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Mohammed Arkoun

Actualité du probléme de la personne
dans la pensée islamique

«Et quand ton seigneur dit aux Anges: Je vais placer sur laterre un vicaire (Kha-
ITfa),ilsdirent: <Y placeras-tu quelqu'un qui y sémerala Corruption et verserale
sang, aors que, nous, nous chantons Ta Grace et proclamons Ta Sainteté>
— Je sais ce que vous ne savez pas»

Coran, 11, 30

«L'homme est un probléme pour I'hnomme»
Ab(Hayyéan al-Tawhidi (m. 1023)

«La personne est I'antinomie incarnée de I'individuel et du sacral, delaforme et
delamatiére, del'infini et du fini, de laliberté et du destin»
Nicolas Berdiaev: Cing méditations sur I'existence, Paris: Aubier, 1936, p. 180

Remarquesintroductives

Je poserai d'emblée, atitre d'hypothéses de travail et en vue de nourrir
une réflexion moderne sur la personne, les propositions suivantes:

1. Lapersonne émerge, se forme, sépanouit, Sappauvrit, agit dansla
soci été; sa configuration psychologique, son statut juridique, son style
d'action, sa productivité sémantique dépendent des cadres socio-cultu-
rels de la connaissance et de I'action, propres a chaque société. En retour,
la personne devenue personnalité, peut imprimer sa marque la société
0u au groupe ou elle émerge.

2. L'exploration et le déchiffrement du champ social-historique global

en vue de saisir les prérogatives et les réles qui définissent la personne, ne
doivent étre limités ou orientés par aucune des définitions héritéesde la
théologie, du droit, de la philosophie, de la psychologie ... dans une tra-
dition de pensée donnée. Pour échapper aux dérives idéologiques et dé-
passer la connaissance narrative et descriptive, il faut remonter — ou des-
cendre — jusgu'aux éléments constitutifs de toute production culturelle
dans lasociété je veux direle symbole, le signe et le signal. Par exemple,

le voile, symboledes valeurs pronées par le code de I'honneur dans une
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sociéte traditionnelle, devient un signeculturel qui distingue les femmes
musulmanes dans un espace socia ou cohabitent plusieurs groupes eth-
no-culturels; il se dégrade en simple signal de reconnaissance d'un
groupe, d'une communauté engagés dans la lutte pour préserver une
identité menacée de désintégration.
3. Lorsgue, dans une société, laréférence alatradition religieuse de-
vient prépondérante, le bricolage sémantique al'aide du symbole, du si-
gne, du signal, de la métaphore, de la métonymie atteint son comble.
Dans ces conditions, il y a dégradation du statut de la personne. C'est
précisément cette situation qui tend a se généraliser dans beaucoup de so-
ciétés musulmanes contemporaines. c'est en ce sens que je parle d'uneac-
tualité du probléme de la personne dans ces sociétés.

Pour verser quelques piéces & ce dossier encore mal constitué, je vais
tenter de répondre aux trois questions suivantes:
1. Comment |le probléme de la personne surgit comme une réalité
incontournable dans | es soci étés musul manes contemporaines
(1950-1987)?
2. Deque équipement intellectuel, de quelles ressources scientifiques
et culturelles dispose la pensée islamique actuelle pour apporter au pro-
bleme posé des réponses neuves, respectant a la fois les enseignements
positifs de latradition et lesimpératifs irrécusables de la modernité?
3. Comment situer laréponse «islamique» au probléme de la personne
parmi les conceptions et |es attitudes concretes qu'impose la pensée
scientifique moderne? La question ainsi posée nous obligera a appliquer
une critique radicale ala position hégémonique de la pensée occidentale
qui, par son avance scientifique et technologique, semble devoir engager
pour longtemps le destin de |a personne humaine.

|. Personne et société

Marcel Mauss aeu le mérite, des 1938, d'élaborer le concept de personne
en le présentant comme «une catégorie de |'esprit humainx». On peut lire
des prolongements intéressants de ce premier dans un livre récem-
ment édité par M. Carrithers, S. Collins, L. Lukes: The Category of the
person. Anthropology, philosophy, history, New Y ork: Cambridge Uni-
versity Press, 1985.

Dans laligne philosophique, la notion, le theme ont surtout retenue
I'attention de penseurs chrétiens dont le bref essai d'lvan Gobry: La Per-
sonne, Paris; P.U.F., 3e ed., 1975, donne une idée précise.

Du cété islamique, le théme de la personne est trés présent. Dans une
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précédente étude, j'ai montré comment la pression démographique,
I'introduction de I'économie industrielle, I'émergence d'un Etat autori-
taire, anonyme, séparé de la société civile, voire opposé a elle, la dépen-
dance croissante a |'égard de la technologie moderne, le retard culturel,
les ruptures dramatiques avec les réalités écologiques, le terroir (paysan,
montagnard ou nomade) se sont conjugueés pour changer radicalement
les conditions d'émergence et de formation de la personne.

Lesrévolutions agraires introduites partout avec de grandes ferveurs
idéologiques, ont retiré au monde paysan, ou ala civilisation du désert
(opération de sédentarisation des nomades menée par les Etats indépen-
dants avec une agressivité d'autant plus destructive que les technocraties
des ministéres ignoraient tout du monde nomade) |es bases écologiques,
territoriales, agraires de ce qui afonctionné depuis des millénaires sous le
nom de Code de I'honneur (Cird). Avant et aprés|'islam, ce code atou-
jours fonctionné pour maintenir I'ordre dans chaque groupe: c'est I'inté-
riorisation du systéme de valeurs culminant dans I'honneur qui permet a
chague individu de se hisser a des rangs de plus en plus éminents (afdal,
fadls ayn, a yan) et de jouir de I'autorité propre a la personne: autorité
de I'esprit sur les autres esprits, entrainant I'acquiescement libre des con-
sciences aux valeurs incarnées et appliquées par le maitre, le chef, le sage
(= sayyid, shaykh, imam, mahdi, wali, mrabet, etc. ...)

Le Code de I'hnonneur des sociétés traditionnelles — aujourd'hui forte-
ment détériorées partout — n'est pas écrit; il est vécu et intériorisé sous
forme d'habitus qui commandent les conduites individuelles et collecti-
ves,; il n'est pas transmis par un enseignement théorique, mais reproduit
dans toute sa complexité formelle, rituelle, sociale, symbolique dans la
vie quotidienne. Nous avons beaucoup de descriptions portant sur les
groupes les plus divers et les plus é oignés dans |'espace.”

On ne peut identifier le statut et les fonctions de la personne aujour-
d'’hui comme hier, sans commencer par une sociologie de laLoi islami-
gue: dans une méme société comme I'Egypte, I'Arabie, I'lndonésie, la
Turquie, etc. ... le droit musulman n'est pas également appliqué dans
toutes les régions et dans tous les groupes ou classes qui coexistent dans
un méme espace social. Le droit bédouin, le droit berbere, le droit
kurde... tous liés a des savoirs locaux, ont longtemps résisté alavolonté
de I'Etat musulman de réduire ajamais les secteurs de la «rébellion»
(blad al-sibaau Maroc par exemple).?

Les degrés de pénétration de lalangue et de la culture arabes comman-
dent aussi |es types de personne qui émergent dans chaque milieu socio-
culturel. En Kabylie, par exemple, région fort peuplée du Nord Algé-
rien, ni le droit musulman, ni I'arabe, ni la culture arabe n'ont pu simpo-
ser avant I'indépendance en 1962. L'islam répandu par |es marabouts a
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dl assimiler et consacrer le code de I'honneur local et un capital symboli-
que particulierement résistant aux influences extérieures.

L es Etats nationalistes issus |e plus souvent de guerres de libération
menées durant les années 1950, combattent farouchement les divisions
ethno-culturelles et confessionnelles qui constituent partout des obsta-
clesal'unité nationale, donc ala stabilisation et ala généralisation du
pouvoir central. Il n'y aaucune exception a ce volontarisme politique
qui, déja, dans les années 1920, en Turquie, avec Atatirk, veut en finir
avec les divisions, les dispersions, les superstitions, lareligion populaire,
les mouvements mystiques, bref tout ce qui, dans la société «sauvage»,
faisait I'efficacité sociale du code de I'honneur, donc laforce de la per-
sonne formée par ce code.

On notera que cette lutte implacable entre société «sauvage» et société
«domestiquée» a déja commence avec le Prophéte a LaMekke et aMé-
dine; elle arecu non seulement une expression idéologique exemplaire
dans le Coran, mais un fondement «ontologique» qui transcendantalise
une opposition d'essence anthropologique. On sait avec quelle véhé-
mence le Coran et toute la pensée islamique ultérieure opposent les «té-
nebres de la Jahiliyya» a «laLumiere de l'lslam». La Jahiliyya est |la
phase de I'histoire ou les hommes n'avaient pas recu la Révélation, la
Connaissance Vraie (‘ilm) enseignée par Dieu pour que chague croyant
gjuste ses actes ala perspective du Salut éternel; I'islam, c'est I'irruption
de ceiimqui guideratous lesfidéles vers les Salut.

En termes d'anthropologie sociae et culturelle, la Jahiliyya, c'est la
société arabe et son code de I'honneur avant I'islam; celui-ci réussit aim-
poser un houveau capital symbolique, un horizon eschatologique ou les
valeurs du Code de I'honneur sont conservées, mais sacralisées, ontolo-
gisées, transcendantalisées par e discours de la Révélation. Le groupe ré-
duit des premiers croyants (mdmin(n) assument par leur engagement de
foi et le combat derriére le Prophéte (Jihad), la promotion historique de
la «personne» musulmane et, donc, d'une société également musulmane.
Le modéle de formation de |a personne en islam, sa puissance de trans-
gression de toutes les frontiéres culturelles, sarécurrence irrépressible
dans toutes les conjonctures d'effervescence social e et idéologique, son
expansion actuelle face au défi de lacivilisation industrielle, sexpliquent
par quatre facteurs déterminants:

1. lecaractere performatif et la structure mythique du discours corani-
que;

2. laforce porteuse et suscitatrice du rituel religieux par lequel sactua-
lisent pour chague croyant (= personne) et pour la Communauté, les
contenus sémantiques et les élans d'espérance eschatol ogique introduits
par le discours coranique, amplifiés par e discours islamique;
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3. l'institution et la persistance d'un Etat centralisateur qui apris en
charge la «religion vraie» (I'orthodoxie) et y puise, en échange, sa légiti-
mité;

4. l'instauration, au cours de la phase fondatrice de I'islam (610-632),
d'un imaginaire politico-religieux qui ne cessera d'assimiler les représen-
tations «orthodoxes» de I'islam primitif, pour produire, partout, une
histoire «islamique» toujours donnée a percevoir comme I'application
du Modéle de conduite individuelle et collective inauguré par le Prophé-
te.

Onn'insisterajamais assez sur le réle et laforce récurrente de I'imagi-
naire politico-religieux mis en place par ce que j'al appelé I'Expérience de
Médine. C'est gréace a cet imaginaire que toutes les actions historiques
d'envergure ont été produites dans le domaine islamique; ces actions
supposent elles-mémes la production d'un type de personne qui ainté-
riorisé toutes | es représentations, les Images symboliques idéal es véhicu-
|ées par le discours islamique traditionnel.

On peut réécrire toute I'histoire des sociétés qui ont recu ce modéle
d'action en montrant I'interaction constante entre |'imaginaire politico-
religieux commun atous les fidéles et |a raison analytique, conceptuelle
et logique des intellectuels qui tentent d'introduire une cohérence ration-
nelle dans un domaine tres largement travaillé par les représentations du
discours officidl (I'Etat «islamique») ou des discours concurrents mieux
adaptés a des codes symboliques locaux. Ainsi, Lila AbQ Lughod abien
montré chez les Awlad "All du désert occidental d'Egypte, la coexistence
de deux discours: I'un personnel qui exprime des valeurs intimes et utilisé
uniquement dans des cercles restreints (jeunes, proches), |'autre public,
exaltant les valeurs communes au groupe. La personne se forme et se ma-
nifeste ainsi a deux niveaux séparés dans le mode et |e lieu d'expression;
mais elle intégre les deux systemes de valeurs qui définissent et soutien-
nent le groupe.* Aux deux discours propres aux Awlad 'Ali— comme &
d'autres groupes ethno-culturels dans |'espace globalement qualifié de
musulman — viennent se superposer deux autres discours plus généraux:
le discours islamique commun atoute la tradition issue de I'Expérience
de Médine, discours repris et largement diffusé depuis les années 1930 «t,
davantage encore, depuis les années 1970 par les mouvements islamistes;
le discours officiel de I'Etat nationaliste qui diffuse les valeurs séculiéres
de I'économie et des institutions politiques empruntées a|'Occident.

Comment se hiérarchisent, sarticulent ou sexcluent mutuellement
ces discours concurrents? L 'étude de la personne en tant que foyer de li-
berté ou sopérent les sélections, les éliminations, les combinaisons qui
constitueront chague personnalité et imposeront éventuellement, au ni-
veau du groupe local, de la nation ou de la Communauté croyante
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(1 Umma), le personnage, e leader, I'lmam.’ Quelle philosophie de la per-
sonne sous-tendent et imposent des personnages comme Bourguiba,
Hassan |1, Boumédiene, Nasser, Kadhdhafi, Sadddm Hussein, Hafez
a-Asad, Ziau-1-Hag, Khomeini... qui pésent si lourdement sur I'his-
toire des sociétés musulmanes d'aujourd'hui?

Une autre catégorie de personnes choisies, cette fois, dans la société ci-
vile, permettraient de compléter, de corriger, de consolider les indica-
tions de I'enquéte sur les leaders. Plus I'Etat autoritaire, force anonyme,
refoule ou ignore les horizons d'espérance de la société civile, plus celle-ci
suscite dans ses profondeurs, des contre-personnalités, ou contre-leaders
dont les protestations, |es contestations ou les propositions réferent a
une autre philosophie de la personne. On a souvent évoqué les figures de
militants comme Sayyid Qutb, théoricien des Fréres Musulmans exé-
cuté sous Nasser en 1966; |le shaykh aveugle "Abd al-Hamid Kashk,
imam de laMosquée "Ayn al-Layét, au Caire, ou il adéivré des sermons
qui soulevent laferveur populaire au-dela de I'Egypte (diffusion trés
large de cassettes dans |le monde arabophone); “Abd al-Saldm Fargj,
auteur de «I'obligation canonique absente» (= le Jihad, théoricien du
mouvement al-Jihad qui a assassiné Sadat en 1981;Hasan al-Turébi, chef
des Fréres Musulmans au Soudan, Abl "Ali al-Mawdddi, chef defile des
Musulmans pakistanais, mais dont |'enseignement a franchi toutes les
frontiéres du Monde musulman; “Ali Shari“ati qui contribua & dynami-
ser le mouvement de la Révolution iranienne; Shukhri Mustafa, anima-
teur de Takfir Wal-Hijra, Rached Ghannouchi, un des dirigeants du
Mouvement de la Tendance islamiqueen Tunisie ... On peut étendre indé-
finiment laliste de ces mouvements de contestation et d'action violente
dont les noms évoguent souvent un programme ambitieux de retour au
«véritableislam» (comme le Jihad islamique; e Parti d'Allah, la Justice
islamique, la Jeunesse de Muhammad, etc.).

Bien gue ces mouvements ne regoivent pas toujour un soutien popu-
lairetréslarge, leur discours exprime adéquatement les attentes dégues,
les sentiments de frustration et d'oppression, I'angoisse, le besoin d'espé-
rer des jeunes générations nées apres 1950. Ces jeunes sont nés et ont
grandi dansle climat des guerres de libération, dans |a phase euphorique
de laNation renaissante; ils ont connu ensuite les immenses déceptions
de ladéfaite de 1967, du recul de la grande Nation arabe exaltée par Nas-
ser, de la destruction des libertés, de la négation des droits de I'nomme,
des appétits impérialistes, du développement désordonné, inefficace et
souvent destructeur des valeurs traditionnelles, du chdmage, des concen-
trations urbaines, du partage inégal des ressources, du gaspillage, dela
corruption... Les progrés réalisés dans la santé publique, I'instruction
(mais pas |'éducation) gratuite, la sécurité, les transports, le confort do-
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mestique ne peuvent compenser |es ravages causés ala personne par la
destruction des structures écologiques, sociologiques, agraires (systemes
de la parenté, régles de contréle de lacirculation des biens, stratégies ma-
trimoniales) sur lesquelles reposai ent toutes les valeurs ancestrales, con-
firmées et sacralisées par I'islam.

Entre les leaders au pouvoir — avec |les technocrates qui les entourent—
et les contre-leaders qui aspirent au pouvair, il y ale monde des intellec-
tuels plus ou moins touchés parla modernité et le monde des "ulaméa qui
tentent de sauvegarder leur monopole en tant que gestionnaires des va
leursreligieuses. "Ulamaet intellectuels se laissent le plus souvent attirer
dans la mouvance de I'Etat; ils sont, en effet, employés par I'Etat, payés
par lui; astreints donc al'obligation de réserve, sinon al'engagement ex-
plicite au service d'une idéologie de lalégitimation. Lafonction critique
— censure théologique et morale — des “ulamé traditionnels est alors ab-
olie complétement; les intellectuels, séduits par |'indépendance de leurs
homologues occidentaux, préférent soit I'exil, soit |'autocensure, soit la
recherche d'une reconnaissance officielle. Pourtant, c'est par «ladette du
sens»® que la personne devient conscience qui soblige & entrer en com-
munication avec d'autres consciences, référant ensemble a l'autorité de
vérités contraignantes. 1l reste difficile de rencontrer ce type d'intellec-
tuel, d'artiste ou de leader affirmant, protégeant, désignant la vocation
de la personne a demeurer le point et la visée ultimes de toute philoso-
phie.

L'éthosdistinctif de la conscience islamique est sarelation al'Absolu
de Dieu vécu dans |a répétition rituelle qu'imposent |es obligations cano-
niques, dans laméditation de la Parole de Dieu, la contemplation de
I'aeuvre de Dieu dans I'Univers et dans |es créatures, |'obéissance joyeuse
alaLoi, laréduction de laraison au role de serf arbitraire, le refus radical
de tout polythéisme qui relativiserait Dieu et ferait cesser la quéte de
I'Absolu. Que reste-t-il de cet ethos (= intention morale et spirituelle) —
dans les consciences vouées aux compétitions implacables pour la con-
quéte des pouvoirs (politique, économique, culturel), ou dans les condui-
tes des classes moyennes avides d'ascension sociale, ou dans I'imaginaire
des militants pour I'instauration d'un régime islamique «authentique»?
Existe-t-il une instance de |'autorité ou la personne peut se ressourcer et
tester lavalidité, la portée des valeurs qui la constituent et I'imposent
comme telle dans |a société?

Pour répondre a cette question, nous allons d'abord en poser une
autre: la pensée islamique dispose-t-€lle aujourd'hui des moyens intellec-
tuels et culturels, des libertés et des cadres sociaux indispensables pour
promouvoir une philosophie moderne de la personne?
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I1. Horizons et outils de la pensée islamique

On alongtemps parlé du sous-dével oppement économique et social des
sociétés du Tiers-Monde, sans accorder |a méme attention au retard cul-
turel dramatiguement accentué par |'imposition de model es occiden-
taux pour tout ce qui reléve de lamodernité matérielle. Toutes les sociétés
musulmanes souffrent, aujourd'hui, des conséquences de cette disparité
entre la demande effrenée que nourrit la civilisation de consommation et
le refus ou méme la répression de la modernité intellectuelle et culturelle.

L'emploi méme de |'expression «pensée islamique» est devenu problé-
matique, tant le discours islamique commun, d'essence idéologique et
apol ogétique, impose ses schemes, ses postulats, ses références, son dés-
ordre sémantique jusgque parmi les ulaméet les intellectuels qui sont cen-
sés reprendre, défendre, protéger, élargir, renouveler lafonction critique
et laréflexion créatrice si richement illustrées par les penseurs classiques.

De concession en concession, de la soumission tactique & l'intériorisa
tion des «va eurs» véhiculées par I'imaginaire commun, lesintellectuels
touchés par la modernité critique, sont amenés a confondre, a leur tour,
les nécessités de la construction nationale — ce qui impligque un engage-
ment idéologique —, et la primauté de |'effort proprement intellectuel,
culturel et spirituel pour promouvoir, protéger, exercer ledroit de I'esprit
ala vérité. Dans cette distinction fondamentale, résident, en effet, les
chances d'affirmation et de déploiement de la personne.

Que devient le statut réel de la personne lorsque le droit de penser, de
sexprimer, de publier, de vendre et d'acheter des écrits de toutes sortes,
est strictement contrdlé par le ministére de I'information ou de «l'orien-
tation nationale»? L'expressionadroit de I'esprit a la vérité» peut paraitre
pompeuse ou dérisoire a un Occidental habitué ajouir de toutes les liber-
tés dans le domaine intellectuel et culturel. Pour un musulman, lalutte
pour le droit de I'esprit a la vérité Sest toujours livrée al'intérieur de la
cléture dogmatique. Je rappelle, a cet égard, le combat des philosophes
pour alléger I'emprise des théologiens juristes sur |'exercice de laraison;
et I'on sait comment I'orthodoxie afini par éliminer les «sciences ration-
nelles» qualifiées d'intruses (dakhila).

La personne formée al'intérieur de cette cléture dogmatique ne peut
penser le probléme de I'idéologie; elle recevra, au contraire, comme tota-
lement vrai un texte comme Al-Farida-al-ghd'iba que nous allonsinter-
roger. Retenons auparavant un principe de lecture:

Ondiraqu'il y adérive idéologique dans le cadre de la pensée islami-
gue, chaque fois gu'un auteur — lui-méme écho plus ou moins fidele
d'une école, d'une communauté, d'une tradition — érige en systéme co-
gnitif closun discours coranique initialement ouvert.
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En revendiquant |'existence d'un discours coranique cognitivement
ouvert, je ne rentre pas, a mon tour, dans la cl6ture dogmatique dont je
viens de signaler les dangers; j'envisage le Coran comme un espace lin-
guistique ou plusieurs types de discours (prophétique, |égidatif, narratif,
sapiential...) fonctionnent simultanément en sentrecroisant; |'analyse
purement linguistique et sémiotique” permet de dégager |'existence d'une
structure mythique centrale utilisant le symbole et la métaphore pour
conférer atous les énoncés coraniques des virtualités de signification
sans cesse actualisées dans des situations existentielles récurrentes.

L'opposition entre le clos et I'ouvert quej'introduisici n'est donc pas
spéculative ou fidéiste; elle peut étre vérifiée linguistiquement et histori-
guement en dévoilant I'interaction constante entre langue — histoire —
pensée, trois instances de production du sens.

Voyons ce que peut nous enseigner Al-Farida-1-gh&'iba au sujet du
fonctionnement de la pensée islamique et de la personne qui y puise ses
principes de pensée et de vie.

I1.-1. Présentationd' Al Farida-l-gh&'iba

Jai choisi ce texte pour plusieurs raisons. En premier lieu, il pose avec
force le probléme de la personne du point de vue de I'islam militant ac-
tuel. Il est, en effet, I'ceuvre de Muhammad "Abd al-Salém Fargj exécuté
avec les assassins du Président Sadat le 15 Avril 1982. «L'obligation ca-
nonique absente» et que |'auteur veut imposer comme la condition pre-
miére du rétablissement d'un gouvernement islamique en Egypte et ail-
leurs, c'est le Jihad, le combat armé contre lesinfidéles pour assurer |'ap-
plication intégrale, permanente, sans concession delaLoi révélée — L'ar-
gument central est donc lajustification de |'assassinat de toute personne
qui, comme le Président Sadat, impose un régime contraire alaLoi révé-
lée.

En second lieu, ce texte est, ajuste titre, présenté et largement com-
menté par les islamisants occidentaux pour faire connéitre lavision du
monde du radicalisme islamique. Outre les brefs commentaires de
G. Kepel dansLe Prophéte et Pharaon, Paris, 1984, (p. 205-212), Johan-
nes J. G. Jansen vient de donner une traduction anglaise et une longue
présentation du texte. 11 faut bien préciser que I'impression exercée sur le
lecteur occidental est al'opposé de la ferveur sacrée soulevée chez le lec-
teur/auditeur musulman: dans le premier cas, on est inquiet, voire an-
goissé devant la «logique» de lafoi qui fait fi de la personne humaine telle
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que |'Etat de droit, en Occident, la concoit et I'impose au respect de tous;
dans le second cas, lafoi est blessée devant les «tyrans» qui substituent
leurs lois arbitraires au Jugement de Dieu. Les islamisants occidentaux
constatent cette différence de réception; ils creusent un fossé entre la vi-
sion occidentale de la personne humaine et lavision terrifiante de«l'ls-
lamradical»®, renforcant ainsi la conviction que I'Occident doit étre
éventuellement prét a contenir la violence de I'islam militant.

Faire un acte de pensée radicale pour dépasser cette dichotomie est la
troisieme raison qui m'aincité alire, amon tour, le Manifeste des assas-
sins de Sadat.

On ne reviendra pas sur les sources du texte, les conditions politiques
et sociales de son émergence, |'efficacité psychologique de ses contesta-
tions, ses promesses, ses affirmations. tout cela est clairement défini par
Jansen. |l reste a évauer le statut du texte du point de vue du systéme co-
gnitif qui en fonde la «cohérence» et la «logique»,

1. aveclesregleset les principes de lacritique pratiquée par la penséeis-
lamique classique;

2. aveclesrégleset les principes de la critique épistémol ogique moder-
ne.

La seule lecture des titres de paragraphe dans la traduction de Jansen,
permet de repérer une «argumentation» simple et suffisante pour maobili-
ser tous «les Musulmans qui désespérent», c'est-a-dire tous les laissés
pour compte de lalutte nationaliste, de I'Etat-patron, du développement
économigue alimenté et soutenu par I'Occident, du déracinement socio-
culturel, de la paupérisation, de la marginalisation... Ces millions
d'’hommes et de femmes qui sont citoyens en puissance, aqui lareligion
ouvre lapossibilité de devenir des personnes al'image de Dieu, se retrou-
vent, en fait, privés de droits é émentaires (droit au travail, au logement,
al'information, al'éducation, ala participation politique) et du cadre
adéquat d'expression religieuse. Situation intolérable qui rend caduque
la promesse divine, annihile |'ceuvre du Prophéte et impose, par consé-
guent, le recours au combat pour Dieu, entendons, pour demeurer dans
I'Alliance (mithag) éablie entre Dieu et ses créatures. Aingi, I'évolution
politique est lue al'aide du paradigme socio-religieux de Médine et ap-
pelle une solution identique a celle que le Prophéte a utilisée contre les in-
fidéles, gqu'lbn Taymiyya aréactualisée, en Syrie, contre les Mongoles.>
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[1.-2. Le systeme cognitif du discours islamique com-
mun

Ja déja esquissé une définition de ce systeme dans mon étude I'lslam
dans I'histoire, in Maghreb Machreqno. 102. 11 suffirad'ajouter ici quel-
gues précisions a partir du Manifeste appelant au Jihad.

On retiendra d'abord la place de la citation: le Coran, le Hadith, lesen-
seignements d'auteurs comme [bn Taymiyya (m. 1328), surnommé «le
Maéitre de I'lslam», Ibn Kathir (m. 1373), autre autorité hanbalite, occu-
pent la majeure partie du Manifeste. Les Musulmans, assez familiers de
ces textes classiques pour les consulter directement, tentent de minimiser
I'importance du Manifeste en utilisant le préjugé moderne contre la cita-
tion. En fait, laforce persuasive et mobilisatrice du discoursislamique
est d'autant plus efficace que des textes sacrés ou sacralisés par le consen-
sus des fideles (comme pour Ibn Taymiyya) sont réactualisés, réappro-
priés a des situations sociales et politiques vécues par le plus grand nom-
bre. A l'intérieur de la pensée islamique, la citation peut étre discutée
guant & sa pertinence sémantique, sarelation au contexte, lalégitimité
théologique de I'appel au Coran et auHadith; il y aauss ladiversité des
écoles et des méthodes herméneutiques qui, al'époque classique, entrai-
nait des usages différents de la citation. On notera, a cet égard, quele
consensus politique réalisé entre les mouvements islamistes depuis les an-
nées 1970, tend afaire oublier les enjeux théologiques et les débats histo-
riographiques tenus pour décisifs chez les penseurs classiques. |l y adonc
un déplacement épistémique a l'intérieur du systéme cognitif propre ala
pensée islamique: le principe du retour aux textes fondateurs est main-
tenu, voire rigidifi€ mais|a manipulation sémantique et discursive des
textes est entiérement subordonnée a une finalité idéol ogique, excluant
toutes les procédures «scientifiques» (syntaxe, sémantique, rhétorique,
histoire, théologie, voire philosophie) que devait maitriser tout docteur
delaLoi (Imam mujtahid).

Dans cette perspective, lanotion d'auteur d'un texte perd toute signifi-
cation, toute pertinence. Muhammad “Abd el Saldm Fargj n'est quel'é-
cho d'une voix collective, d'un imaginaire social en attente de toutes les
connotations, toutes |es résonnances politico-religieuses, tous les sou-
Iévements d'espérance qu'introduisent les textes rassemblés dans le Ma-
nifeste. Des milliers de sermons dans les mosquées, des harangues publi-
ques, des articles, des conférences, des ouvrages, véhiculent, répandent
trés largement les mémes charges émotionnelles avec les mémes cita-
tions, le méme vocabulaire opérant avec d'autant plus d'efficacité qu'ils
sont réutilisés de fagon rituelle. Tel un fleuve abondant, collectant sur
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son passage les é éments les plus divers, lariche tradition islamique de
protestation au nom de |I'Absolu révélé par Dieu, est convoquée pour
jouer le méme rdle révolutionnaire que lors de sa manifestation premiere
alLaMekke et aMédine. Le Jihdd a été, en effet, laréponse militaire du
prophéte aux menaces d'élimination que les «polythéistes», les «infi-
deles» (dénominations polémiques érigées dans le Coran en Catégories
religieuses marquées pour |'éternité) ont fait peser sur les «croyants», les
«fidéles» (= en fait, le groupe minoritaire de musulmans en voie d'émer-
gence en tant que nouvelle force sociale, politique et culturelle). Le Co-
ran s'en prenait aux bédouins incrédules (non solidaires de la nouvelle
cause) qui refusaient de prendre part au Jihadavec |la méme véhémence,
laméme indignation «spirituelle» que lavoix collective sexprimant dans
leManifeste.

Ainsi, I'Expérience de Médine aintroduit un paradigme de I'action
historique al'aide d'un discours qui, mélant I'élan spirituel alanécessité
d'une lutte politique, fonctionne comme un récit de fondation® pour la
Communauté croyante.

On peut dégager les traits suivants du systéme cognitif sous-jacent a
tout le Manifeste et atout le Texte collectif dont il n'est qu'un fragment:
1. Tout sedéroule al'intérieur de la cldture dogmatique délimitée par le
COrpus coranique et les expansions sémantiques et juridico-théologiques
telles que la tradition «orthodoxe» |es a sél ectionnées, consacrées et
transmises.

2. L'attention est fixée sur le Commandement divin et |'obligation
pour chaque fidéle d'y obéir.

3. Lapriorité et la primauté de lanorme qui fixe la conduite pratique
dans |a société des croyants entrainent jusgu'al'abolition de 114 versets
représentant, pourtant, un enseignement de Dieu étalé sur plusieurs an-
nées d'apostolat. Autrement dit, le juridique I'emporte sur le théologi-
que.

4. Lagquestion cruciale de I'abrogation est définitivement réglée par
des «autorités» consacrées par latradition (en fait, il y adiscussion sur le
principe et sur les modalités parmi les docteurs classiques).

5. Lespolythéistes, lesinfidéles, lesfideles ne sont plus considérés
comme des groupes sociaux en compétition, mais comme des statuts
théol ogi co-juridiques recevant les mémes qualifications | égales (hukm)

dans les contextes historiques les plus différents.

6. Les contingences historiques et sociologiques initiales qui ont mo-
tivé les Commandements des versets 9, 5 et 2, 216 sont sublimées, trans-
cendantalisées, gréace au cadre général de la signification instauré par le
phénomeéne de la Révélation.

7. Lesautorités consacrées par latradition participent de plainpied et
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authentiquement au phénomene de la Révélation: leur information est
indiscutable, leurs interprétations sont infaillibles; ils constituent autant
de repéres dogmatiques qui garantissent |e fonctionnement «logique»,
«cohérent» du discours islamique commun.

Les sept traits qu'on vient de dégager sont autant de postulats qui con-
stituent I'armature épistémique de tout le discours islamique tel qu'il
fonctionne depuis que le Coran a été constitué en Corpus officiel clos
(Mushaf) d'énoncésrévélés et lu comme tel par des docteurs autorisés.
L es expansions, voire les expl osions sémantiques des énoncés révél és
sont illimitées et récurrentes, comme le prouve le Manifeste; mais les
stratégies de lecture orthodoxe ont engendré des cl6tures dogmatiques
plus ou moins étroites selon les demandes cognitives (philosophes, théo-
logiens, mystiques) et/ou idéologiques (juristes, militants) adressées au
Coran dans son ensemble.

Cest al'intérieur de la cl6ture dogmatique présentée comme |'espace
unique, irremplacable de la «V érité» orthodoxe, que se forme et saf-
firme la personne «musulmane». On ala, en méme temps, tout I'espace
du pensable musulman qui désigne implicitement I'espace del'impensa-
bleauquel la personne ne peut accéder qu'en transgressant les frontieres
de la cl6ture dogmatique.

Les longues citations de textes d'lbn Taymiyya dans le Manifeste con-
firment tous les traits caractéristiques du systéme cognitif isamique. On
se sert d'une autorité du X1Ve siécle alafois pour remonter a I'Expé-
rience de Médine et pour attester lavalidité transhistorique de la protes-
tation islamique — toujours adéquate au X X e siécle—contre les désordres
de lacitéinique dirigée par des «infidéles»: Sadat, le Shah, Tamerlan sont
autant d'incarnations de Pharaon, du chef oppresseur qui substitue des
lois profanes ala politique 1égale (Syasa shar “iyya) enseignée par le Co-
ran, appliquée par le Prophete, explicitée et réguliérement rappel ée par
les docteurs-réformateurs.

L 'enjeu théorique, c'est la définition exacte du statut de la personne
dans les sociétés du Livre; I'accés a ce statut dépend, en effet, du principe
de | égitimation de |'autorité proné dans ces sociétés. Lalégitimation est
acquise uniquement par I'appel aux pieux Ancétres (al-Salaf al-salih)
contemporains de I'Age Inaugurateur de I'Histoire de la Communauté
promise au Salut (Al-Firga al-Ngjiya). Cette conception entraine une
hiérarchie des personnes qui sont d'autant plus éminentes (aidai) qu'el-
les se rapprochent de I'idéal de piété demandé par le Coran et de lafa-
mille du Prophéte (Ashraf).

Ce principe général de classification des personnes (et desindividus) se
complique par les définitions |égales des statuts de I'homme, de la
femme, de I'enfant, de I'esclave (jusqu'al'abolition de I'esclavage). Le
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Manifeste pour le rétablissement du Jihad dans la phase historique ac-
tuelle vise a arréter |'évolution moderne qui tend a confondre I'individu
et la personne en imposant la notion laique de citoyen avec des droits
égaux aexercer des fonctions, des réles ouverts a tous dans la société. On
sait combien le statut de lafemme fait I'objet de controverses aigues dans
les soci étés musulmanes ou sentrechoquent de plus en plus le modele
traditionnel (rétablissement de laLoi révélée) et la Déclaration moderne
des droits de I'nomme. Spirituellement, théol ogiquement, lafemme est
I'égale de I'homme; mais la capacité juridique de I'homme est supérieure.

Dans la perspective du Manifeste—aqui, faut-il le rappeler est aussi celle
de I'Europe des Croisades et des guerres de religion (ce que j'appelle les
sociétés du Livre) — le combat est dirigé contre lesinfidéles qui sont des
non-personnes et peuplent le territoire de guerre (dar al-harb). On a
donc lavision hiérarchique suivante:

Déar a-isam Dér al-Harb
+ 1) Musulmans 1
Mumindn 1. 2) Peuplesdu Livre Mushrikun et
.. Ka{ rin
Da via
appd alaconversion
Hommes
Femmes
enfants
eclaves

N. B. Pluslafléche descend, plusil y ainfériorité de statut. Les Peuples
du Livre sont des Croyants; ils reproduisent la méme hiérarchie homme/
femme/enfant/esclave; maisils relevent de juridictions qui leur sont pro-
pres.

Devant cette vision qui «légitime» les tragédies d'hier et d'aujour-
d'hui, il faut se demander comment sortir de la cl6ture dogmatique?
L'Occident atracé lavoie du sécularisme qui a atténué lestensions entre
pouvoir religieux et pouvoir politique.

«A l'origine, elle (=lareligion) sétend atout: tout ce qui est social est
religieux; les deux mots sont synonymes. Puis, peu a peu, les fonctions
politiques, économiques, scientifiques saffranchissent de lafonction re-
ligieuse, se constituent a part et prennent un caractére temporel de plus
en plus accusé. Dieu, si I'on peut sexprimer ainsi, qui était d'abord pré-
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sent a toutes les relations humaines, sen retire progressivement; il aban-
donne le monde aux hommes et aleurs disputes. Du moins, sil continue
ales dominer, c'est de haut et deloin.»"

Comment la pensée scientifique actuelle tente de dépasser cette théorie
réductrice delareligion?

I11. Pensée islamique et pensée scientifique

Il vade soi que lapensée islamique telle qu'elle Sexerce dans le discours
islamigque commun rejette sans examen le principe méme d'une telle con-
frontation: stratégie de refus bien connue dans tout systéme cognitif dog-
matique. De ce refus, cependant, on retiendra une exigence légitime: il
faut se garder de répéter I'erreur de |'aristotélisme qui a érigé en catégo-
ries universelles celles que le Premier Maitre avait découpées danslalan-
gue grecque.

Au surplus, I'enjeu de la confrontation est, aujourd'hui comme hier, le
fondement ultime des valeurs qui instituent la personne et déterminent
sa pensée et son action. Les religions traditionnelles ont désigné ce fonde-
ment et réussi al'enraciner dans la conviction de tous; la pensée scientifi-
que a cerné les expressions et les porteurs témoignant de 'existence men-
tale de ce fondement: «geste, parole, texte, édifice, institution, assemblée,
cérémonie, croyance, lien, temps, personne, groupe»'; mais elle échoue
encore a objectiver la nature du religieux.

Ainsi, je discerne deux lignes de recherche complémentaires pour dé-
passer les théories réductrices, les refus dogmatiques et les spéculations
spiritualistes sur les «valeurs» et les principes de | égitimation:

— I'anthropologie religieuse doit intégrer les trois religions révélées
dans sa recherche, en mettant fin al'exclusion de |I'exemple islamique;
— lapensée islamique doit sortir de sa cl6ture dogmatique pour bénéfi-
cier des outils et des interrogations des sciences socidesenrichiespar la
problématique des sociétés du Livre.

Il'y aun blocage de larecherche sur I'islam en tant que religion puisque
les musulmans subissent de plus en plus les contraintes politiques cultu-
relles, psychologiques qui se renforcent dans leurs sociétés, tandis que les
idlamisants fascinés par I'efficacité politique des «fondamentalistes» font
prévaloir les descriptions politologiques dans |a perspective de la courte
durée sur |'indispensabl e reprise critique de |'armature épistémique du
systéme cognitif islamique considéré dans lalongue durée.

Tenant compte de cette carence, j'ai tenté de montrer (in The notion of
Révélation) que le phénoméne de la Révélation n'est plus un probleme
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réservé aux théologiens: il est un lieu d'intervention stratégique pour
I'historien (= Histoire du texte coranique et de lalittérature exégétique),
pour le linguiste-sémioticien (théorie du discours religieux et critique du
discours théologique), pour le sociologue (sociologie de la croyance, de
I'espérance, du discours religieux, de la pratique religieuse liée au Coran
et/ou aux traditions archaiques locales), pour le psychologue (intériori-
sation des «valeurs», du capital symbolique religieux et role de la «Révé-
lation» dans I'intégration psycho-socio-culturelle de la personne), pour
lejuriste (origines et fondements dela L oi dite religieuse), pour I'anthro-
pologue (la Révélation comme discours | égitimant toutes les domina-
tions: politiques, économiques, psychologiques, symboliques. domina-
tion de I'nomme sur lafemme, de |'adulte sur I'enfant et I'adolescent, du
patron sur |'ouvrier, du chef sur le sujet-citoyen, du saint sur lefidéle, du
Maitre spirituel sur |'aspirant-disciple, du clerc[ alim] sur le laic-profa-
ne..).

Toutes ces hiérarchies fonctionnent encore et maintiennent lavalidité
du systéme cognitif fondé sur le primat de la Révélation. De proche en
proche, on peut reconstruire tous les mécanismes socio-culturels sur les-
quels reposent |'ordre social et la «légitimité» de I'ordre politique qui, a
leur tour, conditionnent étroitement le statut et I'évolution de la per-
sonne.

Le patrimoine culturel, intellectuel et spirituel accumulé dans latradi-
tion islamique nourrit toujours I'aspiration & 1'idéal de la personne —
I'nomme parfait, al-insan al-Kamil —telle que Dieu en afixé lestraits et
les voies de réalisation, telle que les saints, les mystiques, les penseurs en
ont dessiné l'itinéraire alafois dans leur vie personnelle et dans larela-
tion qu'ils ont laissées sur leur expérience. Une puissante nostalgie de I'é-
tre, inséparable du «Dur Désir De Durer» qui tenaille chaque esprit mis
en contact avec la promesse d'éternité, souléve le musulman au mémeti-
tre que les croyants juifs et chrétiens nourris par les promesses des Ecritu-
res Saintes. C'est cette donnée irréductible en I'homme issu des sociétés
du Livre qui cherche & sexprimer, & se réincarner dans les multiplesfor-
mes et types d'existence proposés par la modernité. C'est un fait que la
pensée scientifique tend a réduire cette donnée constitutive de la per-
sonne plut6t qu'al'intégrer dans son effort pour grandir I'homme autre-
ment que dans et par |'imaginaire rationalisé trop souvent substitué &
I'imaginaire mythique.
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