani, Histoire des peuples arabes, p. 392.

24 Ibid,, p. 395.

23 R.R. Tahtawi, L 'Or de Paris: Relation De Voyage, 1826-1831, Paris, Sindbad, 1988, p. 73.

¢ Daryush Shayegan, Le regard mutilé Schizophrénie culturelle : pays traditionnels face a la
modernité, Albin Michel, Paris, 1989, p. 15.
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Le retard entre ce que je projette et ce qui est 12 en face de moi n’est pas
seulement un décalage chronologique, mais un clivage ontologique. Les objets
ont changé beaucoup plus vite que n’ont évolué mes perceptions de la réalité
[...] Dans le contenu de mes représentations en retard sur les productions
industrielles qui m’environnent de toutes parts s’insére un vide que je ne peux
combler. Cette béance n’est pas seulement un changement de mode de vie, mais
aussi une altération de mon mode perceptif®”.

Il nous fait part de cette nouvelle relation a I’ Autre que ce changement imposait
et impose encore depuis cette date et de comment la relation avec I’islam et ses cadres

traditionnels commengait a s’atrophier et a se réfugier dans la mémoire et I’histoire :

J’évolue, quoi que je fasse, dans un monde comparatif; je ne vis plus dans un
monde clos se suffisant a lui-méme; je suis sollicité par 1’autre, ne fiit-ce que par
les influences qu’il me fait subir & mon insu. Je raisonne par comparaison, par
extrapolations, par identifications en chaine. Je bénéficie des modéles
exemplaires qui me viennent du musée de I’histoire. Je cherche a les appliquer a
mon propre destin. Plus encore je cherche a reconstruire mon passé selon les
normes qui me sont imposées d’office. Et ce souci de me revoir a travers les
lunettes d’autrui est si fort, si ancré dans les modes acquis de mes jugements que
je réévalue tout mon passé a la lumiere des critéres qui me viennent de
I’extérieur. Lorsque j’essaie de reconstituer & grands traits les moments forts de
mon histoire toute récente, par exemple le passage du mouvement
constitutionnel (1905-1911) a I’instauiration de I’Etat nation (1926), j’y introduis
des notions qui ne raccordent que trés approximativement au processus singulier
dont j’ai la mémoire. Lorsque je parle du rdle de la bourgeoisie, j’oublie que
cette notion a des connotations précises dans une culture particuliére, et le fait
d’utiliser ce terme ne m’autorise guére & imaginer 1’existence de son assise
sociologique®®.

En mettant en évidence cette déchirure culturelle, Shaygan qualifie cette
culture, a la fois modernisée et traditionnelle, d’hybride, voire de schizophréne. Pour
sortir de ce malaise, ’auteur ne préconise pas la voie de la conciliation. Il propose
d’effectuer la rupture épistémologique qu’a di faire I’Europe pour assurer sa

modernité. En ce sens, les sociétés musulmanes doivent rompre avec leur religion et

7 Ibid., p. 16-17.
B8 Ibid., p. 20-21.




112

effectuer la fameuse séparation entre les sphéres publiques et privées. Il reprend ce
que beaucoup d’intellectuels arabes ont préconisé dans le passé depuis la fin du XIX®

siécle, tels que Farah Antoun, Chably Shémayal, Salama Moussa, Taha Hussein, etc.

Dans le méme ordre d’idée, Berques parle de dislocation. Il écrit ceci :

Sa (islam) maladie cependant tient a4 lui-méme autant qu’aux agresseurs. Il
souffre d’une dislocation de son propre systéme. Les masses et le magistére, le
fond et 1’élaboration, la chose et le signe, ne sont plus li€és en lui par une
synthése a I’épreuve des temps actuels [...] 1l croit que le renouvellement lui
viendra par |’apprentissage des choses nouvelles et de leur mode d’emploi. Il
entend bien rester lui-méme en se dotant de tels outils. Mais il ne domine pas le
processus. 11 parle d’apprentissage, d’emprunts, d’adaptation, alors que ce qui le
menace, c’est une réfection du dedans par le dehors, c’est-a-dire la mort de la
personne®®’,

C’est cette nouvelle caractéristique dualiste et ambivalente de la société arabo-
musulmane en général que nous avons essayé de mettre en relief dans ce chapitre.
Elle constitue la toile de fond de tous les projets de réforme et des différentes
tentatives de conciliation qui se sont déployées dans le discours arabo-musulman
moderne cherchant & enjamber le hiatus culturel, la distorsion mentale et la division
idéologico-politique. C’est ainsi que la conciliation ou la dynamique conciliatrice est
devenue elle aussi une caractéristique inhérente au discours arabo-musulman
moderne. Par ailleurs, il est important de retenir que toute tentative de réforme et de
conciliation doit prendre en considération deux axes. L’un est en rapport avec les
anciennes problématiques qui étaient au centre du réformisme traditionnel et 1’autre
est en rapport avec les nouvelles conditions des sociétés arabo-musulmanes
modernisées. En ce sens, il est indispensable que la conciliation interpelle a la fois le
passé et le présent, c’est-a-dire les anciennes problématiques du réformisme

musulman traditionnel et les nouvelles conditions de I’époque moderne dans laquelle

9 Jacques Berque, L 'Egypte, Impérialisme et révolution, Gallimard, Paris, 1967, p.22
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les sociétés arabo-musulmanes se sont inscrites. C’est dans cette perspective que nous
aborderons les prochains chapitres dans lesquels nous tenterons d’examiner comment
les réformistes musulmans, modernes et contemporains, ont abordé et ont tenté la

conciliation.



CHAPITRE III

LA CONCILIATION DANS LE DISCOURS REFORMISTE MUSULMAN MODERNE

Apres avoir abordé le contexte sociohistorique dans lequel a émergé la problématique
de la conciliation et la perspective dans laquelle toute tentative doit étre inscrite, nous
tenterons dans ce chapitre de montrer comment, et dans quelle perspective, les
différentes tentatives de conciliation ont été entreprises dans le réformisme moderne
afin d’enjamber la dualité et la tension qui s’est installée au sein des sociétés arabo-
musulmanes, notamment en Egypte. Pour ce faire, nous allons tenter de montrer, &
travérs I’analyse du discours des célébres réformistes modernes, comment cette
problématique s’est présentée et comment ils 1’ont abordée. I s’agit du discours de
trois cheikhs-intellectuels qui ont marqué le XIX® siécle, Rifaa Rafi al-Tahtawi,
Mohamed Abdou et Rachid Ridha. Nous nous arréterons sur la personne de Jamal
Eddine al-Afghani en tant que personnage ayant significativement influencé la pensée

des deux derniers.

Cette analyse exigera la prise en considération de deux variables : ’'une en
rapport avec le vécu et I’ancrage familial, social et culturel de ces réformistes, et
’autre, relative au contexte sociohistorique. Ce que nous essaierons de mettre en
évidence, en s’arrétant sur la biographie et le cheminement intellectuel de ces
réformistes, est la transposition de la dualité culturelle et sociale dans leur mode
d’étre et de penser. C’est la raison pour laquelle nous les qualifions de cheikhs-

intellectuels. La conciliation qu’ils ont tentée n’implique pas uniquement 1’Autre,
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qu’il soit ’Occident ou ceux qui représentent le courant moderniste dans les sociétés
arabo-musulmanes. Elle est au sein d’eux-mémes, et revendiquée par eux-mémes afin
de surmonter cette déchirure que Shayegan a si bien explicitée. La conciliation est
réflexive. Elle implique un dialogue avec Soi et pour soi parce que 1’Autre
représentant la modernité est désormais en nous sur le plan individuel et collectif. Le
caractére dialogique de la conciliation est d’ores et déja réflexif avant d’impliquer
I’Autre, qui est représenté d’abord par 1’Occident a travers ses intellectuels et

politiciens ou par ceux qui ont constitué plus tard le courant moderniste.

La seconde variable, relative au contexte, est aussi importante que la premiére.
Nous nous attarderons au contexte sociopolitique et culturel de 1’époque parce qu’il a
fortement conditionné la pensée arabo-musulmane moderne et a donné une nouvelle
forme et essence au réformisme musulman. En ce qui concerne la période de Tahtawi,
nous ne nous arréterons pas sur le contexte de 1’époque parce qu’il correspond a celui
de la modernisation de I’Egypte que nous avons longuement abordé au chapitre
précédent. Nous le ferons toutefois pour Abdou et Rida. Aprés avoir abordé ces deux
variables de notre matrice d’analyse, nous entamerons ’analyse de ’aspect et de la
démarche conciliatrice du discours de nos trois réformistes en nous basant sur
certains ouvrages que nous avons jugés essentiels a cette fin et de leurs ceuvres

respectives.
3.1  L’aspect conciliateur dans le discours de Tahtawi

3.1.1 Eléments de biographie et cheminement intellectuel

Rifaa Rafe al-Tahtawi est considéré comme étant 1’'une des grandes figures de
I’Egypte moderne. Le célébre poéte arabe Ahmed Chawki le qualifie de pére de la

renaissance culturelle de I’Egypte et du monde arabe®. Il a joué un réle important

0 Mohamed Amarah, Al-a‘mal al-kamilah li Rifaa Rafi al-Tahtawi (L’euvre compléte de R. R.
Tahtawi). t.1, Beyrouth, Al-Mou’assassah al-arabiyyah li al-dirasat wa al-nashr, 1973, p. 9.
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dans le projet de modernisation de I’Egypte, comme en témoigne son ceuvre. Sa
contribution ne s’est pas limitée a la traduction a I’arabe des manuels de langue
frangaise. Elle est au centre du projet de modernisation de I’Egypte, notamment de
son systtme d’éducation. Outre la traduction, il a composé des poémes, écrit des
essais et publié des articles. Il était a la fois un homme de lettres, un journaliste et un
enseignant®*’, La traduction constitue toutefois I’essentiel de son ceuvre, compte tenu
de I’ampleur prise par ce mouvement sous sa direction. Le nombre de livres et de
manuels traduits fait de lui un relais dans le transfert des sciences occidentales vers
I’Egypte. Tahtawi est la personnalité qui a dominé I’espace intellectuel égyptien et
arabe durant la premiére moitié¢ du XIX® siécle Il est donc incontournable dans 1’étude

et I’appréhension de I’histoire et de la pensée arabe modermne.

Tahtawi est né a Tahta le 14 octobre 1801, d’ou son nom de famille. Sa date de
naissance coincide avec le jour ou I’expédition frangaise de Bonaparte a quitté
I’Egypte. Il est issu d’une famille qui s’est enrichie grice au régime d’iltizam dont
elle était bénéficiaire. Elle faisait partie de la bourgeoisie rurale égyptienne et était
considérée parmi les notables de la société égyptienne compte tenu de sa descendance
et parce qu’elle comptait plusieurs cheikhs du c6té de ses deux parents®*. Durant le
régne de Mohamed Ali pacha, sa famille a été touchée par le changement du régime

d’iltizam et a été dépouillée de ses priviléges économiques pendant un certain

tempsm.

A I’age de seize ans, aprés la mort de son pére, il quitta sa ville natale pour Le
Caire afin de poursuivre ses études a la grande mosquée al-Azhar. Aprés avoir obtenu
son diplome a I’age de 21 ans, il a été affecté a I’enseignement. Deux ans plus tard,

en 1824 il fut nommé Imam dans I’armée. Jusqu’a cette date, le cheminement

! Ibid., p. 9.
2 Ibid., p. 31.
*3 Ibid.
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intellectuel de Tahtawi suivait un cours ordinaire. Il n’était pas interpellé par les
changements politiques et culturels que traversait ’Egypte et ne faisait preuve

d’aucune attitude critique a I’égard du systéme d’enseignement a al-Azhar.

Le cheminement intellectuel de Tahtawi a changé suite a la rencontre de son
maitre cheikh Hassan al-Attar (1776-1834) qui fut a I’origine de son voyage en
France au sein de la mission scientifique de 1826. Tahatwi commenga ddnc a
s’intéresser aux nouvelles sciences par I’entremise de son maitre qui en avait pris
connaissance par ses contacts avec les Francs (al-ifranj faisant référence aux Frangais
et aux Occidentaux) a qui il enseignait I’arabe. Cheikh al-Attar était, & la fois,
impressionné par leurs savoirs, leurs nombreux livres et la facilit¢ de leur
apprentissage, mais désenchanté par I’écart qui séparait I’Egypte des pays des Francs
en mati¢re de sciences et techniques. Il était parmi les premiers & faire appel au

changement et a la nécessité d’acquérir les nouvelles sciences®**.

Malgré sa conscience précoce du retard de I’Egypte en matiére de sciences,
cheikh al-Attar n’avait pas I’idée d’un quelconque projet de réforme sociale ni de
réforme d’al-Azhar ou il fut pourtant recteur durant plusieurs années. Voyait-il dans
le projet de modernisation de I’Egypte entrepris par le pacha I’exaucement de son
veeu malgré I’exclusion d’al-Azhar®*® et 1’absence des sujets arabes égyptiens?
Adoptait-il les recommandations de I’Institut d’Egypte comme le pacha? Quoi qu’il
en soit, cheikh al-Attar prit I’initiative de partager ses nouvelles connaissances avec
une élite d’étudiants parmi lesquels figuraient les célébres Tahtawi, Ibrahim
Dousouki, Mohamed Ayed Tantawi, Mohamed Omar Tounsi, etc. Il les réunissait
chez lui pour leur parler de ses voyages, de ce qu’il vit et apprit chez les Frangais et

les autres peuples?*®. En agissant ainsi, le cheikh al-Attar faisait bénéficier les sujets

#4 Jamal Eddine al-Chayyal, R. R Tahtawi. Dar al-Maaref;, Le Caire, 1980, p. 14.
5 Mohamed Imara, ibid, p. 19.
8 Ibid.
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arabes, exclus du projet du pacha, de ses nouvelles connaissances et les sensibilisait a
la nécessité d’apprendre les nouvelles sciences pour évoluer au rang de nation

avancée.

C’est ainsi que Tahtawi prit son premier contact avec la culture occidentale et
que son intérét pour les nouvelles connaissances et sa conscience du retard de
I’Egypte dans ce domaine furent suscités. Bénéficiant de relations privilégiées avec le
cheikh al-Attar proche de la cour du pacha, Tahtawi fut désigné imam de la premiére
mission scientifique a Paris en 1826 ou cette conscience et cet intérét se
cristalliseront. Il y passa environ cinq ans et retourna en Egypte vers 1831. Ce voyage
constitua un point tournant dans son cheminement intellectuel. Son ouverture sur
I’Occident, via la France, et sa perception de ce monde ont significativement fagonné

la perception que le monde arabo-musulman s’est fait des pays des Francs.

Durant son séjour, Tahtawi ne s’est pas limité a remplir sa tdche d’imam a
laquelle il était assigné. Il s’est inscrit au programme de formation dispensé aux
étudiants qu’il accompagnait. Il a commencé a apprendre la langue frangaise qu’il a
treés vite maitrisée. En effet, a la fin de sa premiére année, il était capable de traduire
certains extraits de livres de diverses disciplines, ce qui lui a valu la réussite aux

examens et sa qualification au travail de traduction.

Pour assouvir son engouement pour les nouvelles sciences, Tahtawi sollicitait, 4
ses frais personnels, ’enseignement d’autres professeurs et se procurait les livres
qu’il jugeait intéressants pour lui et pour les Egyptiens. Au bout d’environ cing
ans, il put prendre connaissance d’une grande variété de sciences occidentales
telles que I’histoire, la géographie, la philosophie, etc. En histoire, il lu : Vies des
philosophes grecs, un livre d’histoire générale, un livre de récits, de contes et
d’anecdotes qui s’intitule Les agréments de I’histoire, les meeurs des peuples,
leurs habitudes et leur savoir-faire, 1'Histoire de la cause de la grandeur et de
la décadence de I’Empire des Césars romains, et le Voyage du jeune Anacharis
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en Gréce. 11 lut le livre de Ségur, la Vie de Napoléon, une monographie sur la
chronologie et les généalogies intitulées Panorama du monde®'.

Tahtawi manifestait un intérét particulier pour I’histoire, notamment les récits et
les contes. Le deuxiéme domaine qui a accaparé son attention fut celui de la

géographie et de ses sous-disciplines. Il dit :

Un livre de géographie qui comprend : la géographie historique, la géographie
physique, la géographie mathématique et la géographie politique. J’ai continug,
dans un autre domaine de géographie physique — introduction a un dictionnaire
géographique -, le dictionnaire des pays [...] J’ai lu, seul, de nombreux ouvrages
consacrés 4 cet art**®,

Il s’est également intéressé a la littérature frangaise de laquelle il Iu: «le
recueil de Noél, un grand nombre d’extraits des ccuvres de Voltaire, Racine,
Rousseau et plus particuli¢rement les Lettres persanes de ce dernier »2*°. Il a pris
connaissance des lettres anglaises de Chesterfield, des lettres frangaises et de
beaucoup d’autres ceuvres céleébres. Dans les domaines de la philosophie et de la
logique, il lut I’Histoire des philosophes, il a pris des legons de logique frangaise avec
Messieurs Chevalier et Laumonerie et il a lu Condillac. Il a étudié des livres en droit
naturel, particuliérement le livre de J Burlamaqui et les deux tomes de I’Esprit des
lois de Montesquieu. Dans le domaine des sciences mathématiques et physiques, il a
étudié Iarithmétique, la géométrie, par la lecture du manuel de Bézout et des quatre

premiers livres de Legendre.

Tahtatwi ne s’est pas spécialisé dans une science en particulier. Si nous devons
par ailleurs lui attribuer une spécialité, nous dirons qu’il était traducteur puisque

I’essentiel de son ceuvre est constitué de la traduction d’ouvrages scientifiques et

247 Tahtawi, L’Or de Paris, p- 225. Tahtawi n’a pas cité les auteurs des livres qu’il avait lu.
3 Ibid., p. 225-226.
* Ibid., p. 226.
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littéraires européens®°. Il voulut embrasser différents domaines du savoir pour
I’emploi de pédagogue et de traducteur qu’il allait occuper plus tard. Il faisait
référence a un grand cheikh de P’islam, Ibn Qutayba, selon lequel il existe deux
démarches dans ’acquisition de la connaissance : celle pour étre un savant spécialisé
ou un penseur et celle pour étre écrivain et encyclopédiste. Tahatwi choisit la
deuxiéme option parce qu’il voulait é&tre un homme cultivé. « Celui qui veut étre un
savant doit se résoudre a une seule science et celui qui veut étre un homme cultivé
(adib) doit élargir le champ de ses connaissances ». Il pensait que « c’est la meilleure

voie que nous puissions suivre compte tenu de ses avantages B

C’est ainsi que
Tahtawi est devenu un cheikh-intellectuel sans avoir, ni la liberté, ni la profondeur de

la spécialisation.

L’esprit critique de Tahtawi est peu prés'ent dans ses écrits. Il est davantage
implicite compte tenu du fait qu’il était fonctionnaire de I’Etat et bénéficiait de
plusieurs priviléges. Tahtawi ne semblait pas étre interpellé par la présence et la
domination étrangére. Il la trouvait méme louable parce qu’elle permit a l’Egypte de
s’ouvrir sur I’Europe. Il n’était pas non plus critique a I’égard de 1’enseignement
traditionnel religieux, ce qui n’était pas sans effet sur sa fagon d’appréhender
’Occident et la modernité. Plusieurs raisons peuvent expliquer cette attitude. Outre
son vécu et son statut personnel, cette attitude peut étre imputable au contexte
sociopolitique de I"Egypte de cette époque qui était différent de celui d’al-Afghani et
Abdou. Le pays était engagé dans la voie du changement et bénéficiait d’une certaine
stabilité politique. Tout au long de sa carriére au service du Khédive, Tahtawi a
récupéré, en guise de reconnaissance et de récompense, toutes les terres confisquées a

sa famille lors de I’abolition du régime d ’iltizam. 11 amassa une fortune qui avait fait

20 Ses premiéres traductions se sont effectuées durant son séjour a Paris, il a traduit douze livres et
fragments comme le note Mohamed Amarah, tome I, p.41
5! Tahtawi, tome I, p. 71
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de lui, selon Amarah, un homme parmi les plus fortunés d’Egypte®>. C’est ce
manque d’esprit critique qui nous laisse perplexe par rapport a la dimension

réformiste de son engagement et de son ceuvre.

Tahatwi a servi de relais dans le transfert des sciences occidentales en Egypte et
a procuré au pacha d’Egypte le support idéologique légitimant son projet de
modernisation du pays. D’une manicre sous-jacente et implicite, il a véhiculé une
vision particuliére de la modernité dont il n’avait pas encore conscience et qui était
réduite a sa dimension essentiellement scientifique. Tahatwi n’avait pas de projet de
réforme découlant d’une conscience de la crise de I’Egypte et du monde arabo-
musulman ou de sa pensée. Son projet était de procurer a I’Egypte des nouvelles
sciences que les Frangais avaient développées a la perfection aprés les avoir regues
des Arai)es, tel qu’il le pensait. Il incombait alors aux royaumes de I’islam, selon son
expression, de les récupérer afin de placer I’Egypte parmi les nouvelles nations

puissantes. C’est la tiche a laquelle il allait s’atteler aprés son retour.

3.1.2  Le retour en Egypte et le mouvement de traduction

De retour en Egypte, et aprés avoir embrassé les nouvelles sciences, Tahatwi n’était
plus le cheikh traditionnel. Il était devenu a la fois le cheikh qui suivait déja la vérité
a la lumiére du Coran et de la tradition prophétique, et I’intellectuel qui avait appris a
faire usage du bon sens et de sa raison pour juger du bien et du mal, de I’utile et de
I’inutile. Sa nouvelle formation a influencé sa pensée. Elle est & ’image de cette
nouvelle culture ambivalente et dualiste qui s’est objectivement installée et qui a eu

une influence profonde sur la pensée des générations ultérieures.

En concertation avec le pacha et les experts étrangers, il eut la responsabilité

d’introduire les nouvelles sciences et d’inciter les Egyptiens 4 les apprendre. II

2 Mohamed Amarah, tomel, p. 85.
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déclencha un impressionnant mouvement de traduction. Toute une infrastructure s’est
mise en place. L’imprimerie était déja installée et I’Ecole des langues, formée en
1835, mise sous sa direction®>. Il s’entoura également d’un groupe de professeurs
talentueux et efficaces recrutés parmi les meilleurs d’al-Azhar : les cheikhs Mohamed
al-Damanhouri, Ali al-Farghali al-Ansari, Hassanein al-Ghamrawi, Mohamed Qottah
al-Adwi, Ahmed Abdel Rahim’ al-Tahtawi, Abdel Moneim al-Girgawi, Hassan
affendi, Nasr al-Hourini, Mohamed al-Marg¢afi, Mohamed Abdel Saoud, Mohamed
al-Mangouri, Khalil al-Rachidi®®*. C’est en assumant un role didactique et

255

moraliste® qu’il introduit les nouvelles idées des Lumiéres en Egypte.

Outre les nombreux travaux de traduction qu’il a assurés et supervisés, Tahatwi
a écrit plusieurs ouvrages dont les plus importants sont: Takhlis al-Ibriz fi talkhis
bariz, 1934 (L’Or de Paris, traduction de Louca), Manahij al-albab al-misriyya fi
manahij al-adab al-asriyya 1869, (Direction des dmes) et Al-Murchid al-amin fi
taalim al-banat wa al-banin (Guide intégre dans l'éducation des filles et des fils)
(1873). Son premier livre, L’Or de Paris, est important a plusieurs égards. D’abord
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