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    Présentation

    Outre leurs aspects sectoriels, les grandes manifestations de l’imaginaire arabo-musulman sont plus que des médiations ou des rappels, elles jouissent d’une identité anthropologique propre. Les chemins qui mènent à l’imaginaire ne sont répertoriés, ici, que pour des besoins méthodologiques : ils épousent si parfaitement les interstices de la vie qu’il est vain d’en dresser ne serait-ce qu’une liste ramassée.

En définitive, l’Imaginaire se veut l’un des préalables à toute recherche sur les Signes fondateurs de la civilisation arabo-islamique, appréhendée à travers un triple « inconscient »  : arabe, berbère et musulman.
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Avertissement au lecteur


Nous avons simplifié la translitération au maximum. Ainsi, le système de translittération pratiqué par les revues réservées aux spécialistes, type Studia islamica, valable dans certaines circonstances, ne nous a pas paru utile pour ce livre. Par ailleurs, nous utilisons la translittération « francophone » au détriment de son homologue « anglo-saxonne ». Exemple le son ou est généralement rendu par un u souligné ou surmonté d’une barre. Nous le rendons par ou, tout simplement.

Mais la transcription utilisée par les auteurs cités est globalement respectée.
[image: ]


Traductions du Coran utilisées dans le texte :
	Jacques Berque (Ber.), Sindbad, 1990 ;

	Régis Blachère (Bl.), G.-P. Maisonneuve - Max Besson succ., 1957 ;

	Cheikh Hamza Boubakeur (Bou.), Alger, Enag, 1989, 2 vol. ;

	André Chouraki (Chou.), R. Laffont, 1990 ;

	Jean Grosjean (Gros.), Philippe Lebaud, 1979 ;

	Muhammad Hamidullah (Ham.), Maison d’Ennour, 1986 ;

	A. Kasimirski (Kas.), Garnier-Flammarion, 1970 ;

	Denise Masson (Mas.), Gallimard, La Pléiade, 1967.





	
	
	
	Avant-propos à la présente édition

	

	

	
	
	L’imaginaire, un réel comme les autres ?

	
	Ce livre est un livre d’anthropologie appliquée, tandis que l’espace arabo-musulman qui est son champ d’expérience concerne plus d’un milliard d’êtres humains répartis sur tous les continents. L’islam en est le fil conducteur, la ligne de démarcation. En effet, depuis un quart de siècle, je m’emploie à étudier les éléments fondateurs de l’islam, comprendre leur évolution et vérifier si leur mutation est susceptible d’introduire la Religion du Prophète dans l’ère de la modernité. Ce dont il est question ici n’est autre qu’une théorie générale de l’islam, ou tout au moins des prolégomènes établis à partir d’une vaste séquence thématique où l’on pourra juger de sa pertinence. Le lecteur trouvera du reste toutes les entrées qui l’aideront, s’il le désire, à pénétrer au plus profond l’âme de millions de musulmans dans le monde, leur mode de vie et leur mythe fondateur, leur langue, leur musique, leur goût pour le conte et l’oralité, leur folklore, leur mystique et, bien sûr, leur croyance dans un Au-delà plus sécurisant que ne l’est potentiellement un quotidien qualifié de « trompeur ».

	
	
	À cet horizon vertueux, celui de l’anthropologie, il faut compter avec un phénomène récent et hautement symbolique : l’accélération de la contestation collective dans une région considérée il y a peu comme apathique et complètement figée. De fait, que constate-t-on depuis quelques années ? La planète musulmane est en pleine ébullition, l’appétit avéré de la jeunesse pour toutes les techniques de communication s’est accru, tandis que la ferveur populaire pour la liberté n’a jamais été aussi clairement revendiquée. Ce livre met en place le dispositif des fécondations réciproques entre le réel problématique, source intarissable d’informations et source indépassable de science, et l’imaginaire qui le coiffe, ou qui lui est soumis. Du reste, peut-on vraiment les distinguer, au risque de les opposer l’un à l’autre ? L’imaginaire n’est-il pas un réel comme un autre ? En disant cela, je ne me place pas seulement du côté de l’épistémologie, mais du côté de la méthode. Cela suppose que mon positionnement soit très précis, car il est non pas du côté de la « foi », mais du côté de la « raison », non pas dans une perspective subjective et émotionnelle, mais dans une perspective objective.

	
	
	À cet égard, un point de passage exigé : l’islam n’est plus seulement un sujet du dogme ou même d’histoire, il est devenu aussi et surtout un sujet de controverses philosophiques, de débats. Un tel dégagement impose une attitude critique et distanciée, une clarté dans l’exposé et une mise en perspective ciselée. À vrai dire, la « science » ne se limite pas, tant s’en faut, à un jargon, souvent ésotérique et même abscons, mais surtout dans la métrique des idées ou, plus exactement, en fonction d’arguments suffisamment coordonnés et cohérents de façon à fournir une définition exacte de l’objet étudié. On appelle cela une « grille de lecture ». Ce livre va plus loin. Il anticipe les bouleversements que le Monde arabe a déjà connus, mais également ceux qu’il va nécessairement traverser : l’émergence du sujet politique, la curiosité pour les choses trop souvent masquées comme le sont le corps ou la sexualité, et bien évidemment la cohabitation dans un espace commun de minorités confessionnelles, politiques ou philosophiques.

	
	
	En cette période d’anomie et de quête de sens effrénée, la langue de l’imaginaire sera toujours perçue comme un approfondissement de la connaissance de soi et un prélude à tout épanouissement véritable.

	
	

	

Introduction


Le monde arabo-musulman s’étend de l’Atlantique, à l’extrême ouest (al-Maghrîb al-Aksâ), jusqu’en Asie méridionale, à l’est et, de là, coudoyant les tropiques au sud et frôlant la zone méditerranéenne au nord, il atteint l’Afrique orientale, la côte swahilie et se jette, grâce à certains enjambements caractéristiques de l’histoire mouvementée de cette « nation », dans des territoires îliens du Pacifique.

Cette extraordinaire étendue connaît, comme il est naturel, des variations climatiques spectaculaires. Si à Baghdâd il fait en août une température moyenne de 35 °C, comparable à celle de Tamanrasset en Algérie (38 °C), il arrive que des massifs montagneux et non des moindres (Rif, Haut-Atlas, Djurdjura, mont Liban…) soient entièrement couverts d’un calot neigeux qui se maintient au-delà des mois d’hiver. Dans le Haut-Atlas marocain — et pas seulement au sommet du Djebel Toubkal qui avoisine les 4 165 m — les températures descendent souvent en dessous de zéro et on sait combien dans les Hauts Plateaux algériens, au Yémen, en Arabie du Sud, dans les vallées de l’Asir les variations du thermomètre sont accusées. L’écart le plus fort enregistré dans une révolution de vingt-quatre heures est de 40 °C. Toutefois, la dominante principale du climat dans les pays arabes reste l’intense chaleur qui y règne, la luminosité, l’important volant d’exposition au soleil, la désertification des zones sahéliennes, la prédominance des zones steppiques sur les autres formes de revêtements végétaux, la semi-désertification des régions mitoyennes et le déficit pluviométrique chronique. Un tel climat a fini par sculpter littéralement le paysage dans lequel vont se mouvoir quelque 200 millions d’individus : si l’on excluait la partie côtière de la face Nord (Méditerranée) et Ouest (océan Atlantique) et si l’on circonscrivait autant que faire se peut la bande alluvionnaire du Nil et du complexe hydrographique constitué par la réunion du Tigre et de l’Euphrate, le paysage arabe fait penser à une mappemonde ancienne sur laquelle on aurait jeté, à la hâte, un paysage lunaire, de la lave, une multitude de micro-climats, des vents très spécifiques (simoûn, sirocco, chargui, gabli) et un ensemble orographique ancien (Hoggar, Aurès, Atlas, chaîne de Midyan en Arabie, Hadramaout, la chaîne omanaise, etc.). Enfin, fichées entre les montagnes, à l’abri des intempéries, quelques plaines survivent au détriment de tout, un peu comme s’il fallait vérifier par deux fois si une erreur cartographique ne s’était pas glissée dans cette fresque ocre et argent. Ailleurs, la main industrieuse de l’homme a montré ses ressources en créant quelques oasis dans des immensités écrasées par le soleil, hostiles à toute incursion, brûlées par des tempêtes carnassières de sable fin.

L’autre caractéristique qui unit le monde arabo-musulman, au-delà de la morpho-géographie, c’est la continuité spatiale. En effet, des liens intimes — qui furent très denses par le passé — lient l’Orient (le Machreq) à l’Occident arabe (le Maghreb). On passe des plaines sablonneuses de Tunisie aux interminables oasis de Tripolitaine et le voyage ne s’arrête qu’aux confins de Bassorah au sud-est et du pays Druze plus au nord. Après quoi, le voyageur a le loisir de bifurquer du côté de la mer Rouge, en traversant les canyons sud-arabiques, ou gagner la côte africaine. Partout, il parlera une seule langue, même si, là encore, subsistent des « escarpements » qui résistent aux érosions de la langue venue du Hedjaz, langue de Bédouins, langue véhiculaire du Coran et à ce titre langue sacrée de tous les musulmans.

La langue arabe : c’est le premier grand vecteur objectif qui fonde l’imaginaire de la nation dite « arabe » précisément en raison de ce choix. C’est aussi l’univers mental dans lequel se développeront de façon concurrente les oppositions les plus vives (langues minoritaires / langues dominantes) et la dialectique subtile des parentés ethniques et civilisationnelles. Enfin, si la langue arabe est la langue sacrée du Coran, elle est également le moyen le plus probable, le plus fécond aussi qui donne à l’imaginaire son expansion sociale et son opérativité. À l’extrême, il suffit en somme de maîtriser l’univers psycholinguistique d’une culture, ici la culture arabo-berbère et musulmane, pour mettre à plat les éléments constitutifs de son imaginaire. La langue est un véhicule. Comme tel, elle charrie ses logiques de transmission, ses propres structures et ses imprégnations affectives et émotionnelles. Comprendre la langue d’un peuple, c’est en somme tenir le fil d’Ariane qui mène à son âme. La méconnaître, c’est le meilleur moyen de n’en approcher que l’écorce.

Isomorphisme interne et apports allogènes
À l’imaginaire arabo-berbère et musulman, objet principal de cette étude, ils sont Sumériens, Araméens, Nestoriens, Byzantins, Mazdéens, Egyptiens, Hébreux, Coptes, Perses, Grecs, Romains, Chrétiens, Indiens, Africains et, sur le tard, Européens à y avoir apporté leur part de génie, leur talent, leur goût, leur idéologie ou leur méthode. L’inventivité et la sophistication de la culture des Perses avaient donné le bâti mental initial, la capacité Imaginative des Indiens l’avait enrichi d’apports scientifiques et poétiques. Quant à la survivance du savoir des Abyssiniens, des Mésopotamiens ou des Egyptiens, il a permis aux Arabes de prendre conscience du gouffre qui séparait leur cosmogonie traditionnelle de celle des civilisations rencontrées.

Ces premiers contacts ne furent pas à sens unique et au-delà même de la confrontation militaire et messianique, des trames de vie, des protocoles en quelque sorte, se mirent en place et se substituèrent, s’échangèrent plus exactement, contre les objectifs militaires et religieux. Tous ces peuples, et d’autres encore, sans doute, ont influencé le mode de vie des Arabes parce que, à leurs dépens, ces derniers, en voulant les islamiser, ont fini par les imiter ou tout simplement s’y conformer en faisant montre d’une adaptabilité qui confine parfois au génie. Le mérite des Arabes est donc grand, car ils se sont adaptés assez promptement, tout en préservant les cadres anciens. Aussi, bien que les ramifications de la contagion culturelle, ainsi que toutes ses symbioses adjacentes, ses alchimies lentes et diffuses, gardent jalousement leurs mystères, on peut avancer le propos selon lequel un troc de culture s’est opéré entre ceux qui islamisaient au nom du Prophète et ceux qui, à force d’arguments culturels millénaires et, comble de l’ironie, en grande partie laïcs, répondaient avec leurs propres armes.

C’est pourquoi il est difficile de dégager la part alluvionnaire extérieure (à savoir la culture islamique aux deux points de vue du credo et de la pratique) de l’apport spécifiquement arabe. Comment, par exemple, dans l’imaginaire des contes arabes, distinguer la filiation indo-iranienne de l’affabulation populaire égyptienne ? Quel est le substrat arabe dans les contes à dominante berbérophone du Maghreb ? Faut-il, ici et là (les exemples pourraient être multipliés invraisemblablement), considérer le seul aspect visible ou pousser l’investigation jusqu’aux confins de l’interprétatif ? A quelle structuration inconsciente, à quel niveau d’attitudes doit correspondre l’apport ottoman ? Est-ce à dire que l’imaginaire arabe s’est « turquéfié » sous l’imprégnation de la Sublime Porte ? A l’inverse, l’ « africanité » de l’Egypte, du Soudan, de la Mauritanie, du Maroc même, suffit-elle à atténuer le rouleau compresseur de l’arabisation des esprits, par les tournures formelles inhérentes à la galaxie arabo-islamique ? Qu’est-ce qui lie l’univers d’un Noir Sarakollé de Nouakchott à celui d’un citadin de Nabeul, celui du Marocain de Ouarzazate à un Bédouin de l’Euphrate ou à un montagnard du Yémen, celui du Nubien de la Haute-Egypte à celui du Damascain ?

En d’autres termes, à quelle hauteur peut-on estimer que l’islamisation des formes autochtones contribue-t-elle à la régénération de l’imaginaire arabe proprement dit, pour autant que cette « propreté » ne soit pas synonyme d’une « pureté » aussi naïve qu’objectivement intenable ? Comment distinguer entre une culture qui s’est imposée à la faveur d’une islamisation forcée et la part, non négligeable, des éléments de la vie locale qui — par leur dynamique propre — ont acquis la « dignité spirituelle » du monothéisme ?

Aussi se pose le problème de la discrimination entre l’apport interne et l’influence externe, l’humus ancien et les nouvelles pousses, le rameau originel et le dépôt allogène. D’ores et déjà, une ligne de rupture va départager les items qui poussent à l’isomorphisme de ceux, extérieurs, qui l’enrichissent d’apports nouveaux. Paradoxalement, dans le cas de l’imaginaire arabe, les apports exogènes ont été souvent plus aboutis que l’archétype lui-même. Celui-ci, fleurant bon la vie bédouine, se trouvera en conflit avec des cultures initiées qui se préservèrent longtemps des pénétrations.

Prenons le cas du Maghreb. Entièrement berbère à l’aube du VIIIe s. après J.-C, « lybique » comme disaient les Romains, le Maghreb — aujourd’hui arabe, mieux berbéro-arabe — comptait, d’un côté, une population autochtone latinisée depuis l’époque augustinienne et, de l’autre, une forte minorité judaïque ou judaïsée, établie essentiellement dans les grandes cités côtières et à l’intérieur des terres. On découvre peu à peu que les mélanges successifs qui présidèrent aux unions et aux rapprochements tribaux (donc politiques) ont entraîné un déplacement sensible du rameau principal, le berbère, vers ses collatérales : christianisme africain, christianisme monastique, judaïté berbère ou latine, et plus tard judaïté arabe et berbérité latine. Ce fut grâce à ce solide fond berbère que l’opposition aux armées musulmanes conquérantes put s’établir. Elle fut animée principalement par des tribus montagnardes — ainsi que le veut, dans l’histoire de la résistance collective, le sentiment farouche des montagnards face à toute agression extérieure. Rien d’étonnant dès lors si, contrairement aux montagnes, les plaines collaborèrent plus facilement avec les nouveaux occupants. Tel fut le cas de la côte tunisienne et du plateau kairouannais. Quant aux premiers massifs tuniso-algériens, ils n’opposèrent qu’une volonté de principe. Il a fallu attendre les montagnes de l’Aurès pour que la population, indignée par l’attitude inamicale des soldats d’Allah, pût réagir efficacement.

C’est à la Kahina (« La Devineresse », « La Voyante »), morte entre 700 et 703, que l’on attribue le fait d’avoir livré des batailles victorieuses, en repoussant longtemps et loin les premiers convertis de l’islam, bandes armées arabisées, qui, sous l’autorité de Hassan ibn an-Nû’man et surtout du général’Uqba ibn Nafi’ (fin du VIIe siècle), entreprirent d’islamiser le Maghreb, jusqu’aux limites du Maghreb occidental. C’est donc contre ces mercenaires, appointés sur les fonds du trésor câblai, que la Kahina et ses gaillards livrèrent les batailles qui les tinrent en respect. Mais d’autres belles rencontres eurent lieu à la fois sur le front guerrier et sur les autres fronts ; le plus manifeste étant sans doute le front culturel et, plus précisément, celui de la langue.

Sans pousser le clivage arabophone-berbérophone, spécifique du Maghreb actuel, au-delà de la réalité observable, l’Islam arrive à le transcender pour lui donner la résonance diffuse que l’absence de pratique communautaire large ne suffit pas à réduire. Tout se passe en effet comme si l’isomorphisme des items spirituels recouvrait et revivifiait l’équation du vécu quotidien en la dotant d’une superstructure transversale, dont la vocation est notoirement unifiante. Si bien que le Berbère d’aujourd’hui, comme probablement le Bédouin du Hedjaz hier, peut se prévaloir de sa forte adhésion au credo islamique sans rompre pour autant son attachement, plus profond, plus viscéral, aux pratiques de son terroir et son allégeance aux forces occultes (de plus en plus atrophiées au demeurant).

Il en va de même pour l’Islam noir, puisque la pensée antérieure n’a pas disparu des usages les plus courants, même si elle ne gouverne plus que la sphère intime (sexualité, magie, relations) et l’échange matrimonial. Enfin, d’une manière plus vaste, dans toutes les régions où l’Islam s’est imposé, le rapport à l’irrationnel est généralement reconduit sans aménagements supplémentaires, mais sans concessions non plus.

Prenons un autre cas : on est à l’autre bout de ce vaste Territoire de l’Islam (Dar al-Islam), en Chine par exemple, en Inde ou même en Indonésie (le premier pays musulman de par le nombre de ses habitants). Les chroniqueurs ont montré combien la pratique cultuelle est, encore aujourd’hui, pénétrée de motifs sinisés, indianisés ou javanisés. La symbolique hindouïste, chinoise ou indonésienne est identifiable dans les normes latentes de construction, d’alimentation ou d’habillement. Dans telle mosquée javanaise par exemple, le symbole dominant est celui de la Montagne cosmique, le Méru ; dans tel usage gastronomique, l’interdit musulman redouble sans l’épuiser l’interdit alimentaire, etc.

Une étude détaillée de l’Islam noir montrerait, sans aucun doute, la permanence des structures mentales anciennes, revêtues comme il se doit d’un habillement sémantique et rituel islamoïde.

Au bout du compte, il est plus judicieux de nous limiter à un constat minimum : le fait principal que l’avènement de l’Islam a surdéterminé les anciens rituels sans les absorber définitivement, sinon en les augmentant de sens non prévus initialement ou en les diabolisant. Certes, pour reprendre la vieille loi de la génétique mendélienne relative au caractère dominant et au caractère récessif, les éléments les plus grossiers, les plus antinomiques ont disparu, soit parce qu’ils étaient éradiqués, soumis et digérés, soit parce qu’ils étaient en marge du fait religieux. Mais dans l’ensemble, une réalité souterraine survit à l’ombre de la grande machinerie théologico-éthique de l’Islam.

À voir donc si toute anthropologie du phénomène religieux en Islam et dans toutes les religions dogmatiques ne doit pas accepter la survivance d’archétypes anciens qui — reconduits ou combattus — continuent d’agir à la discrétion du monothéisme quitte à lui offrir une superficie supplémentaire pour se déployer. Car, en observant l’Islam, on se rend compte rapidement que la mythologie antérieure, qu’elle ait eu lieu au Hedjaz même, entre La Mecque et Médine, au Yémen ou au Châm (Syrie), s’est transmuée en représentation cosmique après avoir ignoré le sentiment religieux depuis son origine. À son asymbolie précaire, que gérait néanmoins l’ « inconscient collectif » d’alors, telle que nous pouvons la saisir gravée sur la pierre ou tracée sur le papyrus, avait donc fait place un univers puissamment hiérarchisé qui a ses valeurs propres, sa dualité exclusive (bien/mal), sa chaîne ininterrompue de prophètes qui remonte jusqu’au couple adamique primordial, son credo abstrait, ses anges, ses démons, sa rétribution divine et son allégeance à l’Instance Suprême au détriment de la multitude divine.

L’imaginaire musulman se gonfle à mesure que le symbole jahili pré-islamique se vassalise. Quant à la Vulgate coranique, elle s’est nourrie du ruissellement antithétique du mazdéisme iranien, du manichéisme, du zoroastrisme guèbre, du dualisme, du christianisme, du sabéisme astrolâtre et de toutes les idolâtries mineures ou majeures que le Croissant fertile avait connues.

En se subsumant dans la nouvelle vision du monde, l’imaginaire bédouin disparaît donc selon une logique circulaire de diffusion et de progression. Les études montrent aujourd’hui que cette disparition n’est que relative, une sorte de « mort tactique » qui a pour effet de sauvegarder l’essentiel de l’inscription primitive et qui se réveille parfois à la faveur d’une crise structurelle plus profonde.

Maïeutique de la culture arabe
Des éléments complexes participent de manière simultanée à la grille de lecture de l’imaginaire arabe. La « culture » en est un. À cette culture, la langue, la spiritualité et la grégarité de leurs symboles réunis apportent chacune une intelligibilité supplémentaire qui concourt à l’intégration de l’ensemble. L’imaginaire arabe ne peut échapper à l’influence — même vacillante — de tel ou tel motif de la culture dominante dans la mesure où celle-ci est souvent une sublimation d’un besoin fondamental plus intime.

Aucune culture n’accepte de mettre à plat les éléments dont elle tire matière à autosatisfaction, sinon de manière laudative. Ses contenus de pensée se livrent moins en vertu d’une affinité élective relevant de la sphère émotionnelle que d’une démarche compréhensive concertée et articulée. Concernant la culture arabe, il est une réalité qui la traverse de part en part, et que cette étude ne négligera pas : le sacré. Celui-ci s’impose à l’observateur comme une instance fédératrice et régulatrice d’un ordre tiré à hue et à dia par des contingences matérielles de toutes sortes. On y reviendra abondamment.

Outre le sacré, une mécanique inconsciente travaille la culture arabe en la rattachant tantôt à la tradition, tantôt à l’ « instrumentalisation » des usages importés. Ainsi, le dispositif de la « modernité » ou celui de la « démocratie » qui, sans toucher profondément à l’organisation interne de la chariâ (mode de gouvernement par recours au consensus au sein d’une assemblée à caractère religieux), vont enrichir l’appréhension du monde actuel des Arabes. Ainsi, aussi, la superposition des systèmes éducatifs : traditionnel à la maison, plus ouvert à l’extérieur (école) ou ressortissant de la « génération spontanée » de la rue. Les « organes » de cette mécanique ont la particularité d’être dans des cycles non homogènes de maturité, ce qui, d’évidence, implique que nous leur réservions des traitements spécifiques, car une homogénéisation des outils défigure parfois la réalité des pesanteurs que ces cycles auront rencontrées par le passé.

En réalité, tel qu’il se présente, même après que l’on ait établi le rôle archétypal de la religion-langue (binôme inséparable comme nous le verrons plus loin, mais également incontournable pour la traversée de cet espace fluide et pourtant intransigeant qu’est l’ imaginaire), l’imaginaire arabe est assez profondément hétérogène. En outre, il est divers dans ses manifestations formelles. Et pourtant, ce n’est pas faute de l’existence d’une représentation du monde cohérente, enveloppante, synergique et parfois absolue !

Nous mesurons là combien la dimension universelle que s’est brillamment taillée la civilisation arabe n’aura trouvé qu’un écho mitigé si l’avancée de la religion du Prophète n’avait pas été aussi souveraine et triomphale lors de ses deux à trois siècles d’expansion (VII-Xe s.).

Il est difficile de donner une chronologie vraisemblable de l’inscription d’un imaginaire quel qu’il soit lorsqu’il s’agit d’une nation aussi contrastée et aussi diverse. Pourtant ! Si les premiers balbutiements de cet imaginaire remontent à la nuit des temps (toute une mythologie ancienne gouverne en effet le rapport au monde des Arabes anciens et leurs émules au Proche-Orient et au Maghreb), il faut attendre le VIIIe s. après J.-C. pour que celui-ci — fécondé donc par la vertu inséminatrice du monothéisme musulman — puisse trouver ses repères spatio-temporels définitifs. Grossièrement, on peut avancer l’idée que cet imaginaire arabe ancien, devenu depuis arabo-musulman, a mis plusieurs siècles pour constituer (se constituer, car le mouvement est autocentré) un socle de valeurs communes, indispensables à toute forme d’évolution ultérieure. On peut situer les germes des grandes frontières mentales de l’imaginaire arabe tel que nous l’abordons ici entre le VIIe et le Xe s., alors que la souche arabe elle-même existe déjà quelque dix siècles avant Jésus-Christ puisqu’il y est fait mention dans l’Ancien et le Nouveau Testament. Dans ce cycle (nous sommes à moins d’un siècle depuis la fin de la prédication mohammédienne) la pensée a enregistré un progrès vertigineux. L’hagiographie musulmane s’est imposée, ainsi que le Kalam (théologie scolastique). La science, stimulée par les encouragements explicites du Prophète qui exhortait les Musulmans à aller la quérir jusqu’en Chine (frontière ultime en ce temps-là), avait réussi sa mutation épistémologique, son « saut qualitatif », en convertissant le savoir élémentaire, fait essentiellement d’observations naturalistes, de pragmatisme bonhomme et de mysticisme, en lois observables, en classification, en typologies vérifiables et en méthode. Par ailleurs, la spiritualité avait supplanté le mythe et, soudainement, la notion de divinité était devenue un pôle de référence, le point d’orgue d’une avancée sociale et spirituelle multiforme. Sur le plan de la société juridique et de la structuration politique, le système musulman — fondé essentiellement sur la prééminence de la choûra (type de consultation politique en vigueur dans l’Islam orthodoxe) sur les autres formes d’organisations civiles modernes (démocratie, multipartisme, parlementarisme, suffrage universel, etc.) — a eu de nombreuses applications concrètes, parmi lesquelles — la plus connue — le Califat.

Question de méthode
On entend souvent des objections qui visent à discréditer le travail, parfois merveilleux et proprement gigantesque, fourni par tel ou tel penseur étranger — souvent français, disons européen — lorsqu’il entreprend d’étudier la culture arabo-islamique.

Généralement, ces remarques sont imprégnées d’une suspicion quant aux compétences réelles du dit penseur. L’attitude de ceux qui naguère émettaient ces jugements s’expliquait largement par la cohorte de pseudo-scientifiques qui s’étaient emparés des peuples colonisés comme d’une réserve de chasse. Mais depuis l’avènement des nationalités et de la décolonisation, la saison du libre braconnage scientifique, quels que soient ses obscurs desseins, est bien terminée. Aujourd’hui, dans leur large majorité, les chercheurs qui envisagent de traiter de questions aussi sophistiquées que la mystique musulmane ou la dogmatique religieuse prennent les précautions méthodologiques d’usage, dont la plus exigeante, mais aussi la plus stimulante, est l’apprentissage de la langue arabe dite « classique », qu’ils complètent parfois — et très judicieusement — par la pratique d’un ou de plusieurs idiomes locaux.

Ceux d’hier et d’aujourd’hui qui, parmi les chercheurs reconnus, consacrent le plus clair de leur temps à l’étude de ce monde n’ont pas démérité et leurs travaux constituent sans conteste une somme appréciable qu’il faut méditer sérieusement. Nos prédécesseurs ont eu à décider de questions épineuses, notamment celle de la traduction en termes européens, anglo-saxons, italiens ou français de notions conçues et vécues en terre musulmane. Chacun connaît l’adage selon lequel toute traduction comporte en elle sui generis une trahison. Or, comment ne pas trahir des notions comme I’jâz (que l’on rend imparfaitement par « inimitabilité » (du Coran)) qui pour le musulman évoque tout à la fois la grandeur divine, la merveilleuse rythmique musicale du Coran, en tant que texte pouvant et devant se soumettre à la critique (admirative) du sémiologue ? Mais si le terme d’« inimitabilité » s’est définitivement acclimaté aux moeurs des scientifiques, il ne reste pas moins entaché ou entravé par sa trop grande technicité. L’I’jaz aux yeux de l’Arabe est un transport, un émerveillement, loin de tout contrat mental distanciateur. Il offre en outre une multitude d’aspects que le concept français « ramasse » et condense selon une tournure d’esprit essentiellement opératoire. Dans ce cas précis, il est tentant de dire que les traducteurs ont amené le filet en laissant le poisson au fond, même si quelques écailles et un parfum d’algue sont restés dans ses mailles.

Cependant, nous ne devons point jeter la pierre à ceux qui ont ouvert le feu dans ce domaine, car, tous les jours, nous sommes nous-mêmes confrontés à ce que l’on pourrait appeler des problèmes de « traductivité culturelle » qui comportent infailliblement une déperdition de la lisibilité du symbole tant que celui-ci n’est pas intérieurement vécu. À cet égard, il faut signaler la part prise par les membres du clergé chrétien dans l’immense chantier qu’a constitué pendant plusieurs siècles l’étude exhaustive et plurielle de l’Islam et de ses répercussions sur la vie quotidienne. Il faut rendre hommage à ces prêtres, exégètes, philosophes, chercheurs, voyageurs et autres personnalités scientifiques qui n’avaient en somme à leur disposition que le vocabulaire de la Bible pour appréhender, à travers lui, la sémiologie coranique. Passe encore que dans certains cas, l’Islam ait été considéré comme un simple avatar du christianisme et du judaïsme, tous deux affadis en la circonstance, le danger véritable était ailleurs. Plus subtil, il était contenu dans la position humaine et philosophique du traducteur ou de l’islamologue. Qui leur en tiendra rigueur à la lumière des travaux gigantesques qu’ils nous ont laissés ?

Quoi qu’il en soit, nous ne rentrerons pas dans le débat qui consiste à jauger une traduction/interprétation à l’aune de ses préoccupations suggestives, car ce débat est sans fin. En plus, il est souvent stérile. Nos objectifs sont plus modestes : nous tenterons seulement de mettre en exergue, chaque fois que possible, les surdéterminations inconscientes de la langue d’arrivée (français, anglais, allemand…) et ses chicanes pour détraduire là où il le faut, ce qu’il faut, sans pour cela rompre l’économie linguistique et culturelle qui s’est positivement créée autour de la notion ou du fragment coranique.

Traduire ou interpréter ? Écrire en français ce que nous aurions pu écrire en arabe ? Quelles dérives nécessaires doit observer une langue pour ne tomber ni dans la subjectivité paralysante, ni dans la complaisance ou dans la facilité ? Et quand bien même, venant d’une culture arabe, ayant frayé avec le terroir d’un pays aux mille ressources, ne nous est-il plus permis de repenser à cette terre orgueilleuse sans l’enfermer derrière des barreaux d’or ou d’argent ?

Que cette intention, faite d’une ouverture sensible au monde des signes, ne soit pas un « enfermement dogmatique », cela est un fait des plus patents. Que toute langue procède d’une subjectivité, parfois dévoyée, détournée de son terreau d’origine, cela se peut. En vérité, il nous apparaît plus opportun de placer les bornages conceptuels plus loin que l’anatomie des définitions exiguës car, dans l’investigation que nous espérons mener sur l’imaginaire arabe, il est des moments où le mot « science » sonne un peu comme une usurpation.

Ce sont là autant de paris, difficiles à relever, mais que nous nous sommes sentis invités à prendre. À notre corps défendant. Quelle nécessité impérieuse agit secrètement derrière ce choix ? Nul ne le sait !

Thème fécond s’il en est, l’imaginaire arabe n’a encore livré de sa structure que quelques fragments épars. Seule une étude exhaustive de la littérature, des mythes, des légendes, des contes et des poésies existantes peut aider à le connaître. Nous n’avons pas la prétention, ici, d’épuiser le sujet, ni même de dérouler tous les thèmes paradigmatiques qui constituent son vaste champ d’extension. Pour peu que les volontés disponibles se manifestent, il y a place à une multitude d’essais de ce genre.

A contrario, nous nous sommes gardés — autant que faire se peut — de trop généraliser une approche qui se veut introductive et déconstructive.

En effet, toute tentative de globalisation prend le risque d’être perçue comme une velléité peu amène de rétrécissement du champ filandreux, multipolaire et arborescent de l’imaginaire arabe. Mais alors, nous dira-t-on, comment appréhender cet imaginaire, synthèse d’influences diverses et anciennes, si la manière frontale est autoritairement exclue ? N’y a-t-il pas précisément un abus méthodologique dans le fait d’opérer une telle sélection ?

La chose n’est certes pas aisée, encore moins univoque. À cela, nous répondons par la mise à disposition d’une lecture suggestive qui tentera par son maillage serré d’englober les aspects essentiels de l’imaginaire arabo-berbère et musulman — et très exactement de ses constituants apparents — sans défigurer la problématique.

Autant que faire se peut, à travers cinq grands chapitres, cette lecture transversale tirera vers la clarté une partie immergée de l’imaginaire arabo-berbère et musulman.

De larges passages seront consacrés à la représentation de la guerre, à la science, à l’oralité, au système alimentaire, bref, aux articulations sociales pourvoyeuses de symboles, en raison même de leur transversalité.

Enfin, une étude, aussi téméraire, ne sera pas close sans un regard d’ensemble sur les éléments que nous aurons dégagés. Cette distanciation donnera la mesure d’une conclusion que nous prévoyons déjà plutôt ouverte sur des interrogations que porteuse de vaines certitudes dont l’effet trompeur est de sonner le glas de toute remise en question ultérieure : nous nous interrogerons alors sur ce que pourrait être une anthropologie de l’être arabo-berbère et musulman.

Les Arabes ont un joli mot pour parler de cet « effort d’interrogation, d’approfondissement constant et de reformulation » : al-Ijtihâd ! Ce pourrait être d’ailleurs leur seul grand apport véritable au « doute philosophique » — attitude universelle s’il en est — en raison même des âpres questionnements qu’elle implique.

Tel sera en tout cas notre espoir : ouvrir modestement la « Porte à l’Ijtihâd » (fath’ bâb al-ijtihâd), dans le champ restreint que nous avons choisi : l’imaginaire arabo-musulman.



Conclusion générale



L’être arabo-berbère et musulman

On juge l’émancipation d’un peuple et la santé d’une nation à leur capacité à définir des espaces de liberté pour leurs membres. La tolérance à l’égard des autres, l’écoute que l’on est susceptible de leur apporter, la complémentarité des sexes et leur absolue égalité devant la loi, le respect des valeurs supérieures et le raffinement des usages en constituent les divers et indispensables chemins d’accès.

L’Imaginaire est une création librement consentie de l’homme en société, au même titre que son architecture ou sa poésie. Il ne se décide pas, il advient. C’est l’industrie mentale, immatérielle et cumulative, d’un peuple, son génie propre qui, au fond, n’est que l’embouchure de toutes ses autres industries matérielles ou immatérielles, visibles ou invisibles. Cette définition « causaliste » de l’imaginaire est applicable à l’être arabo-musulman, au sens où son champ d’expression ne peut exclure l’imprescriptibilité de sa conscience au monde. Conscience au monde et conscience à soi : la continuité pourrait en effet se situer là, dans cet échange d’univers contrastés qui forment l’Être dans son organisation intime. Il faudrait convoquer les philosophes, instruire une sorte d’ « écologie humaine » afin que cet « être » berbéro-arabe, divers dans ses pôles d’expression, puisse, à la suite de Merleau-Ponty, se poser la question d’un « suis-je, ce que j’ai conscience d’être ? ». Qu’y a-t-il de conscient, en effet, dans l’Imaginaire, sinon la dimension du « faire » (homo faber), autrement dit la saisie immédiate des mesures de l’univers à travers l’investissement réel de l’individu. Le hic et nunc de la philosophie existentielle.

La société arabe est une fois tribale, une autre fois universelle. Face au temporel, elle oppose l’intemporel ; face au spirituel réducteur, elle oppose souvent un spirituel plus tolérant, voire un laïcisme pur et simple ; face à l’oummâh, on retrouve la djema’â berbère ou l’unité clanique des Bédouins de l’Euphrate, du Nil…, face à la tradition, on trouve la modernité. Bref, tirée à hue et à dia, la société arabe d’aujourd’hui, de son orient à son occident, hésite entre plusieurs chemins. Comment, dans ces conditions, s’engager dans la première voie sans trahir irrémédiablement l’autre, et la troisième ? Comment cultiver la mémoire du passé, sans hypothéquer durablement celle du futur ?

Le foisonnement de l’imaginaire arabe est le reflet d’une dynamique interne de la société dans ses articulations avec...






OEBPS/IMAGES/PUF_CHEBE_2002_01_art01_img001.jpg
Translittération

REFRYTEang cREEc gttt gAEETES e

eestn e lrreerl Gl vemram 66— g
s

Prononciation

« alif »

b

t (ta)

dento-labiale

j (djime)

h aspiré

jota, ch de Bach en allemand
d

th anglais

r roulé

z

s

ch

s emphatisé

d emphatisé

t emphatisé

s emphatisé

«ain » (une attaque grasséyée)
r grasséyé (royalties)
f

q (du fond de la gorge)
k

1
m

n
hé (le H de Henry en anglais)
oua

ya






OEBPS/IMAGES/cnl.png
Avec le soutien du

ww.centrenationaldulive.fr









OEBPS/IMAGES/cover.jpg
VV" Y4
W a'%
~w. g X

4‘0 e

‘y\x

L’imaginaire
arabo-musulman

puf







OEBPS/IMAGES/logo_editeur.png
puf





