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Ouverture : L'islam et les défis de la modernité

Une citation : « Le renouveau commence par unestigagion dévastatrice dans les passé. Les idées
qui sont interdites a une certaine étape peuvesttptd se transformer en doctrine, en réforme, qui
prend vie telle une étape ultérieure » (Amin al-KHB95-1973)

De quoi parle-t-on quand, dans le grand concertrdaias occidentaux, on parle d’ « islam » ? La
plupart du temps, il s’agit de I'islam comme redigiinstrumentalisée au bénéfice de tel ou tel piouvo
Rarement l'islam est approché a partir de ce gslild’abord : une foi et une spiritualité qui nesant
de nourrir et de faire vivre de maniére pacifiqupacifiante des centaines et des centaines demsill
d’étres humains. Plus rarement encore, l'islamabetdé par ses productions intellectuelles
contemporaines. L'islam comme réalité spirituefieignoré sciemment ou par manque de culture.
Pourtant au sein de I'immense monde musulman, digphes évolutions ne cessent de se produire.
Ces nombreux penseurs musulmans ne se satisfodépasaforcer le monde musulman en face des
données de la modernité mais ressentent la néedssiepenser I'islam lui-méme. Le Coran est bien
pour eux Parole de Dieu et de Révélation. Maisilgention est de réexaminer la maniére dont
I'islam a pu se construire historiquement. De rigatides interprétations successives du message
coranique et des autres textes fondateurs (hadithsa, corpus des grandes écoles juridiques...). lls
désirent exposer aux méthodes de la recherchdifigies y compris les sciences humaines, tous les
aspects de I'islam.

La plupart de ces penseurs pour bénéficier destammald’'une nouvelle herméneutique coranique,
revendiquent une démocratisation des sociétés maseis et une grande liberté de conscience pour
chaque individu. En cela ce sont des réformatéutention pourtant de ne pas les comparer a Luther
car le protestantisme s’est construit dans I'offmosa une institution centralisatrice puissance, q
n’existe pas dans le monde musulman.

Le mouvement vers la Réforme en islam ne date pagodird’hui.

Il'y a eu une période de réformisme au milieu difI$iécle avec le persan Jamal al-Din al-Afghani,

le cheikh égyptien Muhammad Abduh ou, entre 193840, avec notamment le Syrien Mohammed
Rashid Rida. A cette époque, I'islam subissaiplamisation ; les musulmans s’interrogeaient sur le
retard en matiére scientifique et technique. Cessp@ndateurs du réformisme moderne n’adressaient
pas leurs critiques sur la maniére dont l'islantastéistoriquement construit mais sur la mauvaise
pratique de l'islam par les musulmans.

Les nouveaux penseurs connaissent un contextdii@ents : des pays indépendants livrés a des
pouvoirs dictatoriaux supportant mal la moindregméon a une réforme qui pourrait leur échapper.
lls ont été les témoins impuissants du jeu cynipiéOccident qui s’est opposé aux mouvements de
libération nationale laiques et a favorisé soulemtmouvements fondamentalistes et islamistes avant
de les dénoncer désormais. Ces nouveaux pensaetsaeent parmi les victimes de I'humiliation
constante des peuples arabes qui résulte de leegonnaissance des droits du peuple palestinien ou
des guerres américaines contre I'lrak. En effedgole fois qu'une société arabe se sent mépridée, el
se révéle incapable de la moindre autocritique eeurne vers ceux qu’on lui présente comme des
« détracteurs de I'islam ».

Les nouveaux penseurs sont ainsi a la fois la diesepouvoirs politiques non démocratiques, des
savants traditionnels et des islamistes qui n’apené pas leur libéralisme et leur dénonciation du



concept d’Etat islamique comme résultat d'un détearent des textes. Plusieurs furent menacés de
mort, tous furent harcelés, Mahmoud Mohamed Tahpdndu au Soudan en 1985.

Le rapport a la modernité

Les premiers réformistes ont cherché a concileafuis scientifiques modernes avec la préservatio
intégrale du bloc des croyances musulmanes etdelligurs applications juridiques et sociales,t@es
dire le retour vers les « pieux ancétres » (sala®s salafites, a ne pas confondre avec la sigtidn
moderne du mot qui désigne les adeptes d’'un islahabite des plus rétrogrades.

A noter pourtant gue Muhammed Abduh a ouvert desifis nouveaux puisqu’il a préné (dans sa
revue Al-Manar — le Phare) le recours a la raisamroe soutien et critére de la foi. L'idée de
rationalité est sans doute ce que les modernigtesimans ont tiré de leur rencontre avec la
modernite.

Les nouveaux penseurs percoivent la modernité wojmur tres différent. Pour eux, elle n’est pas
universelle, comme allant de soi ; c’est une facotinstruite socialement qui existe au sein de
pratiques et de discours multiples. Pour eux, ldemaité correspond a une période de I'histoire
humaine ou la raison et la science I'emportentaprimauté reconnue hier aux Ecritures, a la
tradition et a la coutume. Leur critique de la moité est aussi vigoureuse que leur critique de
I'héritage islamique. Le progres scientifique ettgique n’et pas toujours un allié et la suffisadee
I'Occident leur est insupportable.

Ce gu'ils retiennent de la modernité surtout, cledtimiére critigue que les connaissances modernes
ont développée. lls prénent I'incorporation degsces sociales modernes (linguistique, sémiologie,
histoire comparée des religions, sociologie, notantjndans I'étude de I'islam et de l'interprétation
des textes.

A.K. Soroush, Mohammed Arkoun (France et Algéte)Rahman, N.H. Ab( Zayd, A. Charfi etc.
viennent du Maroc, de Tunisie, de I'Egypte, d’Afreggdu Sud, de Malaisie, d’Inde, de Syrie, du
Pakistan. lls ne tiennent pas le méme discourkesuquestions religieuses, politiques ou cultuselle
mais ils ont en commun de vouloir étudier le Cotartradition et I'islam en général selon les
exigences de 'académisme universitaire, a I'aielenégthodes exactes, recherchant une connaissance
indépendante...

La multiplication des intellectuels musulmansaefih du monopole des oulémas sur le savoir
religieux

Le savoir n'est plus I'apanage des érudits tradiiteds et, plus spécialement, des érudits religimsx,
ulémas qui se sont érigés en une véritable coiiparde clercs prétendant détenir a elle seulerigévé
de l'interprétation.

Des 1920, Hassan al-Banna (1906-1949) fondatelar steciété des fréres musulmans, n’était pas un
clerc traditionnel mais un instituteur. Refusastdgstemes de valeur importés d’Europe, et coatre |
oulémas qu'ils accusaient de compromission, il & &ni avant comme solution I'instauration de I'Etat
islamique. La plupart des islamistes (partisans &tat islamique) sont de formation scientifique ce
gui ne les empéche pas d'interpréter les textedaf@urs de l'islam. lls ont du mal a trouver lelacp
dans la société, appareil d’Etat ou systeme prddaetqui explique la révolte qui les anime etrleu
réve de révolution islamique. Souvent ils juxtapbdes contenus scolaires et universitaires et la
tradition religieuse gu'ils se sont appropriée agoh autodidacte et parcellaire, ce qui les coraduit
bricoler leur discours religieux. Souvent ils s’@rpent de fagon incantatoire convaincus que le
Coran, de toute fagcon a réponse a tout.

Les nouveaux penseurs sont pour la plupart saeandsautres domaines que la jurisprudence
islamique. lls ne méprisent pas du tout le savadlitionnel mais reprochent aux oulémas d’avoi¢ fig
l'interprétation des textes fondateurs. Ils sotdraifs a la tradition en train de se faire. listso
convaincus qu'’il faut repenser le systéme de histaut entier. Mohammed Igbal : « La seule voie qui



s'offre & nous est de nous approcher des connassaodernes avec une attitude respectueuse mais
indépendante et d’apprécier les enseignementsstint’ a la lumiére de ces connaissances, méme si
nous sommes ameneés a ne pas étre d’accord avequiewus ont précédés ».

Qu’est-ce que l'islam ?

Un ensemble de valeurs et de dogmes ? Une foieespiritualité vécues en des formes individuelles
et sociales ? Une pratique historique ? Une sdléerternationale ? Il faut se le demander ent sife
I'on cherche a voir comment l'islam peut se coeciivec la modernité, la sécularisation, la
démocratie, les droits de I'homme, les sciences.

Mais que nous disent d’eux les musulmans ? Seloahiith Mosa (sud-africain), ce que nous savons
de lislam a toujours été transmis par des mususmdim Prophéte aux savants et aux plus simples des
musulmans. Chacun exprime ce qu’est l'islam a pdetison expérience de musulman. Abdul Karim
Soroush : « L’islam est une suite d’interprétatidad’islam, comme le christianisme est une suite
d’interprétations du christianisme ». L'élément’'tiéstoricité est la. « Vous devez aller & I'Histoiet,

de 14, revenir au Coran et au hadith afin de méttterprétation dans son contexte historique ».

Les nouveaux penseurs appellent & ne pas se requwsere distinction entre l'islam et les
musulmans. En effet I'islam pur n’existe pas hisgaement. Comme le proclamait Ali ibn AbQ Talib,
le cousin et gendre du Prophéte, quatrieme cadifee Coran est dans le mushaf, le recueil écst de
révélations). Il ne parle pas de lui-méme : ce Emétre humains qui I'expriment ».

Puur Fazlur Rahman (1919-1988), I'islam historiquéformé et perverti la vision coranique sur
certains de ses aspects les plus fondamentaug. pri le Coran en détail, verset par verset,grgrd

en conséqguence la perspective éthique des sourcienaes de l'islam et la vison métaphysique qui la
sous-tendait nécessairement ».

Quelle rénovation ?

Le penseur égyptien Nasr Hamid Ab( Zayd : « Nowmawesoin de faire liborement des recherches
dans notre héritage religieux.(...) Nous devons |&eerbargo sur la pensée libre. Le champ du
renouveau devrait étre illimité. Il n’y a pas daq# pour des « refuges doctrinaux sdrs » ; ils
constituent une censure. Une telle censure, chfaipigu’elle est apparue dans le passé, a toujours
inauguré une époque de stagnation et de détédoratiCes penseurs qui réclament la liberté
apparaissent d’'emblée comme des opposants. Hak fle les faire passer pour des « apostats » et
des ennemis de l'islam. Or les Etats, comme legdoentalistes font la méme utilisation, en vue de
leurs propres objectifs politiques, du discourigielix.

L’islam doit répondre aux questions concernantagports entre la religion et I'Etat, la cohabati
de la loi islamique avec le droit positif des st&sémodernes (droits de 'homme, émancipation de la
femme notamment) ; l'islam a-t-il un systeme sopialpre ?

Mais les nouveaux penseurs sont surtout préocqgrése qui se rapporte a la hature du Coran et son
exégese. Le Coran est-il incréé, éternel ? Quaisipes peuvent guider une nouvelle exégése
coranique valable pour notre temps. Et aussi il &gitime ou non que les données de la foi soient
soumises a la raison critique issue du temps desdras et de la révolution scientifique ?

Pour Nasr Hamid AbQ Zayd, qui concentre ses efrtd’analyse littéraire du Coran, si la forme
finale du texte reste bien Parole divine, elle réehpas moins humanisée, insérée dans I'histoire
humaine : le texte a été réveélé a une époque gpéxifen un lieu spécifique, dans une langue
spécifique, bref, dans un contexte culturel. lliesarné dans une langue humaine.

La modernité, la sécularisation, ont surgi danstesétés musulmanes qui n'y étaient pas prépareées.
Et cette modernité n'est pas le fruit de leur ng@ieent interne.



Ecouter les nouvelles voix de l'islam

L'affirmation centrale de Abdul Karim Soroush esédoutes les sciences et tous les domaines de
connaissances sont dans un état de transformatinmtante, et que les changements dans un domaine
de I'érudition ne peuvent que provoquer des matiios dans les autres domaines, y compris dans la
jurisprudence musulmane,figh. Pour les nouveaux penseurs de l'islam, seul@oumeelle lecture

des textes fondamentaux pourra permettre I'narratoisdes valeurs cardinales de l'islam avec les
exigence de la modernité. Seule cette réformatiqgrelmettra I'ouverture de la jurisprudence,
I'adhésion véritable de la pensée politique datisa la démocratie et aux droits de 'homme, la
réalisation de I'égalité entre les hommes et lesrfes, 'émancipation des sociétés musulmanes.

Ch. 1 : Des préréformistes aux nouveaux penseurs

Depuis la fin de I'empire ottoman jusqu'a la chditanur de Berlin, I'islam a semblé compter pour
guantité négligeable. Pourtant il n'a jamais cegséivre et de se développer. La renaissance
islamique que I'on observe aujourd'hui est I'hgetde toute une succession de mouvements de
renouveaut@diid, la rénovatiohet de réformesglah). Les évolutions du monde musulman ne se
résument pas au fondamentalisme islamique etan'igolitique, qui sont des forces puissantes de
résistance a l'occidentalisation du monde. Dans dgs situations, c'est le rapport de chacunadi la f
qui est changé. C'est le besoin de s'appropreraaissance et l'intelligence de la foi, jusqu'ici
laissées aux mains des savants traditionnels equisifeste.

La renaissance islamique actuelle trouve son ajginx 18éme et 19éme siécles dans une réaction au
sentiment de déclin moral et intellectuel : au 18é&mécle, le mouvement réformiste de

« purification », le wahhabisme en Arabie et lengrenouvement de réforme ouverte de Shah Wali
Allah en Inde ; au 19éme siécle le « réformismEn>paralléle au surgissement d'idées nouvelles, se
sont produits des mouvements de révolte politiquesg sont revendiqués d'un « revitalisme » de
l'islam, en Inde, en Algérie, au Soudan. Quelquesv@ments islamiques ont cherché a concilier la

foi musulmane avec la science et la culture decl@@mnt : en Tunisie, en Turquie, en Egypte (Mehmet
Ali), en Iran.

Du 8éme au 14éme siecle, l'islam a été en avamd©suident. Il a contribué a I'émergence de la
Renaissance, qui a accéléré la décadence dellaatioh musulmane : reconquéte chrétienne (en
1492, les musulmans sont chassés d'Espagne ajiregbles de présence), une succession
d'avancées scientifiques et culturelles, de lilgmat: le progressif détachement des domaines
intellectuel, scientifique, politique par rappouixgpouvoir religieux et surtout par rapport auxtdik
de I'église et de la théologie.

Les Turcs ottomans ont pris Constantinople auxidesiByzantins en 1453 et, dés 1516, se sont
emparés de la Syrie et de I'Egypte. Dés lors ilslominé le monde arabe, coeur de l'islam, qui s'est
enfoncé dans un engourdissement. Le monde ottorappa@té de la culture et de la civilisation mais
il a profité des peuples qu'il administrait en herchant pas leur promotion.

Mais cet empire va s'affaiblir et s'effondrer, cé sera fatal au monde arabe, qui sera démembré par
les puissances britannique et francaise avecdliagbn de la famille prowahhabite des Saoud en
Arabie et la création de I'Etat d'Israél.

En réalité, la civilisation arabo-persane s'estroemarrétée de penser a partir du 13éme siecle.dQuan
les pouvoirs politiques et religieux ont fait cadseréflexion philosophique indépendante de la
doctrine religieuse. Ibn Sina (Avicenne, 980-108),Rushad (Averroés, 1105-1186) ont été rejetés
puis oubliés parce que leur pensée libre pouvaiesée doute et affaiblir les pouvoirs politiqués e
religieux établis. Depuis cette époque, on ne cibipmasque plus de pensée indépendante de la
théologie en islam, sauf chez les chiites, qui ptesd la spéculation métaphysique.



A partir du 13éme siecle, les portes geHad (effort personnel d'interprétation des textes sjaat
été fermées saufjtihad juridique, laissé aux canonistes gtifiad dit du consensus, confié aux
savants traditionnels — qui n'ont guére innové.

Le revitalisme du 18éme siécle

Pour lui, la décadence est due a ce que les mussingasont pas de « vrais musulmans ». Il préne un
retour a l'islam des origines. Il rejette le saumfes(la voie mystique de l'islam).

Abd al-Wahab (1703-1792) affirme que l'islam comtien lui-méme les forces nécessaires pour que
les musulmans parviennent a un méme niveau de igganaes scientifiques et techniques que les
nations dominantes. Il refuse les penseurs mususlmaMoyen Age qui avaient pu étre tentés par
l'autonomie de la raison par rapport a la foirégonise un retour au Coran et aux hadiths, unireto
au monothéisme le plus strict, condamne le soufitanzulte des saints et les prieres prés des
tombeaux. Par sa volonté de revenir au messagerdigihe du Prophéte, par la reconnaissance du
droit & lljtihad (réflexion personnelle), il a insufflé un vrai m@ment de réforme. Mais cette pensée
est marquée par un radicalisme profondément irstiotéyui a longtemps limité son audience, jusqu'a
ce que l'argent saoudien du pétrole finisse parriser sa propagation. Il a élaboré un systéme
d'exclusivisme clos sur lui-méme.

Shah Wali Allah al-Dihlawi (1703-1762) est né etégu en Inde. Lui aussi, comme Abd al-Wahab ,
retourne aux sources et refuse l'imitation selds injonctions des canonistes. Mais le contexte
indien est différent. Deux grandes tendances seutmncaient : la stricte observance et l'ouverture
aux valeurs de I'hindouisme. Shah Wali Allah aliB#i essaie de réconcilier les deux tendances. Il
est considéré comme le grand réformateur de Itmasulmane moderne. Muhammed Igbal dit de lui
que ce fut « le premier penseur musulman qui @ataconstruire la pensée religieuse en Islam ».

Le choc de la rencontre avec I'Occident moderne

Les confrontations avec I'Occident furent incesssadepuis la haissance de l'islam. Le plus souvent
aux dépends des musulmans. Un des chocs va awieffet de provoquer un important mouvement
de renaissance ou de révélehdg dans le monde arabe : le débarquement a Alexatatier juillet

1798 de I'expédition francaise. Cette conquéteriene mais laissa des traces profondes. L'Egypte va
commencer de se nourrir de la philosophie des Liasjéles idéaux de la Révolution francaise avant
d'étre touchée par le scientisme et le rationaligkaec Mehmet Ali (1769-1849), le monde arabe
semble pouvoir entrer dans la modernité. Un cowrardpéanisant se développe jusqu'a Taha Hussein
(1889-1973) qui revendiquait l'appartenance deypEgyau monde méditerranéen et occidental. Il fut
aussi un des premiers a pratiquer une critiquiditte du Coran a travers ses liens avec la poésie
antéislamique.

La Tunisie a connu des institutions de type déntimpra a la fin du 19éme siécle. La Turquie
s'inspirera également de I'Occident.

Les quatre grands noms du réformisme moderne

Jama al-Din al-Afghani, persan, chiite ; il a é&udlivicenne ; beaucoup voyagé (Inde, Turquie, Paris,
Londres, Russie, Egypte) ; anticolonialiste etm@fsete. Considéré comme l'initiateur deNlahda.ll

a vécu souvent traqué ou en exil.

Muhammad Abduh (1849-1905), égyptien, disciple dic@dent ; en exil a Paris en 1884. Face a |'état
de désolation de la pensée musulmane, seuls |#aludes gens, le recours a la raisaq|f,

I'exercice deijtihad et le rapprochement entre les écoles juridiquesgrg constituer un reméde. |l
deviendra en 1899 grand mufti d'Egypte, il étaitv@ncu que la civilisation occidentale et l'islam
devaient s'enrichir mutuellement et que foi etaaiscientifique opéraient dans des domaines
différents et n'‘avaient pas a étre opposés. It aeanombreux amis chrétiens et prit souvent |a rof
des coptes. Il dénonce la théologie classique seecaractere abstrait et polémiste. Il encourut de



violentes critiqgues des oulémas les plus consamstparticulierement en ce qui concerne les droits
des femmes.

Rashid Rida (1865-1935) fut un disciple de Muham#isaduh ; il a créé la revue le Phdsd-Manar)
qui a propagé les idées de ce dernier. A la mok débduh, Rahid Rida s'est engagé dans une
tendance traditionaliste en rupture avec I'Occidemapagandiste d'un islam rigoriste, il s'estli&
wahhabite et a la monarchie saoudienne.

A noter aussi un défenseur des droits de la fer@asim Ali (1863-1927) auteur d'un livre
révolutionnaire L'islam et la libération de la femme

Sayyid Ahmad Khan (18217-1889), indien, qui futfsaucherché une conciliation avec la culture
anglaise. Il était conscient de la nécessité deueler radicalement la théologie musulmane et en
cherchait les fondements dans la raison critigeeCbran est nécessairement en accord avec la raison
et la science car « il ne peuty avoir de coeflitre I'oeuvre de Dieu et la Parole de Dieu »pitisile

parti d'interpréter métaphoriquement certains pgessdu Coran. Le Coran est la plus parfaite des
Ecritures saintes car il contienttavhid (le dogme de l'unicité'est un pionnier de I'ouverture aux
autres religions.

La postérité contrastée des premiers réformistes

Ces réformistes, de 1850 a 1940, furent salutaiggs ils se situaient en position défensive ; ‘i

pas élaboré de systéme de pensée donnant & taulhmanda possibilité de vivre I'indépendance de sa
volonté et de son intelligence. lls ont tellemeldalisé les premieres générations musulmanes qu'ils
sont demeurés prisonniers des solutions proposéd'ssfam médiéval. De plus, depuis un siecle, le
monde a beaucoup changé. L'Occident européereasé devant I'Occident américain. Depuis
1950, il y a eu dans les pays arabes des révotutiationalistes.

Il'y a aussi la déviation que Rashid Rida a fditiisa la pensée de son maitre Muhammad Abduh, et
qui I'a conduit & un réformisme traditionalistestpgroche du mouvement des Freres (les freres
wahhabites) avant d'inspirer le fondateur en 192Bidociété des Fréres musulmans, l'instituteur
égyptien Hassan Al-Banna (1906-1949).Celui-ci vivditander en Egypte une vraie société islamique
dont le droit fOt exclusivement fondé dans le Cartita Sunna avec un gouvernant, le calife qui fat
musulman ; un systéme englobant, portant sur gsiadpects de la vie ; soucieux de justice sociale,
refusant les valeurs de I'Occident. Cela a été&itepar Sayyed Qutb (pendu sur ordre de Nasser en
1966).

Le courant islamiste est également marqué parfageede I'Indien Mawdudi. A la suite de la création
du Pakistan en 1947, il préne l'instauration d'tat Eompletement islamique.

Naissance de l'islam critique contemporain

Muhammad Igbal est né en 1877 au Pendjab suittddesen Europe. Séduit par le panarabisme, il a
plaidé pour la création d'un Etat musulman distitectInde. Ce fut un grand poéte de dimension
universelle. C'est en connaissant trés bien lddb#éotraditionnelle qu'il a rompu avec elle pour

« repenser et revivre l'islam aujourd’hui » ensafu toute dichotomie Orient/Occident. Grace ddui,
pensée religieuse musulmane prend conscience dastoricité. Il est convaincu que toute pensée
religieuse est pour beaucoup le fruit de brassiagexulturels.

Ali Abderraziq a commencé une carriére brillan#&l-&zhar quand, en 1925, un an apres l'abolition
du califat par Ataturk et alors qu'en Egypte, arlage la restauration de cette institution, il reere
cause la légitimité du califat. Avec vigueur et hogte il pose la question de la relation du profeine

du sacré, du politique et du religieux, de I'histat de la foi. Il sera dégradé de son poste de
professeur. Il refuse l'idée selon laquelle il yaguun modele islamique du pouvoir fondé sur les
données de la Révélation. Il démontre que c'estllus@®dn, qui a privé les musulmans de chercher pa
eux-mémes des solutions efficaces. Son ceuvreesaniag par le haut magistrat égyptien Muhammad



Said al-Ashmawy et son livigislamimse contre l'islarou il rappelle que « Dieu voulait que l'islam
fat une religion, mais les hommes ont voulu erefaine politique ».

Chapitre 11 Abdul Karim Soroush

La théorie de la contraction et de I'expansioradehnaissance religieuse

« L'islam est une série d'interprétations de tiislee christianisme est une série d'interprétatthns
christianisme . Vous devez avoir une bonne conaacesde l'histoire de l'islam. Aller directement au
Coran et aux hadiths ne vous donnera pas grane.cioss devez aller a I'histoire et ; de Ia ; réven
au Coran et aux hadiths afin de mettre l'interficdalans son contexte historique ».

Abdul Karim Soroush est né en 1945 a Téhéraregit une trés bonne formation scolaire en religion
et en sciences, approfondit sa connaissance ldenl's/ec les meilleurs maitres et suit un cursus
universitaire scientifiqgue, en chimie analytiqué,aindres. L'époque en Iran est trés agitée. « La
philosophie des sciences fut pour moi une véritedlélation » dit-il. Il ne cessait de penser a
I'interaction entre les disciplines scientifiqudsistoire, etc. En 1977 il fonde une collectionlidees

dont il est I'auteur. Il rentre en Iran apres letaire de la révolution islamique. Les dix-huit ées qui
ont suivi ont été pour lui une période de combatisllectuels constants. Il s'efforce de défendse le
sciences sociales et humaines, accusées d'étpures et « occidentales ». Il commence a étendre
le concept de « compétitivité » du domaine desseig a celui des connaissances religieuses.

Il constate et déplore que les initiateurs de Valdion islamique, de fort bons orateurs, n'a&nt
aucune réflexion sur les questions comme |'écongiuoleale, la modernité, I'administration et
l'information. Il s'interroge : pourquoi différergavants arrivent-ils a des interprétations diffée du
texte sacré ? Comment l'idéologie de fuite desisawissi bien que l'idéologie de domination du
monde des acteurs politiques peuvent-elles éttegdes deux extraites du Coran ?

Soroush distingue le message réveélé et l'intetjiwétgu'en font les hommes. Il en vient & considére
la religion comme une forme de connaissance humdore collective et compétitive.

Pour lui, il est évident qu'un Etat clérical eshulé de sens, ce qui lui valut les foudres des imallk
est interdit d'enseignement, de publication et par partir en exil aux Etats-Unis.

Soroush ne prétend pas modifier le contenu réeélé('il appelle la religion) mais se demande
comment réagir au déclin de la religion. Certaiment voir dans les textes sacrés des annonces des
découvertes scientifiques modernes ; certainsmrp@uvoir s'adapter en faisant évoluer le droé ;
n'est pas suffisant. Peut-on distinguer dans laiCoe qui est conjoncturel et de ce qui est étérnel
C'est subtil et difficile.

Pour Soroush, « un texte ou un événement sont floeckalement ouverts & une multitude
d'interprétations ou une pluralité de lecturesasreligion, comme message révelé est parfaite lmais
compréhension est humaine et terrestre. « Cep@sgine bonne idée que de forcer une communauté
religieuse a s'abandonner a une interprétatioficphére ».

Les changements dans un domaine de I'éruditiommesnt que provoquer des changements dans les
autres domaines. Selon lui, la derniére des relgest déja ici, mais non pas la derniére
interprétation de la religion.

Les maux de l'islam, selon Soroush : I'idéologisate la religion, I'accent excessif mis sur lgzeats
juridiques de l'islam (I€hari'a et lefigh) au détriment de I'éthique, de la théologie dadee
spirituelle. La crise d'identité des musulmans fat® modernité a abouti a la montée en puissance
d'un islam de l'identité. Toute critique devienpimssible ; le totalitarisme religieux menace le



domaine social et politique. Les musulmans ontidestité mais l'islam ne devrait pas étre choisi
pour le bien d'une identité.

Pour Soroush, la foi intérieure doit prévaloir B& pratiques extérieures. En mettant I'accenbaib
sur le ritualisme, |&€hari'a crée une société religieuse uniforme ou regneypdtrisie et le monopole
sur la vérité.

Islam et démocratie

Les droits politiques forment un préalable a lackni la foi ne peut étre imposée contre la vololet
individus. Les valeurs centrales de la démocrpatgice et liberté, sont extrareligieuses, de méme
rationalité, les droits de 'homme. L'islam pardaigles droits de I'homme. « Le plus important est d
voir que les droits de 'hnomme proviennent d'aieque de la religion ; de méme le libre arbitre ».
Mais Soroush n'exclut pas l'idée d'un gouvernemadigieux. La démocratie doit trouver profit a
fréquenter la religion car elle est de plus en phemacée, dans les pays riches, par la prospérité
matérielle.

A. K. Soroush discerne plusieurs éléments fondamwerde la modernité qui provoquent une rupture
avec la vision traditionnelle du monde et qui dembétre traités par la pensée musulmane,
notamment :

- La raison critique contre la raison herméneutiguelle-ci se réfere seulement au texte, qu'éle n
soumet pas a la raison critique.

- Le scepticisme contre I'absolutisme : plus au@mi®sophe moderne ne croit en la certitude
mathématique des Vvérités ; la notion absolutiste dérité est difficilement conciliable avec le
pluralisme.

- Les droits contre les devoirs : passer d'un diesidevoirs a un Dieu des droits serait une réeolut
pour la jurisprudence islamique.

- Une religion d'amour : Soroush propose uneiaditg instruite et réfléchie qui sache conjuguer
raison et spiritualité ; il met en valeur une riggité fondée sur I'Amour de Dieu dont le prototype
reste I'expérience prophétique de Muhammad. Dedandui, peut étre vécu comme un Bien-Aimé
prévenant et non comme un législateur austére. Bmmexpérience de la révolution islamique
iranienne, il a pu voir combien certains sont cégmbe considérer la haine comme une vérité de la
religiosité. Pour Soroush, I'essence de la religi@st I'Amour.

Chapitre 11l : Mohammed Arkoun

Le pensable, I'impensable et I'impensé dans l'isiamemporain

Né en 1928 a Taourit-Mimoun en Kabylie, Mohamme#olin, professeur a la Sorbonne, est auteur
d'une oeuvre impressionnante et difficile d'acces.

« Mon ambition, en tant qu'intellectuel musulmamsacine dans mon expérience existentielle. Au
lycée a Oran, a l'université a Alger, il a été urhé par la confrontation apre, dure », entre laupel et

la langue francaises et sa propre culture algéeielbe mouvement de libération nationale insistait s
la « personnalité arabo-musulmane » de I'Algériee§-ce que cela voulait dire ? ». Et il se deraand
aussi en quoi la civilisation moderne devrait-éliee considérée comme universelle ?

Il est d'origine modeste. Enfant, en I'absenceéda,ppicier en ville, il a joué le rble de « I'nomde
la maison ». Rejoignant son peére, il subit un pegrimaumatisme : le mépris dont sont victimes les
berbéres. A l'université il a d0 apprendre l'ardlmite sa vie, il a dQ s'adapter, ce qui oblige &
réfléchir a ce que I'on est. A l'université, ilades difficultés a trouver de bons cours d'arabette
langue n'était pas enseignée car, lui a dit uregeafur, « ce n'est pas une langue de culture s.iMai
parvient a s'inscrire a la Sorbonne pour prépareragrégation en langue et littérature arabes.ilPuis
est initié a I'approche de l'histoire pratiquéelfianole des Annales, Marc Bloch et Lucien Febvre.



C'est I'époque du structuralisme, de I'analys@jogtdes discours. Il a fait une thése de doctanat
I'hnumanisme arabe du 10eme siecle.

Il est mal & l'aise avec le discours tenu parValtgion algérienne notamment celui qui oppose un
mouvement de pure orthodoxie a l'islam populaire.

Mohammed Arkoun se positionne comme un intelledtalement libre. Au 10eme siécle, un
philosophe pouvait penser la religion, le CorarGhari'a dans les limites de la raison en se
différenciant des juristes et des théologiens. @swad'hui, dit Arkoun, tout ce qui appartientialim
a été étatisé par des Etats qui n‘autorisent piEbiat :« je donne la possibilité d'entrer dansligion
par la culture et pas seulement par le catéchismdlest urgent de prendre en charge la prétentio
des religions a dire le droit, a commencer pdatiispolitique ». Il fait grief & l'islamologie d'antager
« l'implacable solidarité entre I'Etat, I'écritule culture savante et la religion officielle ».

Pour Arkoun, réfléchir, c'est transgresser, déplatéEpasser.

Pour s'approcher du « sens ultime », il veut paw@iservir des outils cognitifs empruntés aux
sciences humaines et sociales (linguistique, héstanthropologie, herméneutique, psychologie...).

Il montre que I'approche théologique ne suffit phdsterrogation et la mise en question permanentes
sont, pour lui, des moteurs essentiels. Il fautcdtgpasser les discours conformistes et

« mythologistes ».

Il soumet la religion a la « raison interrogativaon pour la refuser mais pour chercher a clarifier
dans chaque grande tradition religieuse, le nidasignification et de fonctionnement historique
concret. Il voit trois niveaux de signification :

- la religion-force : elle donne une réponse awangdes questions. Le Coran se sert d'une forme
accessible au public arabe du 7eme siecle poueiritiomme a prendre conscience de ses situations
limites en tant qu'étre vivant, mortel, parlanteiligent, politique, historique. Le Coran n'impqses

de solutions définitives ; il est dynamique ;

- la religion-forme : en islam, elle étouffe laigibn-force ; ainsi, elle a arbitrairement sacelies
formes historiques comme l'institution deklailafa (succession califale), de Ghari'a (appréhendée
comme loi religieuse) et celle de 'Oumma ;

- la religion individuelle, celle de la vie intédie ; tout en se référant au Coran, elle devraatlitre

mais elle est sujette aux pouvoirs politiques lgiex (dont certains exercent un véritable magist
doctrinal) et au consensus de la communapm@), plus enclin au conformisme qu'a la créativité.

Une approche critique de la religion « officielle »

Comment émerge et se maintient une « vérité » ? Bobammed Arkoun, le Coran est ouvert « a
une multitude de possibles ». Il manque une « islagie appliquée » : étudier le texte coranique et
les textes de la tradition selon une méthode «rd#nactive » d'archéologie des connaissances,
clarifier le passé pour construire le futur. Ordispes 10-11éme siécles, les pouvoirs politiques e
religieux ont imposé une cléture logocentriqueagrdatique qui représente une fracture décisive dans
I'histoire de la pensée islamique. Ainsi « I'expéce de Médine » a été transformée en un « modeéle d
Médine », autrement dit en une « histoire du salit ce modéle est devenu une orthodoxie, la
religion officielle résultant de la collaboratiolude majorité d'oulémas (ou prétendus tels) aiztat|'

a commencer par les Omeyyades puis les Abbasgidied,échec des Mu'tazilites (en 847) qui

avaient défendu le caractere créé du Coran danarsanission orale en langue arabe au Prophéte et
I'échec du chiisme. Abordée sous I'angle historigoar Arkoun, la vérité religieuse est toujours le
résultat d'un rapport de forces.

Les trois niveaux du Coran



La Révélation n'est pas un discours normatif lletpeut étre modifiée; la preuve : il y a des etss
abrogeants et des versés abrogés. Pour ArkouRévi@ation est une relation entre Dieu et 'hnomme.
Elle « clarifie sans clarifier ».

Arkoun voit trois niveaux du Coran :

- Le premier niveau du Coran est celui de la Padel®ieu, qui se rapporte au livre céleste, la «eMe
du Livre » (Coran 43-3).

- Le deuxiéme niveau est le discours coraniqust a'éire la transmission orale, y compris celle de
Mohammed a ses compagnons.

- Le troisiéme niveau est le texte écrit, recueit® au rang de corpus officiel clos, réalisé eG82 et
661.

L'orthodoxie musulmane assimile le troisieme nivaayremier niveau. Arkoun adopte, lui, la
démarche des Mu'tazilites : c'est le message tjgaesé, non la parole ni le texte transmis.
De plus la transformation du discours oral en téxtét donne un réle croissant a la culture écrite.

Fait coranique et fait islamique

Arkoun distingue un événement linguistique et lastdidation de cette nouvelle religion qui est
devenue l'islam. Alors que la descente du Corahégteslinterprétée comme l'appel de Dieu a la
conscience humaine, le fait islamique a toujoutaufitisé a des fins politiques.

A partir du 10éme siecle la pensée musulmane al@sérontieres cognitives a ne pas dépasser,
formant ainsi un « impensable » : I'histoire dutéestu Coran et des hadiths, les conditions culagel
et historiques de la formulation deGaari'a, la question du Coran « créé » par Dieu, la
transformation du symbolisme religieux en puissatiEéat, le statut de la personne, celui des
femmes... et aussi, hors du champ religieux, Ertéindividuelle, la laicité. Tous ces sujets daiy
selon Arkoun, étre abordés avec courage.

L'imaginaire, clé de lecture des sociétés

Arkoun distingue trois types d'imaginaire

- L'imaginaire religieux : la raison critique n'ypas sa place et cet imaginaire peut dominer &sis |
domaines de l'existence.

- L'imaginaire social : il joue un rdle essentielpl'unité d'un groupe social.

- L'imaginaire individuel ; il est impliqué dansraginaire social.

L'expérience historique de Médine a été réintegergtar I'orthodoxie, réimaginée. Etudier comment
se forme, comment évolue l'imaginaire, voila urghédnouvelle, innovante et libératrice pour les
historiens de l'islam.

Les sociétés du Livre

Cette démarche, il voudrait I'appliquer & toutesréigions du Livre.

Selon Arkoun, « il existe différentes modalités iplautransmission des éléments (non la totalité) du
Livre saint. La parole de Dieu, comme Dieu lui-méme la méme du point de vue des structures
anthropologiques de 'imaginaire religieux ». PAtkoun, le fait que les chrétiens croient en la

divinité de Jésus est seulement « une modalitésnhessages de Jésus et de Mohammed sont
transmis dans des langues humaines et rassembigdekm corpus « orthodoxes » clos dans des
conditions historiques concrétes, puis lus et prtges par les communautés historiques dans des
situations politiques, sociales et culturelles cetes et changeantes. Les trois religions du lonte

bien une méme conception de la destinée humainesi@eppar une méme perspective eschatologique :
la recherche du salut par I'obéissance a la voliet@ieu.

La violence et le sacré



Arkoun, dans la lignée de Braudel, accorde beaud@ifention a I'espace méditerranéen, lieu ou
circulent et se pénetrent de nombreuses cultuves,une tres forte présence romaine.

Arkoun a été interrogé sur le phénomeéne de lami@aui se manifeste de facon spectaculaire et
massive dans tout le monde musulman. La violen@atssdle consubstantielle a l'islam ?

Il dénonce la formulation d'une telle questioncest isoler I'islam de toute la problématique
anthropologique de la violence. Bien avant l'islaynavait des rites sacrificiels et de la violence
guerriére ». Ce qui préoccupe Arkoun, ce sontdpparts entre violence, sacré et Vérité, un «gt@an
anthropologique de la sacralisation de la violendépose la question de I'utilisation de la notae
Vérité dans le déclenchement de la violence. «drmgdr, c'est quand la Vérité religieuse est présent
comme une Vérité absolue, intangible parce qusellait la Vérité de la parole de Dieu qui a révélé
aux hommes la loi et la connaissance justes. Aament |3, toute contestation de la vérité proclamée
peut entrainer des réactions de violence . lldauat réfléchir au concept de Vérité ».

Note : il faudrait surtout réfléchir la relation & Vérité et violence ; Jésus a dit « je suiséate »

et il a exclu le recours a la violence, ce quepsdRachid Benzine, Arkoun ne semblerait pas awoir v
Une autre différence essentielle entre christiamighislam est le mystere de la Trinité qui intriddu
au sein méme du Dieu unique non seulement I'amaigr amissi le débat.

Chapitre 4 : Fazlur Rahman

Une nouvelle approche du Coran et de la révélation

Savant pakistanais né en 1919 et mort aux Etats-&mil988, cet intellectuel paya cher un certain
nombre de ses positions. Son pére était un sastigieux. qui avait fait ses études dans la fameuse
université Dar el-Ulim (la Maison de la sciencegspde Delh. Contrairement a la plupart des érudits
religieux traditionnels qui considéraient I'éducatimoderne comme un poison a la fois pour la foi et
la moralité, il était convaincu que l'islam ava#féronter la modernité comme un défi et une
opportunité. Fazlur Rahman, a I'age de 10 ans,ablenCoran par cceur. A l'université, il posséde u
savoir islamique complet : jurisprudence, théolajaactique, traditions prophétiques, exégese
coranique, logique et philosophie. Il fait la coimsance de Abu Ala Mawdudi, futur fondateur de la
Jama'at-i-Islami et théoricien de I'Etat islamigouederne. Fazlur raman parle déja cing langues et
ajoutera le francais le turc et lI'indonésien. Emglaterre il apprend le grec et le latin. Il faitthase

sur Avicenne. Vers la trentaine, il a été obligéétevaluer les fondements traditionnels de sdlfoi.
parle de « collision frontale » entre les théolagieslamiques traditionnels et les philosophes
musulmans qui se sont inspirés des préceptes ppiagies grecs. Le Dieu des philosophes est resté
un principe anémié, une simple construction inttlielle, manquant a la fois de pouvoir et de
compassion alors que les théologiens étaient camtsajjue le dieu de la religion était vigoureuxe un
réalité vivante qui répondait aux priéres, guitkstgens et intervenait dans I'histoire.

Fazlur Rahman fut rappelé au Pakistan par Muhanigsidb Khan en 1958, nommeé par lui

conseiller pour la pensée islamique et dirigearitinigtitut de Karachi. Mais il fut en butte a
l'opposition des oulémas conservateurs, accuséamgarement d'étre favorable aux préts avec intérét
et d'étre au service des missionnaires chrétiengis®n dynamique de la révélation verbale du Gora
suscitait la fureur des oulémas conservateurs. Meda mort, il s'exila en 1968 aux Etats-Unis.

Le challenge de la modernité

Comment réunir le présent au passé en maintenantégessaire continuité ? Aux oulémas, il
reprocha d'avoir abandonné une part importantewts Fesponsabilités, en particulier le
développement de la pensée critique et lI'ouveddienovation. Comme tous les penseurs modernes
de l'islam, il en appelait au développementiginéd. Dés la fin du 8éme siécle, I'imam Al-ShafiT



s'était battu avec succes pour que soient accegpéagon générale les « traditions du Prophéte »
comme base de l'interprétation.

Le Coran doit étre abordé comme un tout et danshssioricité

Le Coran mérite d'étre abordé comme un livre djéthimais il ne saurait étre le « lieu » ou 'ontpeu
trouver en permanence une loi toute préte a I'eémplo

« La méthode la plus utile consiste a suivre higte@ment a la trace I'émergence et le développement
des thémes coraniques ». Lorsque le Coran faitl@okaration d'ordre juridique, il en donne la
plupart du temps la raison, ce qui facilite la codfygnsion du message coranique.

L'étude et I'nerméneutique du Coran peuvent étiesfaar des non musulmans mais a condition que
ceux-ci possedent la sympathie et la sincéritégsmees. Mais « le point important est que la
cognition pure et la foi qui souléve les passionp@uvent étre vécues séparément ». Il faut pdar ce
guatre outils :

- une bonne connaissance de la langue arabe &tittérature préislamique

- une connaissance des circonstances de la Révelati

- la connaissance des versets abrogeants et abrogés

- la connaissance des versets de portée génératecties versets applicables a des situations
déterminées.

Fazlur Rahman propose un systéme d'interprétatingistant en un double mouvement, de la
situation présente vers I'époque du Coran, puishigsé vers le présent. « On doit préter |'attenti
voulue & la teneur de I'enseignement du Coranstamensemble, afin que toute signification donnée
soit comprise, toute loi soit énoncée et tout difjsoit formulé en cohérence avec tout le reste) (

Le Coran dans son ensemble est globalement coherBais ce qui, dans le Coran, est de portée
générale doit étre mis en application dans le st@ociohistorique concret et présent. C'est ghace
ce double mouvement que « les impératifs du Cardeviennent vivants et efficaces ».

Une approche thématique et éthique du Coran

Il n'a pas voulu d'une étude du Coran pris veraeverset. Il a préféré une approche thématique qui
suit a la trace les themes majeurs du Coran : ,Dieamme en tant qu'individu, 'nomme dans la
société, la nature, la prophétie et la Révélatleschatologie, Satan et le mal, I'émergence de la
société musulmane... Par exemple, l'idée du moisotieédevient le fondement du traitement dans son
ensemble et toutes les autres idées coraniqu&iesmwen sont tirées. Fazlur Rahman reprend de
maniere simplifiée les attributs et titres de Djexistence, unicité, celui qui nourrit, celui qudonne,
etc.). Surtout, la relation entre Dieu et I'hommppose nécessairement que I'homme découvre Dieu
en réfléchissant.

Pour F. Rahman, la nature éthique du Coran estatert il déplore qu'il n'existe pas d'oeuvre
d'éthique, c'est a dire une théorie du bien et dunmoraux, complétement fondée sur le Coran. Une
grande partie du Coran, qui traite des relatiomadines, est pleine d'affirmations sur la néceslstia
justice, de la loyauté, de la bonté, de la gestilte du pardon, de la protection contre le péribino
etc. Pour les mettre en ceuvre pratiquement, ilféarg appel a son esprit et son intelligence. Un
hadith attribué par la tradition chiite a I'imani Ak le Coran ne parle que si tu lui demandes de
parler ».

Pour comprendre I'enseignement du Coran, FazlumBRala retenu trois concepts clés de I'éthique : la
foi, la remise a Dieu et la conscience de Dieu

- imam: la foi : avoir confiance en Dieu, vouloir le stev; c'est un acte du cceur, un don de soi décisif
- islam: se consacrer a Dieu ; l'islam est I'expressiotigge de I'imam, & travers une communauté a
la fois de musulmans et musulmane.



- Tagwa,la conscience de Dieu : elle protege contre leg@l@moraux et contre le chatiment de
Dieu ; elle permet a chacun de s'évaluer tel gstil un auto-inventaire exhaustif. Dans cette misio
chacun est l'auteur de sa propre destinée.

Au contraire des fondamentalistes musulmans ghieretent le pouvoir politique en pensant pouvoir
créer ainsi un « ordre moral musulman », pour F&&hman la conversion des gens doit précéder le
bouleversement politique.

Comment comprendre la Révélation faite au Prophete

F. Rahman a pris en compte la subjectivité du RrtapHl pouvait se référer, parmi d'autres a Abul
Hasan al-Ashari, un grand ténor de I'orthodoxie gufour de 900, a dit que « le Coran que nous
entendons, lisons et voyons n'est pas la Pard#ele». La Parole éternelle de Dieu est « un simple
éternel, invisible acte mental de Dieu » dont lea@cet les autres livres révélés précédents sent le

« effets ». Fazul Rahman écrit : « Dieu envoyate Idivin dans le coeur pur du Prophéte,
sincerement convaincu de l'origine du messageénte message s'imprima dans le cceur du prophéte
tel qu'il existait dans le monde céleste (..).IRa&uite le Prophéte proféra un discours bien coist

fruit de ses facultés rationnelles et de l'assigtate I'ange ». Comme Igbal avant lui, F. Rahman
distingue la perception, qui est inarticulée,idéé par laquelle la perception cherche a se
communiquer. Mais le passage de la perceptiod€elést immédiat de sorte que I'on peut dire que le
mot, lui aussi, est révélé. Dieu ne pouvait aveecde Prophéte « une relation purement mécanique
d'enregistrement. La parole divine est passéespamelur du Prophéte » - mais sans son contréle
conscient.

Mais la dimension psychologique de la Révélatiopedt pas rendre compte a elle seule de ce que
signifie « Révélation divine ». Pour F. Rahmandeactere divin de la Réveélation provient
essentiellement du fait que I'« élan » a la baséatan est éthique. « La loi morale est immuable,

« commandement » de Dieu que I'homme ne peut adicaapmon a son gré ». Encore faut-il
connaitre la loi morale et, a cet égard, tous ¢esrhes ne sont pas égaux. Pour F. Rahman, la
perception cognitive morale du Prophete était deeesi fine et si aigué que son comportement est
recu par les musulmans comme Sunna, comme « lelenoalgait ».

Chapitre 5 : Amin al-Khdli et Muhammad Khalafallah

Deux précurseurs de I'analyse littéraire modern€ahan

Si non seulement le contenu mais aussi le styleda révélé est considéré comme proprement divin,
absolument pur de toute trace humaine, chercherldaDoran des mécanismes littéraires communs a
d'autres textes écrits de main d'homme peut serpbieer atteinte a la transcendance divine.

L'histoire ancienne de I'approche littéraire du @ar

L'islam a érigé en article de foi le caractére mitaux du Coran avec comme preuve la qualité
littéraire du Message et I'analphabétisme procldmBrophéte. Celui-ci a été traité de divin. Le
langage par lequel le Coran a été communiqué anmrtes est-il fondé sur une inspiration divine ou
sur une convention sociale humaine ? Les moutzitint soutenu haut et fort que le Coran est fondé
sur une convention sociale humaine. lls considétamsi que l'inimitabilité du Coran réside d'abor
dans son contenu et son essence : il est par@éedeDe plus il est merveilleusement arrangé. Ce
serait un devoir religieux que d'étudier la pogsiar comprendre ce qu'est I'éloquence et pouvoir
donner de ce fait une explication satisfaisantéirdeitabilité du Coran.

La démarche de Muhammad Abduh



Il était surtout convaincu de l'importance de iaaga pour comprendre le message de base de l'islam.
Les versets qui peuvent paraitre irrationnels ddigére situés dans le contexte de I'époque. Abduh
expligue nombre de versets par la métaphore ggtaie. Il a surtout montré que le Coran n'est
surtout pas un livre d'histoire. Que le but du @arst la guidance des croyants.

Amin al-Khdli, le premier chercheur moderne

Il a vécu chez son grand-pere, un savant religitjpldmé d'Al-Azhar. Adolescent, il avait mémorisé
tout le Coran ; il fut professeur a la madrasa Ad® al-Sha'i jusqu'a son renvoi, en 1947, provoqué
par le scandale causé par la thése d'un de ses£letravaille au dictionnaire des mots du Cartan
pendant quarante ans publie un mensuel sur lealittie arabe. Dans un livre, il affirme que le
renouveau est une des traditions incontournablégrdéition islamique.

L'analyse littéraire du Coran

Pour Amin al-Khdli, le Coran est d'abord et avant e plus grand livre arabe. C'est une ceuvre
littéraire avec un souci notamment esthétique aixate mots et de I'organisation du texte. Il nret e
évidence l'inimitabilité rhétorique du Coran. Tawnébe, religieux ou hon, musulman ou non le
reconnait. Pour étudier le Coran, il faut étudiecdntexte, qui est arabe, et il faut une étude
intrinséque du texte : étude des mots individwgst I'évolution doit étre soigneusement observée,
prise en considération de la psychologie. Il pr&munne approche thématique.

Le Coran utilise I'expression littéraire, qui eatfpite non pour elle-méme mais pour réformer la
sociéte.

Mouhammad Khalafallah et I'art du récit dans le Gor

Mouhammad Khalafallah fut éleve de Amin al-Kh(lbuS sa direction il a rédigé une thése : « I'art du
récit dans le Coran » qui a soulevé une grandeiématu point que son directeur de these, Amin al-
Khali fut dégradé de son titrealim (savant) d’Al Azhar.

Mouhammad Khalafallah soutient dans sa thése laiséotien est tenu par la vérité des faits qu'il
relate alors que I'écrivain, s'il peut s'appuyen'bistoire, peut décrire les événements en thioete.
Collectant les divers textes du Coran et les agangchronologiquement, il les comprend
littéralement et littérairement et il s'efforcedéntifier les valeurs intellectuelles, émotionne ke
artistiques qui ressortent de la lecture des tektdémontre ainsi que les récits ne décriventqess
situations comme le ferait un historien : selorversets, des faits identiques sont attribués a des
personnages différents ; a I'occasion d'un mémeedwént, Allah aurait prononcé des paroles
différentes. Pour Khalafallah, « le Coran tire swatériau narratif d'événements historiques, mais il
les décrit littérairement et il les transmet avempassion afin d'expliquer leur signification,
d'endosser leurs intentions et de produire aveaaweffet dont lI'impression sur I'ame est plus
attrayante et rhétorique, au point de capter I'@nadt le sentiment ».

Il souligne les « fluctuations » de la psychologieMessager et ses conséquences dans ce qu'on
pourrait appeler la « pédagogie » ou la « stratégiwine. Par ailleurs, l'attitude des auditeudea
effets sur les dispositions du Prophéte.

Les versets peuvent étre classés en trois catégorie

- des versets historiques : ils prennent une gribeeé avec la précision historique

- des versets du genre parabolique : la partrdadinaire est prépondérante ; Dieu se serait adapté
genres littéraires de 'homme, car méme l'imaginp@ut exprimer une vérité forte. Par exemple, les
gens que Dieu a fait mourir puis revivre ; la ted#evie descendue du Ciel a la priére de Jésus.

- des versets « a base de légendes », c'est@higmires écrites par les anciens ; la préseaaed
Iégendes dans le Coran se justifie par la nécedsitéire le lien avec la culture des premiers
récipiendaires du Coran.



Khalafallah privilégie toujours le sens et I'espidivantage que la lettre.

Cette théorie, en 1947, suscita un intense délat ieellectuels et savants. La presse s'en engpara
les passions se déchainerent dans I'opinion. Cdmferan est la parole de Dieu, on ne saurait le
comparer a des ceuvres humaines ; prétendre quépnésente pas des faits historiques véritabtes es
un acte blasphématoire ; oser dire que le langalgeseructure du Coran sont historiguement
déterminés est une insulte supréme. Le jury rdfutizese et unfatwafut publiée qui accusait

l'auteur d'étre apostat. Néanmoins, son travaikduart du récit dans le saint Coran » fut pubjiéte
reste inégalée.

Amin al-Khdli et M. Khalafallah ont toujours étégarccupés par la schyzophrénie vers laquelle
tendent les mentalités musulmanes, qui sont d'dquuur faire appel a la raison dans maint domaine
mais qui se refusent a utiliser celle-ci lorsgalalgit de religion et, notamment, de la compréloensi

du Coran. Pour Khalafallah, continuer de prétendesles récits du Coran rendent compte de faits
purement historiques constituait une « meéprise atetlogique fatale », masquant es objectifs
éthigues, spirituels et religieux du Livre saint.

Note : mais il est dommage qu'il en dise si pewssrobjectifs

Taha Hussein et la poésie préislamique

Taha Hussein a étudié ce que I'on considére commedsie préislamique. Il souligne a quel point ce
gui nous en parvient a été modifié, voire conttefaisorte que I'on ne peut méme pas dire ce gui es
antérieur ou postérieur au Coran. Il est évidestlguCoran a utilisé une langue comprise par ses
contemporains, donc utilisée par eux mais il ppastpossible de comparer le Coran avec ce que l'on
croit étre la poésie préislamique.

Par ailleurs, Taha Hussein a montré que les corteaims du Prophéte avaient connaissance de
I'histoire d'Abraham et il fait I'nypothése que Matet I'a relatée pour établir un lien entre lefslef
I'islam et pour affirmer le primauté de l'islam.

Taha Hussein a été fort critiqué comme discrédia@ioran et a di modifier son texte.

Sayyed Qutb

Né en 1906, il a été exécuté sur ordre de Nasséageusait d'avoir voulu attenter a sa vie. tllgu
porte-parole radical du mouvement des Fréres masdnil est I'auteur d'un magistral commentaire
du Coran. Il soutient lui aussi que la beautéritire du Coran doit étre relevée avant toute tache
d'interprétation. « Sa beauté peut étre savouréegle-méme et est suffisante mais, quand elle est
vue dans sa relation avec les buts religieux, Eurvaugmente ». Il illustre cela par les cent cargje
scénes du jour de la Résurrection qu'il a tiréeguddre-vingts sourates. Cette approche artistigue
Coran sera critiquée par le fondateur des Fréresiimans, Hassan al-Banna mais Sayyeb Kutb
obtiendra le soutien de la plupart des islamistes.

Chapitre 6 : Nasr Hamid Ab( Zayd
L'exégese coranique, de la manipulation a I'heronénes
« Le Coran est un texte linguistique, un texteonigtie et un produit culturel ». « Je suis un

musulman. Je traite le Coran comme un texte rgpai®ieu au Prophéte Mohammed. Ce texte est
mis dans une langue humaine, qui est la langue arab



Ab( Zayd fut un enfant pauvre, en Egypte. Il a &pler Coran par cceur. Adulte, il a été maltraité ;
divorcé contre son gré et contre celui de sa feem&995 par des tribunaux égyptiens l'ayant jugé
apostat, il est parti en exil aux Pays-Bas. Il paitrdeux grands buts : « reconnecter » les études
coraniques avec I'approche et la critique litt@set définir une compréhension « objective » de
l'islam qui soit dépourvue d'intéréts et de marapahs idéologiques.

Il écrit : « la foi qu'on m'a inculquée a cette @pe impliquait un certain comportement persontesl :
modestie, I'amour des autres, prendre soin degsas des amis, se tenir a leur disposition.cries
gue j'ai été véritablement faconné par l'espriCdean ». Il a une formation de technicien mais se
passionne pour la littérature arabe. Il écrit dams revue dont le rédacteur en chef est Amin alikKh(
A l'université du Caire, on lui confie les étudslaimiques.

Il consacre son mémoire de maitrise a l'interparatationnelle du Coran par les Mou'tazilites. En
particulier il montre comment ils ont su démystifies métaphores coraniques. Son travail de these
porte sur l'interprétation soufie du Coran, notaminien Arabi. Il passe sa these sur I'herméneutique
du Coran avec félicitations du jury.

Aprés un séjour a I'étranger il rentre en Egypte dénonce les limites du discours religieux
dominant, qui ignore les nombreux niveaux de cdataxprendre en compte dans l'interprétation. I
est également frappé par les manipulations dghdri fait sans cesse I'objet au profit des idéebkogi
différentes qui s'affrontent ou se succedent Caursgment, entre autres critiques il dénonce
I'hypocrisie de certains ulémas qui, dans les anh880, tout en prétendant étre les interprétes les
plus dignes de foi sur les questions islamiqueslégitimé des sociétés d'investissements islamique
qui ont facturé un taux d'intérét de 25%, ruinansigoute une partie de I'épargne de la population
pauvre égyptienne.

En 1992, candidat & un poste de professeur tigylaiiut I'objet d'une trés violente cabale. Byt un
non-lieu puis, en 1995, en appel, Abou Zayd est&lé@postat, obligé de divorcer, jugement
confirmé en 1996 par la cour de cassation. Ab( Zaydit critiqué de maniéere inacceptable I'Etat,
défendu le marxisme et la laicité, autrementalib&isme.

Dans les attendus de la cour d'appel :

- l'auteur a nié I'existence de certaines créatlwas parle le Coran comme les anges et le djinns
- il a qualifié de « mythiques » certaines deswiyg coraniques du paradis et de I'enfer

- il a présenté le texte du Saint Coran comme t@xte humain »

- il a préconisé l'usage de la raison pour explidegeconcepts dérivant de la lecture littéraldektie
coranique et les remplacer par des concepts majgraeexemple sur I'héritage, la femme, les
chrétiens, les juifs, les femmes esclaves.

Un groupe de professeurs d'un grand centre th@plegi'Egypte et un groupe terroriste appellent a
son assassinat.

AbQ Zayd a bien vu que l'islam et le Coran ontagtgelés, par les mémes oulémas, au service de
politiques contradictoires : on démontre que liislest la religion de la justice sociale, puis, pour
accompagner un changement de politique vers lealiséne, on affirme que l'islam protége la
propriété privée ; on affirme que le Coran ordolenighad contre le sionisme puis que l'islam est pa
excellent une religion de la paix.

Plus généralement, AbQ Zayd a montré comment, dégsiiorigines, les interprétations du Coran sont
en relation avec la politique, dés les mou'taa]itpposés aux Ommeyyades.

Qu'est-ce que le texte ?

Quand la signification est fixée, avertit Ab( Zayde autorité émerge pour se proclamer seule
gardienne du texte, dont elle manipule ensuiteetprétation et rejette toutes les autres inteatics.



« Je vénere le Coran plus que ne le font les sedafCeux-ci le cantonnent au réle de prescripton
d'interdit, et cela bien qu'il s'agisse d'un teyiea été productif pour les arts » : la calligriapdt le
chant par lequel il est récité.

Selon Paul Ricoeur, un texte se définit simplencenmtme « tout discours mis par écrit ».
Le texte : langage, culture et histoire. Le Corane production culturelle ?
Pour Abl Zayd, le Coran est « un texte linguistjquetexte historique et un produit culturel ».

L'étude du Coran doit le situer dans son conteisterdique. « La Révélation s'est adaptée a I'harizo
linguistique et intellectuel des premiers destimata Pour changer la réalité, elle I'a incorporé€ela
marque deux temps : le contexte fagonne le texgel@texte fagonne le contexte.

Ab( Zayd distingue versets mecquois et versetsmoé&jiréexamine versets abrogeants et abrogeés, la
science des circonstances de la Révélation etdacgedes corrélations entre les verstes des eliff@r
chapitres. Il faut prendre en considération la dwle la Révélation : vingt-trois ans.

Ab( Zayd voit aussi dans le Coran un acte de congation avec ses six facteurs : un émetteur, un
message, un récepteur, un contexte, un code {féeedites manifestations de I'archange) et un cbnta
(I'inspiration, le dialogue avec Dieu, la médiatiinn messager). Le contexte est I'élément le plus
important du texte.

La Parole de Dieu et les « canaux » de la Révélatio

Ab( Zayd reprend la discussion classique entreediant les hanbalites et les ash'arites, qui
soutiennent que le langage est un don fait par Bisthommes et que la Parole de Dieu est incréée,
et, d'autre part, les mou'tazilites pour qui legkegre est une convention humaine : le Coran a éé cr
par Dieu dans un certain contexte et son messagardie & étre compris a la lumiére de ce contexte.

Abl Zayd : « s'il est impossible de limiter la darde Dieu, alors que le Coran en tant que texteea
ampleur limitée, alors le Coran ne doit représeqirne manifestation particuliere de la Parole de
Dieu ». Les mou'tazilites disent que le Coran e et cette position a prévalu tant qu'ils ontrédé

le califat abbasside de Bagdad (de 819 a 847) 4#nl8 calife Al-Mutawakkil a aboli I'édit de son
prédécesseur sur le Coran créeé ; la doctrine doranCternel » est devenue la doctrine dominaate, |
doctrine orthodoxe de l'islam.

La langue du Coran est I'arabe pour la raison gmpe Mohammed parlait arabe : « Nous n'avons
envoyé de messager qu'avec la langue de son pafiplgu'il les éclaire » (14,4). Il n'‘est donc pas
vraisemblable que la parole de dieu soit limitésewl Coran. Comme l'indique le Coran, Dieu ne
demande pas a Muhammad de précher une religioretewaux arabes mais de rappeler le méme
message que celui qu'avaient fait entendre lehptep depuis la création du monde.

AbQ Zayd s'interroge sur les effets du passaga tramsmission orale a la transmission écriteotién
gue le réarrangement des sourates indépendammbmtdile chronologique « éleve la structure
sémantique au-dessus de la réalité originelle gleelée le Coran a émergé ». Le message est divin
mais son expression n'est ni sacrée ni divin€Cpl@n n'est en aucune facon identique a la parole
éternelle de Dieu ».

L'interprétation, l'autre face du texte
La réception d'un texte comporte inévitablemengrs@b( Zayd, une transformation du texte. La
révélation s'est immédiatement transformée engréation. « Si le texte est historique, bien que

d'origine divine, son interprétation est absolunfamhaine ».

Se prémunir contre les lectures tendancieuses paherméneutique rigoureuse



L'herméneutique met l'accent sur la subjectivitéodée forme d'interprétation d'un texte. Bien des
aspects influent sur l'interprétation : psychologigontologique (quelles sont les possibilités gent
dispose pour comprendre le texte), scientifiquen@hode que j'utilise est-elle l1égitime?),
sociologique, existentiel (comment est-ce que jeterpréte moi-méme dans la confrontation avec le
texte?), phénoménologique, théologique.

Pour fournir une interprétation valide, il faut dee a I'objectivité scientifique.

Chapitre 7 Abdelmajid Charfi

Une nouvelle compréhension de la prophétie

Tunisien né en 1942, il fut professeur a la facd#tdettres de la Manuba a Tunis. Il fait partiend'

« école tunisienne » dont le pionnier fut Mohamatbil né en 1921. Celui-ci affirme : « Si la parole
est réellement vivante comme le dit le hadith §4diCoran comme s'il était révélé a toi-mémesh) ;
Dieu me parle, je dois I'écouter avec mon esmitjdurd’hui, dans ma situation actuelle ». Il prend
une distance trés importante avec la Sunna, laitnad« La Sunna a été mise en question dées sa
naissance (...). Les musulmans ne sont pas d'aceota Sunna. C'est le coeur du probleme de la
réforme ».

Abdelmajid Charfi se consacre a un examen critgystéématiqgue des sources religieuses. Comme
Fazlur Rahman il préne une lecture « finaliste »Cdwan et critique l'institutionnalisation de la
religion par les anciens. Il rappelle avec force gulle part le Coran ne dit qu'il abroge les Eces
qui l'ont précédé. Quant a l'accusation de faksifie des Ecritures portée contre les juifs et les
chrétiens, il affirme qu'il s'agit d'une constroatuultérieure, liée aux conflits qui ont entouré le
développement historique de l'islam.

Charfi a intégré les apports de la modernité : gysteme intellectuel fondé sur la créativité daee
de découvrir I'inconnu, l'attachement a la relédide « ma » vérité, la capacité de critiquer etede
mettre en question » : dans cette approche, lishdiest libre et responsable.

Aller directement au message du Prophete

Le dernier ouvrage de Charfi, en 2001 : « L'islantreemessage et histoire ». L'implication du
Prophéte est totale dans l'expression que nousiszoms de la Révélation coranique. Derriere Is sen
premiers des prescriptions (méme quand cellesrtiesglicites), il convient de trouver des objextif
ultimes et humanistes. Apres le décés du Proplestejusulmans ont interprété le message et ont
limité le champ de I'exégése en institutionnalisameligion. C'est ainsi qu'une culture de laitiad -
l'orthodoxie- s'est batie en dehors de laquella‘aplus vu de salut possible.

Charfi voit ceci dans le texte du Coran :

- la reprise et le renforcement des apports du thémme biblique

- une image vivante du Prophete, assez loin dwpeege idéal produit par tout le discours
apologétique

- la Révélation telle qu’elle apparait dans le @arast pas une dictée littérale provenant de la
divinité ; au contraire de ce qu’a « vérouillé std&te coranique témoigne du réle actif du Prophéte
dans la Révélation

- I'élévation du texte a une quasi-divinité cormspa une élaboration tardive. C'est a tort que les
musulmans confondent le Coran avec le Livre céléste Mére du Livre » dont parle le Coran.

Le phénoméne muhammédien



Pour décoder la fonction interprétative de l'isl@harfi tient particulierement compte de I'histiiéc
du phénoméne muhammadien. Les biographies s'appuiela Sira, qui a été composée environ un
siecle aprés sa mort. Il ne fait point de doute Joehammad était, avant la Révélation, un homme
ordinaire, sans doute polythéiste. A la suite devegages, il aurait su synthétiser les Révélations
recues avant lui chez les fils d'lsraél comme ¢beArabes. Mais Charfi pense que la source du
savoir de Mouhammad vient de la Révélation, re@res din état ou il y avait une absence de
conscience. Le Coran est issu de cette Révélatidn gavoir acquis par Muhammad.

Les caractéristiques du message

Pour la tradition, les caractéristiques du messagela grace, le scellement de la prophétie, fmo
d'achévement ou de maturité humaine. Charfi pemsemtraire que le Coran est une source invitant a
aller trés loin dans la recherche ; pour celasltue le discours coranique dans son environnement
culturel d’origine :

- la culture qui a recu le message est une cuttiie : elle implique la présence de I'émetteduet
destinataire dans le méme espace au méme moment.

- La mentalité de I'époque était tres pénétréeadmbité et de magie ; le Coran devait en tenirftem

« |l faut étre attentif au style du discours cogaiei qui use trés souvent du symbolisme, du figurati

de la métaphore, de la connotation, du style ictide la parabole », ne pas prendre un discours
mythique pour un discours conceptuel.

Charfi dénonce le passage d’une religion qui adi@itester avant out un grand message spirituel a
une religion devenue surtout législative.

Comment en est-on venu a une religion législative ?

Charfi affirme que le Coran parle @hari'anon pas dans le sens de loi divine mais danke de
voie, c'est a dire une méthode, une vision profatdginérale. « La dimension subversive du message
a été occultée ».

C'est par a-coups et progressivement que la préadmee du Iégalisme s'est imposée. L'impulsion a
été donnée tres tot, depuis le regne du deuxielifie, ¢édmar : « la communauté musulmane primitive
avait manifestement besoin d'une Iégitimation relige ; il n'est pas exclu qu'elle ait emprunté des
éléments de ce légalisme aux juifs de Médine adrssénce de communauté chrétienne aussi
importante qui aurait pu offrir une autre altermatb.

Charfi avance quatre preuves a l'appui de sa pitapos

- le nombre réduit des prescriptions de lois darSdran et la pluralité apparente de leur senge en
220 et 250 sur 6200 versets. Qui plus est, cegtgeasaient a l'origine un caractére éthique. Leur
attribuer un caractere législatif contraignantesghe - osons le dire -, perversion du message
prophétique ».

- le Coran n'a pas détaillé les éléments du culteutman, ce que lI'on a appelé ensuite les « cing
piliers de l'islam » ; d'ailleurs Charfi remarquéilg s'inspirent de cultes antérieurs.

- Le Coran n'entre pas dans le détail des pregmmgppour une foule de domaines qui concernent la
vie quotidienne. Pour Charfi, le message de l'idkimd & réaliser la liberté de croyance, l'abalitie
l'esclavage, l'affirmation de I'égalité de I'hometale la femme, I'abandon de toutes les mutilatiions
corps humain et de toutes les pratiques portagintgta la dignité humaine. Il rejoint la la « laet
vectorielle » prédné par Mohammed Talbi.

- les faits et gestes de Muhammad considérés caromeatifs par les croyants ne représentaient que
des aspects de sa mission éducative quotidiehpednait la miséricorde, la solidarité pour accéimp
le bien. Parfois ce processus a pu étre accompmgrae la violence, mais tout cela ne peut pas
engager ou tenir les musulmans contemporains.

Le probléme de l'institutionnalisation de la rebgi



Le choix d'Abu Bakr comme successeur du Prophemnda des considérations politiques (rapports
de force, privilege accordé a I'age, etc.) beau@bup qu'a des considérations religieuses,
contrairement a ce que dit la tradition sunnite.

L'institutionnalisation de la religion a causé wargl écart entre la pratique et le contenu du rgessa
en particulier dans les domaines de I'esclavagstalut de la femme et gibad. Charfi montre
précisément comment toutes les grandes scieneegsdgles (le droit, I'exégese, la science du hadith,
la philosophie, la mystique) ont donné des basagritues a l'institutionnalisation. Les
commentateurs du Coran ne tiennent pas comptmtextualisation. Quant aux hadiths, on a
consigné ce que le Prophéte lui-méme avait intdedfaire. On a occulté la finalité du Coran, ti e
de tirer 'humanité vers le haut, ce qui passdepdroit a la liberté de conscience.

Une nouvelle approche du scellement de la prophétie

En islam, le scellement de la prophétie est considémme un des noyaux essentiels de la foi
religieuse : il n'y aura plus désormais de noumgbgé divin. Mais comment concilier l'invariabilité
du credo de base islamigue et le dynamisme delhurnaine ? Charfi compare cette conception
traditionnelle du scellement a celui qui ferme date de sa maison de l'intérieur, de sorte qugdes
sont enfermés dans une prison.

Pour Charfi, 'homme doit étre capable de tirer sawvoir, ses valeurs et ses parameétres de segpropr
ressources. La cléture de la prophétie est le amatd’'une négation de tout évolution ; elle marque
'avenement d'une nouvelle étape ou I'étre huntgémala maturité et batit son avenir dans lartiée

la responsabilité individuelle et la solidaritéiaet

Moderniser la conscience musulmane

Observant le monde musulman actuel, Charfi repaaérg attitudes différentes :

- maintenir les conceptions et les régulationstééside la tradition

- mettre a jour et faire évoluer les dispositiaaslitionnelles : Mohammed Abdou

- ramener le réel a ce qu'ils percoivent commet &armrconformité avec le texte — la position des
intégristes

- retenir une partie du texte et en abandonnetrdsis comme Muhammad Taha

Pour Charfi, il faut moderniser les consciencest @ealire bien comprendre et finaliser le message
Muhammadien et se libérer de l'institution religiewlans tous ses aspects.

Pour cela il faut affranchir le texte de I'empritess juristes et des commentateurs traditionaléesies
rappelant que les anciens s'adressaient a leutsngparains. Cela suppose que le croyant adhere au
processus de sécularisation. Contrairement a FnahCharfi pense que la laicité n'est pas
obligatoirement athée et peut offrir un chemin @iéoipation aux sociétés musulmanes : considérer
I'hnomme comme un individu libre et responsableost comme un simple membre d'un groupe —
sachant que cette liberté porte en elle les gedmds fin de la morale, risque que I'on ne peut ni
esquiver ni escamoter.

Chapitre 8 Farid Esack
Vers une théologie islamique de la libération

Il est Africain du Sud. Dans les années _a, ausRakigrace a des relations amicales avec des
chrétiens, il découvre la « théologie de la lihérab théorisée et vécue en Amérique latine. Dauret
en Afrique du Sud il sent gqu'une vraie frontieresexnon entre musulmans et non musulmans mais
entre serviteurs de la justice et coupables ou toegpd'injustices.

Pour lui, la justice est une obligation du Cor  alagolitique fait intégralement partie de l'islalin

y a beaucoup de bonnes actions accomplies pamogesiasulmans.



En 1995, a la fin de l'apartheid, consulté consylignt a I'opportunité ou non de faire place atusta
personnel musulman dans la nouvelle constituti@l iest fermement opposé.

Comme les autre « nouveaux penseurs de l'islahasfirme que I'érudition islamique se préoccupe
insuffisamment du cadre historique des écrituresai@e Arkoun il rappelle que « les productions
sémiotiques (de signes) d'une personne sont Kugettiistoricité dans l'articulation de leur
signification a des fins sociales et culturelles.

Coran, libération et pluralisme

Farid Esack propose une interprétation du Coramgtariserait le pluralisme théologique a l'intarie
de l'islam et encouragerait les rapports aux nosetnans qui agissent d'un cceur droit. Il veut aussi
dévaoiler le lien entre exclusivisme religieux ehservatisme politique, entre ouverture religieuse e
progressisme politique.

Statut du Coran et herméneutique de réception

L'herméneutique de réception examine les maniénebreuses et différentes de recevoir le texte.
Farid Esack montre que la Révélation s'est faibgnassivement, de la méme facon que les
prescriptions d'un médecin évoluent en fonctiohé@mlution de I'état du patient. Chaque musulman
peut donc trouver dans le Coran les versets canelsmt a sa situation concréte.

Qui interpréte et dans quel intérét ?

Proclamer que seuls quelques individus ont puiggrés ou sont inspirés par Dieu pour interpréter
le texte confisque le pouvoir d'interprétation efpeive les croyants ordinaires.

« Le traditionalisme et le fondamentalisme nient tadre personnel historique de référence. Alors
gu'ils vont insister sur le fait que l'islam norihatdoit étre jugé uniqguement au regard du Cotatee
la pratique prophétique », il vont en méme temps ao long de leur discours insinuer « et nous les
avons correctement compris » ».

Des clés pour interpréter le Coraniques

Farik Esak propose six « clés herméneutiques » :

intégrité et prise de conscience de Dieu

Unicité divine, dogme central de l'islam

les gens : tout ce qui va contre le respect dedsomne humaine fait injure a Dieu;la sollicituge d
Dieu pour les gens est immense, notamment poylusgpauvres

les opprimés de la terre : le Coran dénonce lesspnts qui tiennent les opprimés en otage : taus le
prophétes sont issus de mieux pauvres ou modastas partage la vie des opprimés.

Equité et action juste ; ce sens de I'équité ne geelimiter, comme toute une lecture traditionmel$t
tentée de le faire, a la « guerre contre les iramts/»

Le Jihadou le combat dans le sentier de Dieu : dans leegtecoranique, ce mot désigne I'effort dans
le sentier de dieu. Il concerne autant I'actiontaiib pour la défense de la communauté et desidée
de l'islam que le combat spirituel. Pour Farid Edéovitation aujihad vient rappeler que la foi doit
étre transformatrice de I'existence humaine, warestormation qui prend concretement place dans
I'histoire et dans la société comme l'indique lea@a « Dieu ne modifie pas I'état d'un peupldgu'i

ne l'aient modifié de leur propre chef » (Coranl1R Pour F. Esack, le Coran et la foi nourris¢ent
combat pour la justice autant que ce combat ndardbmss approches du Coranpréhension de cette
exigence.

C'est une théologie de la libération qu'élaboréRzsak pur qui « la vérité vient en combattantrpou
la justice.

Conclusion
Assumer une rationalité plurielle

Ce qui frappe, lorsque I'on s'intéresse aux tradl®sx« nouveaux penseurs de l'islam », c'est que,
venant d'horizons différents et abordant les qoestsous des angles variés, ces penseurs donnent
vraiment I'impression d'avoir entre eux un « aifataille ». Mal a I'aise dans un islam centré aupi



et le pouvoir politiques, ces croyants ressentemfiet le besoin d'une distinction claire entre le
message coranique et les structures juridiquetébérd'un certain passé. lls démontrent que ce sont
les juristes médiévaux, et non la Révélation, euiidefini les principes selon lesquels allaiente ét
exploitées les données du Coran et de la tradif®riennent rappeler que le conceptGleari'a

comme loi totale régissant la vie des croyantsi'esiord une construction humaine qui s'est
cristallisée prés de deux siécles aprés la moRrdphéte. Ou encore que le dogme du « Coran
incréé » s'est imposé trois siecles apres la moRrdphete dans un contexte politique sanglant.

La légitimité des nouvelles approches du Coran

Les nouveaux penseurs viennent rappeler que len@astaun livre ouvert pour tous les hommes.
D'une part parce qu'il s'adresse a tous les honid‘estre part parce que le Coran est au cceur du
monde contemporain, qu'il tient une place uniquesda vie de centaines de millions de personnes.
Dans le Coran se trouve toute la vision de I'horatrd monde des musulmans.

Comment, se demandent certains, avoir acces arlprébension d'un texte si complexe , témoignant
d'un univers culturel radicalement différent durad Les nouveaux penseurs répondent en utiligant |
méthode historico-critique, en tenant de situeexte dans son contexte de production. C'est une
Parole divine qui a une historicité.

D'autres veulent comprendre comment le texte fonng, comment il « parle ». A la fois « chef-
d'oeuvre littéraire », discours éthique et symhaigécit histrorique mais également parabolique,
voire fabuleux et, parfois (mais de facon moindceyle de droit, le Coran utilise plusieurs genres
littéraires. Selon les styles, on peut saisir dlgsi@réoccupations du moment voulait répondreuel

tel passage.

Le sens du texte n'est pas seulement autour duaegans le texte ; il est aussi dans la lecture d
texte -par un lecteur ! La Parole et son écoutgpatede le livre et le texte écrit redevient parol
lorsqu'il est lu @ haute voix. L'écoute, en islaomstitue une authentique discipline spirituelieuP

les nouveaux penseurs, I'étude scientifique de textanique vient compléter la démarche religieuse,
I'éclairer, lui donner une assise intellectuelle.

Certains nouveaux penseurs, en mettant en avadinhesisions symboliques et mythiques soulignent
combien le Coran représente une vérité éternéiéy & pas de culture religieuse sans mythe.
L'histoire mythique est tout entiere le symbolecdague nous sommes encore et ce vers quoi nous
allons.

Les musulmans aiment a dire que, en islam, il pgsade conflit entre la foi et la science, ladlia
raison. Mais,, jusqu'ici, ils se sont néanmoinsubeap prémunis contre I'application des sciences
humaines au champ religieux. Les « houveaux pesseont « sauté le pas ». Avec eux, comme le
releve Mohammed Arkoun, « on quitte le cadre dtelie la connaissance ou raison s'opposait a
imagination, histoire & mythe, vrai a faux, biemal, raison a foi, etc. On assume une rationalité
plurielle, changeante, accueillante » (daesg®r l'islam aujourd'hji



