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INTRODUCTION

Je dois rappeler tout d’abord que ma préoccupation principale sera d’examiner I'historicité du
discours islamique et par Ia, les rapports complexes entre les pouvoirs temporel et religieux.
Plaider pour une vision historiciste du phénoméne religieux m’oblige a adopter une approche
socio-historique et comparative. Si on accepte que les institutions sociales —dont la religion—
sont soumises au changement historique, on prend naturellement position contre les théses
essentialistes. Je conteste l'idée d’'un islam éternel (inchangé depuis sa naissance) et refuse
de parler de lislam en soi, définition qui renvoie a un systeme fermé. Il faut donc écarter
délibérément I'explication essentialiste de la collusion entre politique et religieux (« l'islam, en
tant que tel, est religion et Etat »). Pour suivre I'évolution des rapports entre le politique et le
religieux dans le champ islamique, je suis convaincu qu’il faut comparer les institutions
islamiques avec celles judéo-chrétiennes. Cette approche peut me permettre d’observer les
points communs des trois religions abrahamiques en ce qui concerne leurs conceptions

politiques et de me focaliser sur les particularités de I'islam turco-ottoman.

Toute religion est historique, c’est-a-dire vouée au changement avec le temps. Les fidéles ne
partagent pourtant pas cet avis. Pour eux, leur religion a un fondement solide, protégé du
changement. Cette approche, qui refuse de reconnaitre le role de la culture sur la conception
d’'un systéme religieux, ne peut pas expliquer I'existence des diverses sectes dans toutes les
croyances. L’islam (comme toute religion) est pluriel, y compris sur le strict plan religieux.
«‘L’ordre des oulémas est dans son désordre’ dit un vieux dicton persan» (BAYART, 2009-II,
p.3). Les religions « abrahamiques » nient I'existence des rituels paiens dans leurs systémes
monothéistes. Or, I'étude des écritures hébraiques montre qu’on peut qualifier le yahwisme
ancien de religion hénothéiste (ou un dieu joue un réle prédominant par rapport aux autres).

Il est possible que le yahwisme ait été transformé en monothéisme au cours des siécles.

Les institutions religieuses sont soumises au changement historique, bien qu’ils soient aussi
porteurs de I'imprégnation du passé dans temps actuel (le changement dans la continuité).
C’est une vision qui s’appuie sur la négation des théses essentialistes, soutenues par les
adeptes d’une religion et par ceux qui condamnent la méme religion. L’islamophobie procéde
d’'un mécanisme culturaliste : la réduction de l'autre (le musulman) a une seule catégorie,
l'islam, congu a la fois comme religion, culture, politique (BABES, 2003, p.167). Le chercheur
peut considérer la religion comme un objet social n’appartenant ni au domaine des dieux, ni
a celui de salut des ames coupé de toute réalité terrestre. Mais la religion elle-méme se

propose de donner I'explication derniére de I'ordre du monde (ANSART, 1977, p. 31). Un
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musulman qui soutient que l'islam est hostile a la laicité, prétend trouver ses arguments dans
un islam pur, dans l'essentiel des enseignements de l'islam. |l croit a I'idée d’Islam au sens
platonique du terme. Il espére trouver I'lslam en soi, un islam parfait qui est vécu a I'époque

des disciples du Prophéte Mahomet (Age de Félicité).

C’est surtout I'islamisme, idéologie protestataire, qui récuse volontiers I'histoire, mais qui est
lui-méme soumis aux pesanteurs/contraintes de la dynamique historique (ROUGIER, 2004,
p.103). Le discours islamiste ne cherche pas seulement a opérer une rupture avec l'influence
occidentale et a s’inscrire dans le théme de l'affrontement des cultures ; il réussit aussi, en
partie, & couper les Etats et les sociétés de leur histoire créatrice (ROUGIER, 2004, p. 107).
Celui qui s’oppose a l'islam met également I'accent sur l'idée d’un islam éternel. Pour lui,
I'islam serait par nature obstacle au progrés et a la modernité, il ne serait pas compatible non
plus avec la démocratie pluraliste. La théorie d’Huntington n’est qu’un retournement de la
vision de Khomeiny qui croyait, tout autant que le stratége américain, au conflit des cultures
(TODD, 2002, p. 49). Quant a la démarche des musulmans modérés, comme le journaliste
et politicien tunisien Boularés (1933-) ou le regretté Arkoun (1928-2010), elle cherche a
montrer que les islamistes n’ont rien compris a I'islam et que les Occidentaux ont tort de
prendre pour argent comptant ce que les islamistes en disent. Il s’agit la de sauver lislam
aux yeux d’un public occidental porté a n’y voir qu’obscurantisme, fanatisme, violence. Alors,
il vaut mieux étudier non ce que le Coran dit en vérité, mais ce que ses acteurs disent que le
Coran dit, et s’intéresser a I'analyse sociologique, historique et politique des mouvements

islamiques en se gardant des débats théologiques (ROY, 2001, p. 113, 115).

Olivier Roy n’a-t-il pas raison de déclarer que les outils conceptuels de la pensée sont
culturalistes ? Les gens disent qu’Huntington se trompe, mais ils donnent quand méme des
arguments allant dans le sens huntingtonien : On reste dans le culturalisme, on n’arrive pas
a en sortir (MARZOUKI, 2004, p.29). La tendance a expliquer les sociétés musulmanes par
I'islam, contribue a légitimer une vision du monde qui consacre l'indépassable opposition
entre Occident civilisé et Orient islamique. Les sociétés musulmanes y apparaissent comme
monolithiques, ancrées dans leurs traditions immuables, incapables d’accéder au niveau de
développement économique/social enregistré par le monde occidental. Les entités sociales
musulmanes paraissent subir les structures politiques anhistoriques basées sur la religion.
« Cette vision binaire octroie aux musulmans une altérité irréductible face a lindividu
occidental forcément moderne, c’est-a-dire rationnel/sécularisé ou émancipé des traditions
religieuses » (MANCO, 2009, p. 80). Il est pourtant temps de sortir du culturalisme et de
souligner que lislam n’est porteur ni d’'une culture, ni d'un modéle politique qui soient

intangibles et universels: « C’est un dogme et un code (rituel) qui s’est toujours adapté a des
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contextes culturels trés variés ». On observe que dans les pays ou existe un jeu politique

ouvert, les mouvements islamistes s’intégrent dans le jeu politique (ROY, 2001, p. 118-119).

La théorie (a vrai dire la prophétie) de la guerre des civilisations est reprise aussi bien par
des islamistes que par les apbtres d’'une islamophobie qui se nourrit des atrocités et crimes
commis et défendus au nom de lislam (FERJANI, 2005, p. 13). Babes conclut parfaitement :
« A cette allure, beaucoup de musulmans sont islamophobes... Une partie des musulmans
eux-mémes pratiquent allégrement l'injure, la calomnie, et méme I'excommunication, rejetant
toute critique dans la catégorie de l'islamophobie. Tout discours qui ne correspond pas a leur
schéma de pensée est renvoyé dans le camp de I'ennemi, catégorie floue mais extensible

qui va du Sioniste a I'Occidental en passant par '’Américain » (BABES, 2003, p. 168).

Tout au long de ce travall, je rejetterai catégoriquement les approches culturalistes et suivre
les théses de Rodinson qui refuse de parler de I'lslam en soi et démontre les défauts des
approches qui attribuent a l'islam la responsabilité dans le sous-développement du monde
musulman. En cela il s’oppose a Weber qui justifie le phénomeéne en mettant en paralléle le
haut degré de rationalité du christianisme, favorable selon lui au développement capitaliste,
face a lirrationalité islamique qui aurait paralysé I'évolution économique. Contrairement a
Weber, Rodinson pense qu’il est vain de lier I'inégalité dans le développement économique a
une doctrine préétablie. Le capitalisme n'a pas besoin d’une idéologie mobilisatrice, il a
besoin, et cela lui suffit, du mobile du profit, dit-il. Le monde musulman est spécifique, mais
pas exceptionnel ; il n’échappe pas aux lois générales de I'histoire humaine (RODINSON,
1966). Il est alors absurde et vain d’expliquer l'attitude des gouvernants, des masses et des
élites musulmanes « par tel élément structurel de la dogmatique musulmane ou par telle
phrase du Coran ou de la Tradition, fussent-ils interprétés avec éloquence et poésie, ou
encore avec des développements métaphysiques suggérant de fulgurantes profondeurs. Ici
comme ailleurs fonctionnent des mécanismes universels et permanent de la dynamique des
sociétés humaines » (RODINSON, 1998, p. 262).

Rodinson pensait que I'lslam est une idéologie religieuse dotée d'un caractére sacré, un
instrument permanent du pouvoir qui tend a structurer la société civile et politique : Pendant
longtemps, il a été l'idéologie omniprésente et totalitaire. « Grace a son caractére totalisant,
et a sa capacité d'intégrer, d'islamiser, les traditions, les moeurs et les idées étrangéres, il
s'était confondu avec le systéme culturel et il était devenu un mode de vie, une vision du
monde. La société était organisée selon les normes et les régles religieuses; méme si celles-
ci qui n'étaient, a I'origine, nullement musulmanes, avaient fini pas étre sacralisées. De ce

fait, tous les conflits sociaux ou politiques se déroulaient a partir de l'idéologie religieuse»
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(RODINSON, 1972, p.103). Cette analyse sonne juste pour son époque, mais je doute
gu’elle soit applicable aux sociétés en phase de modernisation. Parce que lislam n’explique

rien, ou pas grand-chose, a lui tout seul (BAYART, 2009-11, p. 3).

Je crois que le monde de lislam est soumis a des lois semblables a celles du reste de
'humanité. L'islam ne constitue point un obstacle au développement, il n’est pas non plus
égalitaire en soi. Je vais essayer de mettre en lumiére les éléments sociaux, en considérant
l'islam comme un facteur neutre. Ce point de vue nous oblige d’attester que les civilisations
humaines ne sont pas des entités strictement distinguées les uns des autres et qu'il ne faut
pas considérer une religion comme un systéme fermé, défini une fois pour toutes. Le double
rapport de l'islam a la République laique de Turquie (1923), et de la République a lislam,
procéde aussi de leur interaction qui a été, et reste, «subjectivement conflictuelle du point de
vue des pratiques et des discours, mais qui, a ce titre, a également été productrice et de la
République et de lislam républicain. L'Etat-nation turc est né de cette synergie, et les
concaténations qui I'on fait émerger des ruines de I'empire ottoman se sont enclenchées
dans cet entre-deux» (BAYART, 2009-11, p. 11-12).

L’islam politique a réussi a détourner le sens de la notion de charia. Contre I'effet tétanisant
du terme de loi religieuse, le concept désignait d’abord un ensemble de principes généraux,
de prescriptions divines qui constituent le fonds commun des religions monothéistes. La
charia ne pouvait étre appliquée sans un effort humain de transposition du général vers le
particulier, du nécessaire vers le contingent. D’ou la naissance d’une science particuliére, le
figh, qui renvoyait a l'intelligence humaine — nécessairement limitée, faillible et révisable — de
la loi religieuse. Les solutions proposées par le fagih variaient avec I'évolution des sociétés.
En aucun cas, il ne s’agissait d’'un complexe de normes applicables a tout lieu et toute
époque, comme le pensent ceux qui cherchent a paralyser la réflexion religieuse en niant le
changement. « Les mots d’ordre en faveur de I'application ici et maintenant de la sharia
ignorent les différences fondamentales qui séparent le figh et le droit positif. Le figh se
caractérise par sa diversité: Les solutions du juge religieux n’ont pas vocation a s’appliquer a
tous les croyants de fagon autoritaire et uniforme. Le droit positif en revanche s’impose aux
individus, puisque dans la tradition juridique moderne, 'usage de la force est un élément
constitutif de la régle de droit... Une sharia imposée de I'extérieur, par la force publique, ne
serait plus la sharia; elle se transformerait en une série de lois positives Iégitimant, au nom
de la religion, I'intervention de I'appareil d’Etat » (ROUGIER, 2004, p. 116-117).

Outre l'opposition islam-Occident, 'une des manifestations de I'essentialisme est celle qui

consiste a aborder la question des liens entre politique et religieux a travers les catégories
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de la pensée normative, « appréhendées comme des entités consubstantielles de l'islam,
figées par lui et le figeant définitivement, sans histoire et sans aucun rapport avec I'histoire »
(FERJANI, 2005, p. 5). Il est tres facile de tomber dans le piége de I'essentialisme. Voici les
arguments explicitement essentialistes de Bernard Lewis, qui suppose un rapport immuable
entre ce que dit le Coran, la vie politique dans les sociétés musulmanes et le comportement
en geénéral des musulmans a I'égard du politique (ROY, 2005-I, p. 31): « Déja du vivant de
son fondateur, il [lislam] était I'Etat, et 'identification de la religion et du pouvoir est inscrite
de maniére indélébile dans la mémoire et la conscience des fideles, sur la foi de leurs
propres textes sacrés, de leur histoire et de leur vécu... La religion islamique intéresse la vie
toute entiére, exercant une juridiction non point limitée, mais globale. Dans une société de ce
type, I'idée méme d’une séparation de I'Eglise et de I'Etat est dénuée de sens, pour autant
qu’il N’y a pas deux entités susceptibles d’étre disjointes, 'Eglise et I'Etat, le pouvoir religieux
et le pouvoir politique ne font qu'un » (LEWIS, 1993, p. 374-375).

Il y a aussi des essentialistes implicites, s’opposant a I'essentialisme islamiste pour conclure
que I'islam est compatible avec la démocratie et la laicité. M. Chérif Ferjani, professeur de
science politique, est le meilleur exemple. Pour condamner lintégrisme essentialiste, il se
référe, lui aussi, au Coran : « Pour I'adultére, le Coran n’a jamais parlé de lapidation mais de
flagellation pour 'lhomme et pour la femme (24/2)... Aucun verset ne parle d’un Imam au
sens ou I'entendent les islamistes et certains spécialistes qui y voient, comme B. Lewis, ‘le
prototype du souverain musulman légitime’ ou le ‘chef légal de 'umma’... Aucun des usages
coraniques du terme khalifa et de ses déclinaisons... n’a la connotation de commandement
ou de chefferie politique ou ‘politico-religieuse’ » (FERJANI, 2005, p. 44, 49, 52-53). L’auteur
propose une lecture alternative de Coran définissant I'islam comme une religion de paix,

contre ceux qui I'érigent en systéme d’oppression, de répression (FERJANI, 2005, p. 56).

[l faut qu’on adopte une attitude sereine qui nous évite de tomber dans le redoutable piege
des réductions essentialistes ou culturalistes. Je pense que I'approche de J. Chabbi fournit
une bonne piste de départ. D’aprés elle, I'historien (ou le sociologue) est amené a relativiser
I'imaginaire de la croyance, tout autant que le dogme, en les inscrivant toujours dans un
temps et dans un espace qui ne peuvent se trouver ni transcendés, ni projetés au-dela de
leurs limites et de leur horizon de représentation. « L’historien ne travaille pas sur la foi ou la
vérité de la croyance comme realités intemporelles. Il travail sur les hommes qui croient et
sur les sociétés croyantes. L’histoire ne sait rien de Dieu, sinon ce que les hommes lui en
disent » (CHABBI, 1997, p. 389). Comme les autres religions, l'islam ne connait pas une
expression authentique (vrai islam), qui serait opposable a des contrefagons. Un tel discours

néglige une réalité sociologique de base : L'islam n’existe pas sans les musulmans, qui ont
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des maniéres multiples de vivre leurs croyances. La religion ne détermine pas les pratiques,
« mais les pratiques modifient les significations attachées a une religion » (ROUGIER, 2004,
p. 118). Les musulmans de I'époque médiévale et ceux d’aujourd’hui ont certes la méme
religion, mais ce ne sont pas les mémes hommes. La distance qui sépare le monde d’avant,

du monde d’aprés est essentiellement de nature sociologique (CHABBI, 1997, p. 394-395).

C’est Durkheim qui dit cela : « On ne peut expliquer un fait social de quelque complexité qu'a
condition d'en suivre le développement intégral a travers toutes les especes sociales. La
sociologie comparée n'est pas une branche particuliére de la sociologie ; c'est la sociologie
méme » (DURKHEIM, 1956, p. 137). Et c’est Yves Lambert qui met I'accent sur la nécessité
de capitaliser les connaissances accumulées : « Les perspectives historiques et générales
qui avaient tant retenu I'attention des peres fondateurs ont été abandonnées au profit d’'une
spécialisation dans des domaines de plus en plus précis. Bien sir, cette spécialisation est
nécessaire, inhérente au développement de la recherche... Mais a quoi sert-il d’accumuler

sans cesse les connaissances si elles ne sont pas capitalisées » (LAMBERT, 2009, p. 3) ?

Il y a toujours eu une relation étroite entre les faits religieux, sociaux, politiques, culturels et
économiques. La religion est imbriquée dans tous les domaines de la vie. Pour éviter
I'essentialisme, on n’a pas d’autre choix que de I'étudier dans son contexte historique. « La
multidisciplinarité est un impératif, non une coquetterie. Le terrain chaque fois visité nous
montre a quel point tout est en friche malgré les apparences. La spécialisation est un luxe
gu’autorise une division scientifique du travail ou prime la loi du nombre » (MAROUF, 2005-1,
p.35). Dans la société turque, I'lslam entretient des rapports d’'interdépendance aussi bien
avec le systéme économique qu’avec le systéme politique/social. Il subit l'influence du
politique et de I'économique tout en agissant & son tour sur eux (AGAOGULLARI, 1982, p.4).
L’opposition Islam-Occident, une des manifestations de I'essentialisme, tend a occulter la
diversité des réalités et des représentations relevant du champ islamique afin de conforter
l'idée d’un islam éternel, monolithique, sans histoire, en dehors de l'histoire (FERJANI, 2005,
p. 4). L’islam des essentialistes serait donc une religion particulierement « totale, totalisante,
voire totalitaire, englobant et liant tout » (FERJANI, 2005, p. 11). Il s’agit ici d’'un islam qui est
I'objet de représentations simplistes et de visions réductrices. Je pense au contraire qu'une
religion prend des formes diverses a travers le temps et I'espace. Cette diversité s’incarne
dans l'originalité et la pluralité des identités qui caractérisent les groupes et les sociétés.
Arkoun écrit a ce propos que la religion est dans la société et I'histoire, non au-dessus
d’elle : « Elle contribue a orienter le destin de la société, mais elle subit aussi les effets de
I'évolution historique de la société globale » (ARKOUN, GARDET, 1978, p. 219).



L’islam des origines est essentiellement oral et tribal dans sa formulation. « Le mode de vie
bédouin, le nomadisme et méme les croyances ancestrales se profilent derriére cet islam ».
Toutefois, suite aux conquétes musulmanes, il a fallu détribaliser ce passé bédouin pour
mieux islamiser les communautés non arabes (DELCAMBRE, 2003, p. 138-140). Désormais,
le discours islamique se construit par des convertis, souvent d’origine persane. Si l'islam des
origines sacralisait les pratiques tribales, l'islam turc a aussi ses particularités tribales. Car,
loin des représentations réductrices, I'islam est multiple, interprété, vécu par des peuples,
des groupes, des penseurs/mystiques qui se I'approprient a partir de sensibilités historiques
et culturelles propres. Le pluralisme est une caractéristique particulierement marquée dans
lislam turc. En étudiant I'évolution des institutions islamiques, jespére trouver I'occasion
d’examiner la conversion des Turcs nomades, ce qui peut permettre de mettre en évidence
I'émergence de l'islam turc et ses particularités. L’islam, adopté notamment au X°® siécle par
les hordes turques, qui devient peu aprés la religion officielle, n"empéche pas la survivance
de croyances anciennes. Condamnées par le clergé musulman sous le nom de superstitions,

celles-ci coexistent avec les pratiques dites islamigues dans de nombreux comportements.

Selon T. Zarcone, l'islam ottoman se distingue dans le monde sunnite par son appartenance
a I'école du droit hanéfite dite de la libre opinion. Soutenue surtout par les communautés non
arabes, I'école du hanéfisme est considérée comme la moins rigide et celle qui fait le plus
appel au raisonnement. La souplesse du hanéfisme (école officielle de 'empire) permet,
entre autres, I'adoption de plusieurs coutumes turques qui se sont associées a la charia et
ont été imposées par le sultan et ses juristes pour la conduite des affaires de I'Empire.
L’islam ottoman était donc pluriel, constitué autour de cinq grandes composantes :

- lislam populaire, marqué par des croyances animistes et chamaniques des premiers turcs
d’Asie centrale et perméable aux rites des autres religions, comme le culte des saints.

- les oulémas, les docteurs de la religion, dont 'enseignement dans les écoles élémentaires
et supérieures (médersa), transmet 'orthodoxie du droit hanéfite sous le controle de I'Etat.

- les confréries qui, a travers de leurs réseaux de couvents (fekké) assurent la transmission
de lislam et de ses interprétations mystiques, plus ou moins proches de I'orthodoxie. Ce
réseau donne naissance a une dimension toujours vivace aujourd’hui, celui de la sociabilité
confrérique, marquée par le golt de I'échange, de la rencontre, de la discussion.

- l'islam hétérodoxe des campagnes, imprégné de syncrétisme et influencé par le chiisme,
qui a été synthétisé dans I'alévisme, considéré comme hérétique par le pouvoir sunnite. Les
alévis vivaient autrefois en milieu rural, les pressions ottomanes les obligeant de s’y cacher.
Dans les années 60, ils ont commencé a émigrer dans les grandes villes de la République.

- les docteurs qui cultivent un islam, souvent en marge des normes imposées par les oulémas.



Si on jette un coup d’ceil sur notre table de matiéres, on constatera qu’un sixieme du travail est
consacré a des études sur la place ambigué des religions abrahamiques dans la vie politique et
sociale, I'islamisation des populations turciques entre les X°-XIII° siécles (période pré-ottomane)
et finalement le pouvoir politique et la religion dans I'empire ottoman. Les cing sixieme restants
sont consacrés au sujet de religion et politique en Turquie moderne. A premiére vue, la période
médiévale occupe une place démesurée, mais je dois rappeler que mon travail vise notamment
a examiner I'hérédité entre la Turquie médiévale et la Turquie moderne en ce qui concerne les
rapports du religieux et du politique. Quand on parle de I'hérédité, on parle de la continuité
idéologique, politique, morale ; car la République a été construite sur la ruine de I'empire. Les
courants politigues actuels (occidentalisme, islamisme, nationalisme, constitutionnalisme)
existaient déja a I'’époque ottomane. Si 'empire avait une conception pragmatique du pouvoir, la
république I'a encore. Le processus de sécularisation attribué a M. Kemal, et par extension, au
kémalisme, idéologie fondatrice de la république, avait déja commencé avec les réformes
ottomanes, les Tanzimat, qui visaient a moderniser 'empire pour le sauver. La sécularisation de
I'enseignement et de la justice était déja assez avancée a la fin du XIX® siécle et une trés

ancienne distinction entre le droit impérial (donc séculaire) et la charia facilitait la tache.

On ne saurait traiter les institutions politiques de la Turquie sans se référer aux problémes que
pose leur modernisation. Ce processus est a la fois rupture avec la tradition et la pérennisation
de celle-ci sous une autre forme. La simultanéité des phénoménes de la rupture et de la
continuité constitue un probléme difficile a résoudre pour toutes les sociétés qui connaissent
une mutation rapide. La Turquie « modernise ses institutions avec beaucoup de volonté. Elle
cherche par les moyens dont elle dispose a les démocratiser. Et pourtant on lui reproche de
n’étre ni assez moderne ni assez démocrate... La Turquie est obnubilée par le probléme de la
modernisation. Cette obsession n’est pas sans fondement ; elle renvoie aux mythes profonds
des Turcs: leur société assure le changement en le faisant véhiculer par ses mythes » (OKTAY,
2005, p. 6). Je vais soutenir, tout au long du travail, que les modernistes et les traditionnalistes
turcs, bien qu’adversaires farouches, partagent le méme habitus politique: pragmatisme; vision
axée sur la conquéte de I''Etat au lieu de la création des conditions du vivre-ensemble; quéte
de la société idéale qui repose sur l'idée que la fin justifie les moyens; clientélisme; approche
communautariste, voire totalisante; jacobinisme en tant que conception d’'un Etat qui se veut
homogeéne et qui prétend se fonder sur la volonté générale; solidarité clanique (idéologique,
confrérique). Loin de rompre avec le passé ottoman, le pouvoir républicain s’inscrit dans la
tradition de I'Etat paternel qui encourage les modes de vie souhaitables. La politique est congue
en Turguie comme une opposition permanente entre théories perfectionnistes de type

communautariste (laiciste ou islamique), exigeant une forme de loyauté inconditionnelle.



Il faut admettre que toute conception du bien est nécessairement controversée. Il est donc
déraisonnable de compter sur un accord a propos des conceptions du bien. Dans ce cas,
tout systéme de régles de coopération sociale dérivé d’'une conception du bien sera lui-
méme controversé. Dans le contexte moral, le pluralisme fait obstacle a la possibilité de
construire une morale universelle (OGIEN, 2004, p. 31-32 ; TAVAGLIONE, 2006, p. 515). Or,
la Turquie n’est pas encore sur le point d’éliminer cette controverse. Il faut du temps pour
établir un consensus de type habermasien: la neutralité du droit a I'égard des différenciations
politiques internes s'explique (déja) par le fait que, dans les sociétés contemporaines, la
totalité des citoyens ne peut plus étre unie par un consensus substantiel sur les valeurs,
mais seulement par un consensus sur les procédures d'instauration légitime du droit et
d'exercice du pouvoir (HABERMAS, 1998, p. 230).

Si on jette un coup d’'ceil aux pages de La Révolution francaise (1928) de Gaxotte qui adopte
une vision critique de la Révolution, on comprend mieux la réaction de la société contre le
jacobinisme des kémalistes. Gaxotte explique que la conception jacobine de la Volonté
générale n'est pas la volonté du plus grand nombre: « La Volonté générale se définit par la
conformité a un systéme philosophique. L'Etat est le maitre des consciences car la justice, le
bien public, I'obéissance aux lois, les vertus sociales et tous les devoirs de 'hnomme et du
citoyen, il appartient au gouvernement d'en connaitre... La société est soumise a un dogme ;
le faire passer dans les faits, le traduire en actes, réorganiser le monde conformément a ses
postulats: voila la politique révolutionnaire. Sa premiéere tache et, pour ainsi dire, sa tache
unique, consiste a détruire et empécher toute résurrection des organismes naturels qui
jusque-la, encadraient et soutenaient les individus et qui sont désormais considérés comme
oppressifs et immoraux » (GAXOTTE, 1988, p. 54-55).

En Turquie républicaine, on constate une exaltation de la loi, non seulement comme source
du droit, mais aussi d’'un nouveau mode de vie a adopter par les citoyens. Le Iégicentrisme
révolutionnaire, mythe de la toute puissance de la loi (expression de la volonté générale),
exclut la normativité de regles d'origine non étatique. On peut lier cette approche a l'exigence
républicaine : seule la volonté générale peut s'imposer aux individus, seuls les représentants
de la Nation peuvent exprimer cette volonté. Les fondateurs de la Turquie moderne semblent
fortement influencés par le légicentrisme de la Révolution frangaise. Les constitutions
turques affirment depuis 1921 que /a souveraineté appartient sans condition ni réserve a la
Nation, mais c’est aux élites fondatrices d’ceuvrer dans l'intérét de la Nation. D’ou le recours
a un autoritarisme |égitimé au service d’'un idéal, la légitimité étant fondée sur une logique de
restitution, et la conception élitiste de la démocratie pour une nouvelle construction de la

nation. Il s’agit 1a d’une sorte d’Etat prétorien moderne, caractérisé par un systéme politique
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dont 'armée occupe le coeur ; le faible développement de la culture politique ou de la société
civile facilite la tache. Il s’agit aussi d’un Etat jacobin administratif arc-bouté sur l'impératif de

I'intérét général, rejetant 'expression des intéréts particuliers (OKTAY, 2005, p. 13).

Quel lien peut-on établir entre I'habitus ottoman et I'habitus républicain, et pourquoi doit-on
chercher ce lien dans ce travail? L’imaginaire politique des ottomans est habité par un mythe
de l'age d’or. Un passé brillant et glorieux revient sans cesse sous la plume des auteurs
classiques. Ce passé, en tant que source ou 'homme peut alimenter ses valeurs et trouver
le modéle de son comportement quotidien, éclaire le monde pour le présent et pour I'avenir.
Ce temps mythique se situe a I'opposé du temps présent, du temps profane, synonyme de
déclin, de perturbations, d’éloignement de l'idéal. « C’est pourquoi il faudrait, en le corrigeant
sur le modéle du passé, le rétablir, le revaloriser, le régénérer périodiquement » (OKTAY,
2005, p. 14-15). Chez les Ottomans, le temps du Prophéte se fond avec I'age d’or impérial :
La tradition glorieuse ne constitue pas un corpus synthétique, elle est de nature éclectique.
Le concept fondateur de I'empire est celui de justice. Selon le moraliste du XVII® siécle
Kinalizade Ali, il existe un cercle de justice a conserver pour amener durablement le bonheur
et la vertu : « C’est grace a la justice que la société trouve son salut / aussi la société est-elle
encadrée par I'Etat / les piliers de I'Etat sont des lois / il ne peut y avoir de lois sans le sultan
[le pouvoir] / le sultan assure le salut de chacun parce qu'il s’appuie sur les corps de I'Etat /
les corps de I'Etat ne peuvent étre entretenus que si le sultan dispose des biens / les biens
sont créés par les gouvernés / et les gouvernés obeéissent parce qu’ils apprécient auprés du
sultan sa justice ». Le moraliste voit dans le cercle de justice le reflet de I'ordre céleste: la
justice émanant de source divine, I'ordre céleste comme l'ordre terrestre existe et continue
d’exister par elle aussi (KINALIZADE ALI, 1833, p. 47-51, cité par OKTAY, 2005, p. 16-17).

Dans la conception ottomane, la justice et la sagesse sont deux vertus dont 'image parfaite
existe dans la tradition du passé. L'ordre idéal et la justice parfaite se trouvent intimement
liés, l'ordre idéal étant un ordre pyramidal. En haut de la pyramide, se trouvent 'Etat comme
incarnation de I'ordre social, les lois et le sultan ; leur fonction consiste a encadrer la société,
a entourer la vigne de Dieu qu’est le monde d’ici-bas. Un étage en dessous, les corps
constitués de I'Etat que I'on doit entretenir ; tout & fait en bas, le peuple pour produire, pour
obéir et enfin pour jouir de la justice de sa majesté (OKTAY, 2005, p. 17). Congu en fonction
d'une société ordonnée et hiérarchique, I'ordre sanctifie la place et le rble de I'Etat, qui coiffe
tout le systéme. Il tient 'ensemble sous tutelle (OKTAY, 2005, p. 19). Ordonnée suivant le
schéma d’un idéal hétéronome et anhistorique, la politique n’est pas un lieu de contestation
mais un espace d’affirmation; la société ne disposant pas sur le plan théorique d'une

autonomie quelconque, étant au contraire dépendante d’'un schéma qui la transcende
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(OKTAY, 2005, p. 20). L’'empire se base sur une division principale qui ne reléve pas du
domaine religieux au sens strict du terme, mais qui oppose le centre composé du Palais et
de la bureaucratie aux périphéries gérées par un systéme complexe, incluant tout autant une
organisation communautaire que divers degrés d’autonomie. Un contrat tacite, régulant les
rapports entre les deux, réduit 'espace de lintervention de I'Etat en contrepartie de
'obéissance que lui accordent ses sujets (BOZARSLAN, 2005-1, p. 43).

Avec le processus de modernisation, les élites opérent une sorte de retournement dans leur
facon de penser. L'age d’or des anciens, sujet d’exaltation, fait place a un projet d’avenir, a
un autre age d’or. « Désormais les élites, d’abord sous 'Empire, ensuite sous la République,
ont un nouvel idéal, un nouveau mythe de I'idée de progrés... Le présent va constituer le lieu
de dégradation par rapport au projet idéalisé. Le passage se fait donc d’'un mythe a l'autre...
La société et ses rapports avec les pouvoirs publics s’orientent, en conséquence, suivant le
schéma idéal d’'une nature hétéronome qui porte les empreintes de I'ancien régime. Dans la
nouvelle version de la politique, I'Etat et la société sont placés sous la tutelle d’'un méme
principe transcendant, évoquant naturellement I'esprit et les structures intrinséques du
Cercle de justice. Certes les Turcs n’ont plus leur cercle de justice tel qu’il était a I'age
classique ; ils I'ont transformé en un cercle de modernisme... Aujourd’hui, si la société turque
supporte de plus en plus mal la tutelle, c’est qu’elle devient, sous I'effet de la modernisation,

plus autonome et plus imprégnée des valeurs instrumentales » (OKTAY, 2005, p. 21-22).

Il faut rechercher le lien entre I'habitus ottoman et I'habitus républicain, car I'islamiste turc,
imprégné de la nostalgie d’un islam ottoman, partage un habitus similaire a celui du
kémaliste, tout deux exaltant le réle central de I'Etat, plagant la société sous la tutelle d’un
principe transcendant, préconisant une société sans classes et sans conflits idéologiques, de
méme qu’une économie protégée par I'Etat. Le discours idéologique ottoman qui insiste sur
la société sans classes et sans distance sociale, sert a justifier le systeme d’inégalité. Quant
au mouvement kémaliste, ses méthodes restent fondées sur le volontarisme bureaucratique
(le seule «reméde possible»), projetant de créer une société unie, sans lutte des classes, par
I'intermédiaire d’une bureaucratie civile/militaire éclairée, préte a tout faire «malgré le peuple,
pour le peuple». N'est-ce pas une autre fagon de justifier le systéme d’inégalité, évoquant la
responsabilité du philosophe-roi platonique dans l'institution d’'un ordre juste? La constance
crée l'ordre social et, comme I'affirme P. Bourdieu, I'ordre social repose sur I'ordre qui régne
dans les cerveaux et sur I'habitus (DUFOUR DE CONTI, 2003, p. 65).

La sécularisation est un processus long et douloureux. Si la Turquie est un pays laic depuis 80

ans, certains pensent aujourd’hui que cette laicité a néanmoins bloqué la sécularisation, parce
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qu’elle a été imposée par la force depuis le haut. Pour les tenants de cette perspective, le projet
kémaliste aurait été celui d’'une réforme fondamentale de la religion en vue de débarrasser
lislam de ses éléments rétrogrades, de substituer a l'islam populaire un islam rationnel, national
et pro-laic sous le controle de I'Etat. L'élite kémaliste s’attachait & propager un islam ethno-
national, une sorte d’islam modernisée, s’exprimant en turc. Cette élite considérait I'islam des
confréries comme une entreprise réactionnaire, contraire a la laicité et au progrés, comme une
menace pour l'unité nationale (MARCOU, 2000, p.67). Abel, professeur de philosophie éthique,
entend par « laicité » ce principe républicain, par lequel I'Etat place chacun dans l'obligation
d’exercer sa liberté de penser, en laissant au vestiaire ses allégeances religieuses ou
communautaristes diverses des lors qu’il accede a 'espace public, a I'espace de la délibération
républicaine et par « sécularisation » ce principe démocratique, qui voudrait davantage laisser
faire le jeu spontané des divers processus sociaux par lesquels la sphére religieuse se diversifie

d’autres sphéres, se privatise, se subjectivise, se pluralise, etc. (ABEL, le 30 septembre 2005).

Le projet kémaliste est un projet de modernisation autoritaire, mais il ne constitue pourtant pas
un obstacle de I'évolution de la société ottomane, bien au contraire, il est lui-méme le résultat
de cette évolution tourmentée. « La révolution kémaliste qui, dans I'entre-deux-guerres, dote la
Turquie d’'un nouveau visage doit certes beaucoup a la volonté d’un groupe d’hommes, mais
elle s’explique aussi par un ensemble de facteurs proprement locaux et tout un patrimoine
d’institutions, de traits culturels, de comportements politiques venus d’'un passé tantét lointain,
d’autres fois proche. Ancré dans l'histoire ottomane et se présentant comme un ensemble
d’options idéologiques et politiques en forte prise sur les réalités turques, le kémalisme apparait
donc, par ses origines mémes, difficilement exportable » (DUMONT, 2003, p. 9). Le modéle
kémaliste apparait comme le produit de six siécles d’histoire impériale et n’a pu voir le jour, en
territoire anatolien, que parce qu'il puisait ses racines dans le terreau de I'héritage ottoman. « Il
ne fait aucune doute que I'ceuvre accomplie par Mustafa Kemal est ses compagnons doit étre
considérée comme une authentique révolution, un saut périlleux dans l'inconnu. Mais on ne

peut sous-estimer pour autant le poids des continuités historiques » DUMONT, 2003, p. 8).

La laicité autoritaire peut constituer un frein a la sécularisation/démocratisation/individuation et
au pluralisme. Est-ce le cas pour la Turquie? Le kémalisme visait a créer un islam chargé de
légitimer le pouvoir, en cautionnant sa volonté d’éradiquer, au nom du progrés, de la révolution
et de la civilisation, toute religiosité non officielle. La religion et le religieux seraient donc soumis
ou ne seraient pas. « Dans une société dont la Iégitimité réside dans ’homogénéité religieuse,
la laicité est érigée en obligation constitutionnelle, condition de la citoyenneté méme. La nation
dont lislamité est préalablement admise, sera laique ou ne sera pas. Comment s’étonner dés

lors que tout débat autour de la religion en Turquie renvoie plus aux enjeux politiques et

12



nationaux qu’a la question de la laicité proprement dite? Et comment s’étonner que dans ce
systéme qui impose d’emblée I'appartenance a une religion comme condition d’accés a la
laicité, la subordination des religieux au pouvoir par la fonctionnarisation, leur assure un emploi
a vie » (BOZARSLAN, 2004-Il, p. 112) ?

S’agit-il d’'un syncrétisme, porteur de ce double mouvement de rupture et de continuité avec
I'empire, qui mettait en pratique une conception de la religion dominée par I'Etat et ignorait la
séparation stricte de la société civile et de la société religieuse, 'Etat n’exergant aucun pouvoir
religieux ? Le kémalisme prétend finir avec une société communautariste fondée sur des
nationalités ethnico-religieuses pour favoriser I'avénement d'un Etat-nation moderne, indivisible,
égalisateur, uniforme, rationnel. Dans le systéme des millet (nationalités religieuses) sur lequel
reposait I'empire, chaque communauté était définie avant tout par sa religion, et possédait sa
propre organisation sociale, son droit, ses organes d'arbitrage. Ce systéme créait en réalité une
société a tiroirs ou le « millet musulman » était politiquement dominant. Bien que les kémalistes
aient cru rompre avec tout passé ottoman, et entre autres, avec ce systeme de millet, le projet
kémaliste de I'Etat-nation ne représente pas une rupture mais une continuité avec les valeurs
de 'empire. La vision kémaliste dite /aique ne vise pas & établir une séparation entre I'Etat et la
religion, au contraire elle permet d’instrumentaliser I'islam sunnite de rite hanéfite au profit de la
création d’un Etat-nation territorialisé et unifié. Dans cette perspective, les cadres kémalistes
croient n’avoir d’autre choix que de transformer le millet musulman de I'empire en nation turque
de la République. Les millet non-musulmans, dont le nombre ne cesse de diminuer (20% de la
population anatolienne en 1900, aujourd’hui ils représentent a peine 0,35% de la population de
la Turquie) apres les événements de 1915 (génocide selon les Arméniens, déportation selon les
Turcs) et I'échange de 400 000 musulmans de Gréce contre plus d’'un million d’orthodoxes de

Turquie, eux, deviennent « minorités ».

Dans I'empire, un turc se considérait d’abord comme faisant partie du millet musulman, et se
distinguait des non-musulmans par la religion. L’opposition chrétien-musulman était un élément
fondamental de I'identité. Dans la République, la nation turque étant définie a partir d’'un double
critere indissociable, 'appartenance a l'islam (supposée ou réelle) et a la turquicité (imposée ou
consentie), aucun groupe musulman n’est reconnu comme minorité, les musulmans non turcs
ne pouvant quitter la turquicité parce qu'ils sont musulmans, les religions non musulmanes étant
tolérées, mais pergues comme étrangéres. Légitimer la nation comme musulmane, donc turque,
intégrer par conséquent lislamité comme condition d’appartenance a la turquicité, justifier la
gestion directe du domaine religieux par I'Etat ; supprimer donc toute autonomie interne de la
sphére religieuse subordonnée, fixer en méme temps la laicité comme I'objectif non négociable

de la nation... Définie par un projet d’occidentalisation, la /aicité turque fonctionne comme un
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instrument du pouvoir, et signifie que les autres ne peuvent pas méler la religion a la politique,
mais que le chef et le parti kémaliste, qui connaissent ce qui est mieux, peuvent mettre la
religion sous l'ordre de I'Etat (BOZARSLAN, 2004-1I, p. 111 ; PARLA, 1992, p. 278). La priorité
des kémalistes, comme jadis celle des élites ottomans, est d’assurer la pérennité de I'Etat. Il
faut donc lutter contre la division identitaire qui pourrait surgir d'une non-assimilation de l'islam :

« Etre turc et étre musulman, c’est finalement la méme chose ».

Nous nous trouvons face a une assertion paradoxale : le kémalisme, c’est a la fois une forte
intervention de I'Etat et I'avénement de la liberté. « Le kémalisme est partout, s’enracine dans
les moindres contradictions. Il permet de concilier les inconciliables, il permet de tout justifier »
(ROLLAN, SOUROU, 2006, p. 81). L’Etat, propriétaire de la mosquée, garant de la présence de
l'islam, prétend défendre la laicité. Le principe de la souveraineté de la nation invoqué par les
kémalistes, implique la négation de la vision islamique de la souveraineté absolue de Dieu sur
sa création. Le concept de laicité, considéré alors comme la condition premiére du progres, vise
« a créer une citoyenneté pour un individu libéré de la contrainte communautaire de 'oumma,
vivant dans une société contractuelle et démocratique, dans un espace public structuré par la
raison et la science et non plus par la religion confinée dans I'espace privé » (KAZANCIGIL,
1992, p. 5-6). Pourtant ces mémes kémalistes, considérant le pluralisme politique comme un
frein a la marche de la société vers la modernité, justifient leurs actions anti-démocratiques au
nom de lintérét supérieur de I'Etat et de la nation, d’autant que la majorité de la population
identifie la laicité comme un principe athée, en fonction de sa formation culturelle selon laquelle
on ne pouvait que se situer a l'intérieur d’'un systéme sociopolitique islamique ou en dehors. La
population dans sa grande majorité appréhende donc la laicité comme une composante de

I'idéologie dominante qui lui est imposée par le groupe détenteur de 'autorité politique.

D’autre part, il ne faut pas oublier que cette laicité officielle a contribué en plusieurs décennies
d’application autoritaire au raffermissement d’'un espace public libéré de I'emprise de la religion.
Cet acquis offre un contexte favorable a la sécularisation, maudite par les courants islamistes
comme un processus d’individuation a la protestante de la société islamique : C’est I'émergence
d’'une configuration ou la religion ne quitte pas I'espace public, mais s’accommode d’un régime
démocratique et d’'une société sécularisée (KAZANCIGIL, 1998). Je pense que les fondateurs
de la République, plaidant eux aussi pour un certain communautarisme national (conformément
a l'esprit de I'époque), n'ont jamais eu une assise idéologique solide pour créer un individu
libéré de la contrainte communautaire. Mais aujourd’hui les pratiques cultuelles tendent a étre
moins communautaires, plus individualisées. Méme les nouveaux acteurs islamiques essaient
de concilier leur foi et leur réussite mondaine. L’islam politique turc participe de plus en plus au

mouvement de la pluralité/individuation et se référe de moins en moins a un Etat islamiste. Bien
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qu’un parti qualifié d’islamiste modéré soit au pouvoir depuis 10 ans, la société turque semble
étre en situation de sortie de la religion. En revanche, lislam risque de devenir plus visible et

influent dans I'espace public, ce qui inquiéte les laics (KAZANCIGIL, 2008, p. 81).

Aujourd’hui, un nouvel équilibre semble étre construit entre le politique et le spirituel, I'islam des
oulémas étant pratiquement disparu par une série de mesures laicisantes. L’islam confrérique
reste puissant, malgré une période de reflux dans les premiéres décennies de la République. La
laicité kémaliste qui ne fonctionne pas comme « un moyen de permettre le vivre ensemble dans
la différence », mais comme « une colonisation de la religion par I'Etat », impose a la fois une
étatisation de l'organisation du culte et une privatisation de la pratique religieuse. Dans son
Nutuk (Discours), relatant « la Guerre d'Indépendance, la fondation de la République laique et
les réformes réalisées pour répondre aux besoins d’une société contemporaine », Mustafa
Kemal décrit le point de vue de I'élite républicaine envers les confréries et définit ainsi le pays
dans lequel il veut vivre: «La République ne peut pas étre le pays des cheikhs, des derviches et
des mystiques extasiés. La plus juste des sectes est celle de la civilisation [occidentale]... Les
chefs de tariga fermeront leur tekke volontairement et immédiatement, ils accepteront l'idée que
leur marid [disciples] sont déja parvenus & maturité » (CLEMENT, 1987, p.158). Persuadé que
les ordres religieux ne peuvent pas avoir leurs places dans une société laique/moderne, « Nous
avons regu notre inspiration, non pas du ciel, mais directement de la vie... Nous puisons notre

force dans la science et la civilisation contemporaine » dit-il.

Le régime kémaliste n’a jamais pu faire disparaitre complétement les confréries. Des maitres
soufis ont pu continuer leur enseignement. Se mouvant dans un terrain difficilement accessible
aux kémalistes, considérés comme « impies », les tariga maintiennent ses adeptes dans une
tension orientée vers le triomphe des valeurs islamiques. Elles dispensaient déja (a I'époque
ottomane) des services éducatifs et jouaient un réle social de premier plan. Bien qu’elles aient
été pourchassées par les élites pro-européennes dés la naissance de la République, pergues
comme incompatibles avec le modernisme laiciste, les confréries continuent a fonctionner, a
travers leur tekké et waqf, comme des réseaux de communication/solidarité. En échange d’'une
obéissance religieuse, voire politique, elles distribuent un soutien moral, une assistance sociale
a leurs disciples. C’est ainsi que certaines tariga, au cours des années, commencent a controler
une partie de I'économie du pays. Mais s’aventurer en politique et en économie signifie en
quelque sorte la disparition de la composante mystique : Certaines confréries deviennent petit a
petit des éléments plus politiques que religieux et prennent une position de plus en plus sunnite
et de moins en moins soufie. « L'influence d’'un cheikh n’est plus du tout mesurée en terme
spirituels, mais au nombre d’intellectuels, de technocrates ou d’hommes d’affaires qu’il est

capable d’attacher a sa confrérie en tant que disciples » (MANCO, 1996, p. 352-353). Les
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confréries tentent donc de se moderniser pour pouvoir relever les défis de la modernité. |l s’agit
la de 'émergence d’une petite bourgeoisie islamique qui aura besoin d’'une individualisation des

comportements et des mentalités.

A cause de leur position critique face aux institutions républicaines, c’est-a-dire aux réformes
sécularisantes du régime kémaliste, les confréries peuvent étre considérées comme des
groupes islamistes. (Le sociologue Kentel désigne par musulman tout individu ayant un lien
quelconque avec l'islam, allant de la simple définition de soi comme musulman, qu'il pratique ou
non les préceptes de l'islam, jusqu'a celui qui revendique un mode de vie conforme a l'islam ou
un islam politique. Il utilise islamiqgue comme adjectif proche de musulman, mais qui indique
aussi une affirmation de l'identité dans le vécu, sans que cela améne nécessairement a une
revendication politique. Par islamiste, il entend l'affirmation et la revendication de lidentité
accompagnées par une critique radicale du systéme. Selon C. Karakas, assistant de recherche
au Peace Research Institute Frankfurt, le terme islamisme désigne une idéologie politique, dans
lagquelle Iislam est caractéristique centrale d’'une identité révolutionnaire : les prétentions a la
domination politique et éthique sont Iégitimées par la validité universelle du Coran. L’islam
servant ici de norme publique en vertu du dogme « I'islam est religion et Etat », 'ensemble des
activités publiques doivent étre organisées de sorte a ne pas enfreindre les régles religieuses.
Quant a l'adjectif « islamique », Karakas souligne que celui-ci a une dimension surtout rituelle et
socioculturelle : il décrit la pensée et les activités qui reposent sur les valeurs du Coran, ainsi
qgue les devoirs religieux qui s'imposent aux croyants). De méme que les mouvements plus
radicaux affirment la nécessité d’enseigner le véritable islam et désignent la religion musulmane
comme un systéme total et parfait, Iislamisme confrérique, bien que conservateur, revendique
aussi la véritable société islamique, conforme aux écrits d’Al-Banna et de Sayyid Qutb. Mais de
méme que le protestantisme européen évolue vers une conception moins dogmatique et moins

communautaire, le puritanisme turco-musulman tend aussi a devenir plus séculaire/individuel.

En résumé, il n'est pas possible d’examiner la République sans analyser les dynamiques de
'empire mourant. Les notions importées de I'Occident (positivisme, idéologie de Lumiéres,
parlementarisme, nationalisme, libéralisme, socialisme, athéisme, citoyenneté, décentralisation,
bureaucratie moderne, constitution, municipalité) étaient déja présentes a I'époque impériale.
Le souci principal de toute idéologie ottomane était de sauver I'Etat, un Etat que le sociologue
et historien N. Berkes (1908-1988) a décrit comme une instance transcendante chétrée de ses
racines sociales. « La statolatrie perdure depuis le passage a la République, mais semble-t-il a
un moindre degré. Faut-il en chercher la raison dans le fait qu’a la différence de I'Etat ottoman
qui controlait le reste a distance, I'Etat républicain se caractérise par une volonté de pénétrer la

société » (VANER, 1988, p. 93) ? Il n’est pas faux de dire que M. Kemal, loin de vouloir détruire
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des réalités ottomanes héritées (bureaucratie, cadres militaires, écoles, corps diplomatique) s’y
est adossé pour imposer ses réformes. Loin de se défaire d’une culture de I'Etat multiséculaire,
il 'a intégré a sa politique, en imposant les réformes par le haut a une société civile considérée

comme faible, en stigmatisant tout opposant comme réactionnaire (BOUQUET, 2006, p. 31).

La priorité de la jeune République, c’est faire survivre le nouvel Etat qu’on a fondé aprés tant de
souffrances. Pour la survie de cet Etat, on est prét de réprimer les revendications ethniques et
religieuses. L’identité culturelle devient une affaire d’Etat-nation qui se considére comme gérant
de l'identité pour laquelle il instaure des réglements et des contrdles. On veut occidentaliser la
société, mais on ne peut pas permettre I'émergence d’une société civile sans le consentement
de l'autorité centrale. On veut laiciser I'Etat, mais on ne se sent pas prét & promulguer une loi
comparable a la loi francaise de 1905. On veut plutét contréler et domestiquer le discours
religieux par l'intermédiaire d'une institution étatique, baptisée Direction des affaires religieuses.
On défend la participation des citoyens a la prise de décision politique, mais on se demande si
I'Etat n’est pas menacé quand les citoyens discutent les principes fondateurs. « Il faut tenir la
nation par la main » dit Mustafa Kemal, comme on tient par la main un enfant qui va a I'école.
La diffusion de I'idéologie nationaliste/populiste se fait a travers les institutions missionnaires de

modernité, si on peut se servir d'une expression a F. Colonna (VANER, 1988, p. 98).

Le but de construire un Etat fort, séparé de la société, va de paire avec une philosophie élitiste,
holiste (Kemal Atatiirk: « Nous sommes une société sans classes ni privileges ») et volontariste.
Selon Recep Peker, longtemps secrétaire générale du Parti Republican du Peuple, parti fondé
par Kemal en 1923, « I'Etat est I'ceuvre maitresse de 'humanité ». Cette orientation permet la
symbiose du PRP et de I'Etat. En « I'absence de classes sociales », le Parti devient le véritable
représentant du peuple turc dans son ensemble. Ainsi, 'adhésion a ce parti est la voie naturelle
pour chacun (VANER, 1988, p. 97). En Turquie républicain, on rejette I'héritage ottoman, mais
on n’arrive pas a dépasser la définition ottomane de la nation («millet»). Malgré toute apparence
laique de la République, on n’a toujours pas le courage de faire disparaitre cette approche
discriminatoire envers les non musulmans du pays. On désire que ces derniers soient fidéles

envers |'autorité centrale, mais on refuse de les considérer comme des citoyens entiers.

Il est certain qu’il y avait une solidarité profonde du politique et du religieux dans le monde
antique et médiéval. Le contexte culturel de ces époques était tel qu'imaginer un ordre social
sans fondement religieux était impossible. Les sociétés antiques et médiévales ne pouvaient se
passer de légitimation religieuse. Méme une contestation de l'ordre social avait tendance a
s’exprimer dans une forme et dans un langage religieux. Selon Gauchet, 'Europe est entrée

avec I'age moderne, depuis le XVI° siécle, dans un processus d’une autre nature : émancipation
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du politique, entrainant sur cing siécles la sortie de la religion et la disparition du « politico-
religieux ». Je pense que la Turquie est aussi entrée dans un tel processus, depuis déja 200

ans. Mon travail prétend donc examiner ce processus mouvementé, mais incontournable.

Chez Gauchet, la sortie de la religion ne signifie pas la fin de la foi, ni sa disparition de I'espace
public, mais une transition d'un monde ou la religion est structurante, ou elle commande la
forme politique des sociétés et ou elle définit I'économie du lien social vers un autre ou les
religions continuent d'exister, mais a l'intérieur d'une forme politique et d'un ordre collectif
qu'elles ne déterminent plus. Le politologue Ali Kazancigil a déja essayé d’analyser la sortie de
la religion de la société turque en prenant en compte lindividualisation, la démocratisation et
'urbanisation en cours, intimement associées avec la sécularisation. En Turquie, on observe
aujourd’hui une société civile fondée sur la citoyenneté, une démocratie qui fonctionne (malgré
le va et vient entre l'autoritarisme et le pluralisme), une économie capitaliste animée par des

entrepreneurs dynamiques, y compris dans les milieux islamiques.

Le caractére républicain de la Turquie renvoie a la forme de I'Etat : L’empire ottoman était
une monarchie, tandis que I'Etat turc est une république. Mais son caractére éventuellement
démocratique dépend avant tout de ce qui est extérieur a 'Etat. Comme le suggére Bouquet,
la question & poser n’est pas «I'Etat turc est-il une démocratie ?», mais bien «Les Turcs,
gouvernants et gouvernés, sont-ils des démocrates ?» : «A la différence de la République, la
démocratie en effet ne se proclame pas ; elle n’a pas de date de naissance officielle ; elle ne
se féte pas chaque année ; elle s’exerce quotidiennement» (BOUQUET, 2006, 25-26). La
formulation de la question est importante, car la démocratisation des sociétés musulmanes
déterminera l'avenir des courants islamistes qui évoluent vers un islamisme de compromis
avec le régime séculariste, mais aussi celui des régimes dits « laics » qui cherchent a faire

économie de la démocratie (ROY, 1999, p. 17).

Dans les années 1970, les milieux islamistes rejetaient la démocratie comme une notion
occidentale. Aujourd’hui, les impasses politiques les aménent a I'utiliser. Mais s’ils acceptent
le postulat de la démocratie, pourront-ils se définir comme islamistes ? C’est pourquoi, il est
possible d’affirmer que l'islamisme est actuellement une idéologie sans projet concret/fiable,
méme s'il reste un facteur de mobilisation populaire. Il est en période de mutation. Aprés
s’étre imposé dans une conjoncture favorable comme catalyseur de la contestation, il lui faut
maintenant réussir en tant que force de proposition, voire de gouvernement (LAMCHICHI,
1999, p. 45, n. 5). Dans les pays musulmans, lislamisation qui a accompagné la vague
islamiste s’est autonomisée par rapport a tout projet politique et s’est déployé dans un

espace qui est en contradiction avec le projet islamiste, y compris la demande de charia. La

18



tendance actuelle qu’on peut qualifier de post-islamiste entraine éventuellement 'émergence
d'un espace de laicité, « non pas comme affirmation idéologique contre la religion, mais
comme déshérence, lassitude, indifférence ou tout simplement non pertinence de la norme
islamique dans le champ politique... La banalisation de l'islam induit justement ce contre
quoi l'islamisme se définissait : I'apparition d’un espace laique, non pas au sens de non-
religieux, mais au sens ou precisément cette réislamisation de la société marque I'évitement
du politique... C’est précisément la réislamisation qui a eu pour effet de diluer et diversifier la

référence islamique, au détriment des conceptions » totalisantes (ROY, 1999, p. 12-13).

Il ne faut pas négliger la dimension socioéconomique du phénomeéne. Au cours des derniéres
décennies, la Turquie a vécu un miracle économique qui a transformé les villes anatoliennes de
commerce en centres industriels, et qui s’est accompagné d’'une transformation des valeurs
traditionnelles et d’une nouvelle vision culturelle qui focalise sur le travail assidu. On assiste
donc au développement des courants individualistes et pro-affaires dans l'islam turc. Le succeés
économique et le développement social ont créé un milieu dans lequel I'islam et la modernité
coexistent. C’est pour cela que certains sociologues déclarent constater une réforme islamique
a l'image de la réforme protestante, d’ou le parallélisme grandissant entre idéaux islamiques et
intéréts matériels des nouvelles classes moyennes apparues dans les années 1980 (YAVUZ,
2003, p. 9), marquées par la libéralisation sans précédent des sphéres économiques, politiques,
culturelles. C’est la fin de la dualité entre I'élite occidentalisée et le peuple imprégné de culture
musulmane ; 'apparition de l'alliance entre les valeurs libérales de 'économie de marché et la
moralité islamique ; la réconciliation entre la rationalité technique et les valeurs culturelles
traditionnelles (TURKMEN, 2004). D’aprés G. Kepel, le mouvement islamiste était porté dans
les années 1970 par deux classes sociales aux intéréts différents: la jeunesse urbaine pauvre et
la bourgeoisie pieuse. La révolution islamiste a réussi lorsque l'alliance s'est faite entre ces
deux classes, mais elle a échoué lorsque ce n’était pas le cas : « Si, en Turquie, la pression des
militaires pour mettre un terme au gouvernement du Refah [parti islamiste turc] n’a pas entrainé
les violences que beaucoup prévoyaient, c’est que les classes moyennes pieuses avaient le
sentiment d’avoir obtenu satisfaction au moins partiellement, en participant au systéme. La

solidarité avec les plus démunis n’était plus une nécessité pour elles » (KEPEL, 1999, p. 4-6).

Le mot politique vient du grec politike, science des affaires de la cité. On peut suggérer que la
politique doit répondre aux besoins physiologiques de base (nourriture, confort, argent, sécurité)
et aux besoins abstraits (estime, reconnaissance sociale, identité). C’est peut-étre dans cette
perspective qu’il faut étudier le phénomene AKP, parti islamo-conservateur, au pouvoir en
Turquie depuis 2002. Déclaré « conservateur démocrate » lors de sa réunion d'inauguration par

T. Erdogan, actuel Premier ministre turc, I'AKP se veut une formation défendant le caractére

19



laique de I'Etat, considérant la laicité comme la garantie-méme de la démocratie et de la paix
sociale, et en quéte d'un consensus social autour des principes fondamentaux de la République
(TURKMEN, 2004). Erdogan répéte le méme discours a I'’American Enterprise Institute for
Policy Research (29 janvier 2004) : « Une partie importante de la société turque désire adopter
un concept de modernité qui ne rejette pas la tradition, une approche universaliste qui admet le
local, une attitude rationnelle qui ne méprise pas le sens spirituel de la vie et un mouvement de

changement non fondamentaliste » (ESI, 2005, p. 34).

Le gouvernement AKP est vraisemblablement le reflet politique des valeurs et ambitions ayant
forgé la nouvelle classe moyenne. La libéralisation de I'économie qui a permis aux chefs
d’entreprise d’origine provinciale de développer des PME/PMI dynamiques, I'élan économique
que connait la Turquie aprés la crise de 2001, le mouvement de mobilité sociogéographique et
'ouverture de groupes professionnels élitaires a I'accession de nouveaux membres d’origine
populaire-paysanne semblent constituer une sorte de soupape de sécurité de la société. On
peut supposer qu’en I'absence de ce mouvement de mobilité sociale, « la contestation contre
I'Etat turc, notamment de la part de groupes kurdes, islamistes, ultranationalistes ou d’extréme
gauche, aurait été d’'une autre envergure. Le mouvement armé kurde, par exemple, n’a jamais
pu s’enraciner a I'ouest du pays ou vit pourtant la moitié des Kurdes de Turquie, d’aprés les
estimations de la plupart des commentateurs » (MANCO, 2004-11, p. 80-81, n. 1). Comme les
tigres anatoliens, jeunes entrepreneurs de tendance islamiste/islamique, constituent une forte
partie de la base électorale de 'AKP, ce dernier leur taille une stratégie sur mesure, libérale et
pro-européenne. Selon les recherches entreprises par la Banque mondiale, la Turquie pourrait
suivre un tracé semblable a celui d’autres pays développés au courant du siecle précédent

(ESI, 2005, p. 32). Pourquoi alors ne pas suivre un tracé culturel et religieux semblable ?

Les milieux laiques et républicains soutiennent, depuis la premiére victoire électorale du Parti
en 2002, la thése du programme secret (C’est-a-dire islamiste) de 'AKP, issu de la scission du
Refah. Méme s’il a eu (ou bien s’il I'a encore) ce programme, il est avéré qu’un tel agenda serait
difficile a mettre en ceuvre, la vigilance de I'opinion publique a I'égard de l'islamo-conservatisme
ne cessant de se renforcer. Si la plupart des membres du parti veulent effectivement observer
les regles religieuses, ils voient clairement qu’ils doivent séduire les modérés pour arriver au
pouvoir. Quand le parti remporte une victoire écrasante (47 % des voix) aux derniéres élections

législatives, il devient curieusement un parti de centre-droit de la mouvance islamiste.
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PREMIERE PARTIE :
Islam turc et trajectoires historiques des

rapports entre religion et politique

21



1- Place et poids du religieux dans la vie sociale et politique

L’histoire humaine témoigne des interférences socio-économiques et culturelles. Les idées,
les techniques et les cultes/rites ne connaissent pas de frontiére. L’écrivain mexicain Octavio
Paz (1914-1998) explique clairement que toute culture nait de mélange, de la rencontre, des
chocs. « A l'inverse, c’est de I'isolement que meurent les civilisations, de 'obsession de leur
pureté » dit-il. Selon lui, le drame des Aztéques/Incas est né de leur isolement total : N'étant
pas préparées a faire face a d’autres normes que les leurs, les civilisations précolombiennes
se sont volatilisées dés leur premiére rencontre avec I'étranger (SORMAN, 1989). Ce qui est
vrai pour la culture I'est aussi pour la religion. De méme qu’il n’existe pas de culture pure, il

ne semble pas exister de religion pure.

Pour nous en rendre compte, rappelons a titre d’exemple les emprunts du christianisme aux
religions orientales et au paganisme gréco-romain. La religion polythéiste romaine visait pour
but premier le bien-étre de la cité par 'accomplissement d’'un certain nombre des rites, les
magistrats et les prétres publics veillant ainsi au maintien des bonnes relations entre la Ville
et ses dieux, considérés comme les garants de sa pérennité. Au sein de ce systéme
religieux public, les pontifes étaient responsables des sacra, des cérémonies et du culte.
Sous I'Empire, c’était au tour des empereurs d’assumer la charge de pontifex maximus, de
porter systématiquement ce titre dans leur titulaire et de faire donc le pont entre Dieu et les
romains. Gratien a abandonné le titre en 376, parce qu’il se rendait compte qu’il ne pouvait
pas étre a la fois chrétien et grand pontife de la religion paienne. En 378, I'évéque de Rome
a été qualifié de pontifex dans une lettre que le synode romain a envoyée aux empereurs.
L’expression pontifex religionis était alors appliquée au pape, dans un contexte ou il
s’agissait de porter un jugement de nature religieuse. Enfin, a la fin du V° siécle, le pape
Gélase expliquait que le Christ, seul vrai roi et vrai prétre, conscient de la faiblesse des
hommes, avait séparé les offices des deux pouvoirs (royal et sacerdotal) et établi pour
chacun des activités propres. Selon lui, les empereurs chrétiens devaient dépendre des
pontifes/évéques pour la vie éternelle (VAN HAEPEREN, 2003, p. 138-139, 141-142, 153).
On connait la suite : L’Eglise catholique a voulu occuper tout le champ social, c’est-a-dire
gu’elle « n’a pas laissé un seul espace qui serait un espace en-dehors de sa propre fagon de
concevoir le monde » (VERNANT, 2004, p. 8).

Quant aux empereurs byzantins du VIII°® siécle, influencés par leurs ennemis musulmans qui

sont hostiles aux icones, ils ont déclenché le mouvement iconoclaste. Empereur Constantin

V (741-775) est allé méme plus loin en interdisant le culte des saints et celui de Marie
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Vierge. |l était sans doute un réformiste a 'image de Luther, mais apparu trés précocement.
Ces exemples, choisis du monde chrétien, nous prouvent qu’il existait autrefois une relation
trés complexe d’'influence et d’emprunt du polythéisme au monothéisme ainsi que des liens

d’'interdépendance entre le spirituel et le temporel.

Il y avait sans doute une solidarité profonde du politique et du religieux dans les mondes
antiques et médiévaux. Le contexte culturel de ces époques était tel qu’imaginer un ordre
social sans fondement religieux était impossible. Les sociétés antiques et médiévales ne
pouvaient se passer de légitimation religieuse. Méme une contestation de I'ordre social avait
tendance a s’exprimer normalement dans une forme et dans un langage religieux. La religion
remplissait dans la plupart des sociétés antiques une fonction d’intégration sociale (Religio
societatis vinculum : « religion, lien supréme d’une société). Dans ces conditions, le pouvoir
politique qui est par sa nature méme un instrument essentiel de la cohésion sociale ne
pouvait exister sans fondement religieux (SIRONNEAU, 1982, p. 232-233). Durkheim montre
la fonction sociale de la religion : c’est par elle, et par elle seule, qu'un peuple se constitue,
se représente soi-méme et agit dans I'histoire ; elle n'est pas une partie superflue de la
société, qui pourrait donc s'en passer; elle en est I'essence. Pour Toynbee, les religions
universelles sont 'ame des civilisations. La religion est donc politique mais elle est aussi
mystique ou spirituelle (FOURQUET, 2003, p. 300-301).

I suffit de jeter un coup d'ceil sur I'histoire des religions pour constater I'influence du temporel
sur les pratiques religieuses et vice-versa. La relation entre la religion et le pouvoir ne se
limite pas a une soumission permanente : L’'un essaie presque toujours de dominer/surveiller
'autre ou d’étre a I'abri des interventions de l'autre. La survie et la formation d’un systéme de
croyance sont étroitement liées au climat sociopolitique dans lequel est née une religion. Le
message du Prophéte Mani a été bien accueilli par Shapur 1°' (240-272), chah d'Iran, puisque
le chah voyait dans sa doctrine un moyen de se débarrasser des prétres Zoroastriens,
devenus plus qu'encombrants, et de montrer sa mansuétude vis-a-vis des croyances des
peuples de la périphérie. Mais aprés la mort de ce roi, sous le régne de Bahram I*, le clergé

mazdéen a réussi a obtenir la persécution de Mani et de ses disciples.

Tant que le politique et le religieux forme un couple inséparable, tributaire d’'une vision
unifiante de I'ordre cosmique et sociale, leurs rapports réciproques oscillent inévitablement
entre le césaropapisme et la théocratie pontificale. Dans ce contexte, 'Eglise peut demander
au souverain de combattre les hérétiques et le souverain, soucieux de l'unité du royaume,

évite de mettre en cause le réle fonctionnel de la religion (SIRONNEAU, 1992, p. 233).
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a- Durkheim : religion, société et politique

Durkheim ne voit dans la divinité que « la société transfigurée et pensée symboliquement ».
Pour lui, « le principe sacré n'est autre chose que la société hypostasiée et transfigurée ».
Chez Durkheim, la religion est finalement une illusion, mais une illusion utile. 1l voit dans la
religion le phénoméne social fondamental d’ou dérivent tous les autres. Sa théorie considére
la religion comme « projection de I'ordre social », « miroir de la société », « levier social »,
« expression de la transcendance de la conscience collective par rapport aux consciences
individuelles ». La religion est donc sujette a transformation, a changement, méme si elle a
tendance — ou pour objet — de résister aux transformations. La religion, en tant que chose
social, véhicule des représentations et des réalités collectives dont les rites seraient le reflet :
« Une religion est un systéme solidaire de croyances et de Pratiques relatives a des choses
sacrées, c’'est-a-dire séparées, interdites, croyances et pratiques qui unissent en une méme
communauté morale, appelée Eglise, tous ceux qui y adhérent » (DURKHEIM, 1968 [1912],
p. 51). Chez les durkheimiens, la « religion » qui agit comme une fagon de donner a un
groupe une certaine identité de communauté, institue/conforte en méme temps dans ce
groupe, en les sacralisant, des régles qui dépassent lindividu. « Du moment qu’il y a
groupement, du moment qu’il y a une véritable société, il va y avoir des regles de toutes
sortes, des régles de vie commune » (VERNANT, 2004, p. 2).

Durkheim croit trouver I'essence de la croyance religieuse dans l'idée de force. C'est l'idée
de la force du clan, du groupe social : La force religieuse, collective et anonyme, représentée
par le totem (et par extension, la/les divinité/s et les choses sacrées), est la société elle-
méme. En tant que tout, cette force est égale a la puissance morale qui agit sur chacun. La
puissance morale dont parle Durkheim, c’est encore la société. « La religion institue donc un
systéeme de représentation qui permet aux individus de construire une image de la société (et
de construire, au-dela d’'une simple image, la société elle-méme) et d’entretenir avec elle des
rapports réglés. (...) Elle construit pour 'lHomme, un monde qui lui soit intelligible et vrai. Elle
construit un systéme de repéeres pour chacun, afin que tous les membres de la société
puissent se comprendre, se reconnaitre et agir ; en ce sens, la religion est dynamogénique »
(BECKER, 2008).

Bien que critiqué par les auteurs postérieurs a cause de son approche totalisante (« Au fond,
concept de totalité, concept de société, concept de divinité ne sont vraisemblablement que
des aspects différents d'une seule et méme notion »), le travail de Durkheim fournit une base
solide a une étude sur les rapports entre le social/politique et le religieux. L’évolution de la
vision durkheimienne de la religion, a elle seule, prouve pourquoi le sociologue frangais a-t-il

choisi le fait religieux comme domaine premier de travail pour la sociologie. Jusqu'en 1895
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(« C’est seulement en 1895 que jeus le sentiment net du réle capital joué par la religion
dans la vie sociale »), Durkheim semble étre d’accord avec ses prédécesseurs, tels Comte
et Saint-Simon, visant a batir une contre-religion séculiére, qui sera le couronnement de la
science (DE LARA, 2003, p. 122). Mais il découvre avec le temps que le religieux est partout
ou se constitue un systéme de devoirs impératifs lies a des croyances de méme nature.
« Son intuition fondamentale est qu’il ne peut y avoir de vie sociale compléte qui ne
comporte une dimension religieuse, des rites et des croyances qui s'impliquent mutuellement
et fassent systeme » (ROBERTSON, 2003, p. 130-131). Parce que la religion apparait
comme le domaine premier de la morale, parce que la vie religieuse est un lieu et un
moment du social ou le social est vécu plus intensément et plus explicitement, il la choisit

comme domaine premier de travail pour la sociologie (ROBERTSON, 2003, p. 141).

Chez Durkheim, entre le religieux et le social il y a un lien trés ferme, mais le religieux ne
définit pas pour autant toute la vie sociale ; le religieux et le social sont néanmoins deux
choses distinctes. Quant a la relation entre le politique et le religieux, elle remonte aux
origines de la vie en société, mais on assiste avec la modernité a une distanciation
grandissante entre ces deux. Marcel Gauchet explique aussi que le politique peut exister
sans le religieux et hors des religions, et que S’est cette situation qui fait précisément
l'originalité la plus profonde de la modernité. « Le religieux a été déterminé durant la plus
grande partie de son parcours par les conditions de son articulation avec le politique. 1l en
est désormais dénoué. Il entame une nouvelle carriére en dehors de sa matrice de toujours.
(...) Nous sommes entrés, avec I'dge moderne, depuis le XVI° siécle, dans un processus
d’une autre nature : 'émancipation du politique, qui va entrainer sur cing siécles la sortie de
la religion et la disparition du ‘politico-religieux’ » (GAUCHET, 2003, p. 328, 332-333).

b- Dumézil, trifonctionnalité, clergé et corps d’oulémas
En tant que fait social/humain, les systémes de croyances ont des fondements similaires ;
mais ils nient cette similitude et se considérent uniques. Georges Dumézil, inventeur de la
théorie de la trifonctionnalité prétendait, au début des années 1940, que tous les peuples
indo-européens avaient une organisation sociale selon trois fonctions primordiales, dont
sacerdotale (oratores : ceux qui prient, le clergé), guerriére (bellatores : ceux qui combattent,
la noblesse) et productrice (laboratores : ceux qui travaillent, le tiers état). |l pensait que les
sociétés iraniennes, indiennes et européennes avaient des traits communs en ce qui
concernent leurs mythes, leurs structures narratives et leurs organisations sociales. Dumézil
était pourtant convaincu que les peuples indo-européens ont la possibilité de laisser en
arriere cette structure de trifonctionnalité pour créer les conditions d’'un nouveau mode de

stratification sociale: « Le schéma tripartite est mort en Occident avec les Etats généraux de
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1789, quand la noblesse et le clergé ont baissé le pavillon devant le tiers état. On a enfin
répondu a la question : ‘qu'est-ce que le tiers état ?’ Eh bien, c'était la ruine du systéme
trifonctionnel » (DUMEZiL, 1987, p. 57).

Depuis son apparition, la théorie de la trifonctionnalité a soulevé beaucoup de critiques parmi
les milieux académiques. On doit néanmoins affirmer qu’elle a apporté une nouvelle vision a
I'étude des sociétés médiévales. Je pense qu’on peut toujours s’en servir pour dépasser la
conception essentialiste du phénomeéne religieux et pour en finir avec I'exception islamique.
Les auteurs musulmans avancent souvent l'idée qu’il n’existe pas de clergé (hiérarchie
ecclésiastique) en lislam, parce qu’il n'y a aucun besoin en islam d'intermédiaire entre le
croyant et Dieu. Selon ces auteurs, s’il y a bien des experts en affaires religieuses, les
oulémas, ceux-ci ne sont que des individus qui ne représentent pas un corps unifié. Par
contre, il est avéré qu'une hiérarchie sociale ressemblant aux trois ordres de I'Occident
existait bel et bien dans les sociétés islamiques médiévales. |l y avait d’abord arbab al-suyiif
(ceux qui portent I'épée), détentrice de la puissance militaire et politique. Il y avait ensuite
arbab al-aglam (ceux qui portent la plume), occupant les hauts postes administratifs ou
formant le vaste corps des ulaméa qui détenaient les charges religieuses. « Ces deux types
de fonctions ne sont pas toujours bien délimités. Enfin, le gros de la population constitue la

masse laborieuse des paysans, artisans et petit commergant » (GEOFFROY, 2003, p. 93).

Je pense que les chrétiens et les musulmans médiévaux partageaient plus ou moins les
mémes valeurs et la méme conception du monde fondée notamment sur le dualisme et 'idée
d’un dieu extérieur a '’homme. Dans le monde médiéval, I'ordre et la hiérarchie n’étaient pas
imposés par la communauté comme un surplus, pas plus qu’ils n’étaient artificiels ou
humains. L'ordre et la hiérarchie était bien plutoét naturels et divins : « Ce n’est qu’a partir du
moment ou I'on a cessé de les percevoir comme divins et naturels que I'ordre et la hiérarchie
ont commencé a étre interprétés en terme de construction sociales et politiques. Ce n’est
donc qu’a posteriori que l'ordre a cessé d’étre exprimé par l'autorité et qu’il est devenu
pouvoir et oppression » (CALDERINI, 2006, p.129-131). Joseph Stephen O’leary, philosophe
et théologien irlandais, définit les religions comme des formations historiques empreintes de
finitude : Sa constitution prenant plutét la forme d’une histoire maobile, I'identité d’'une religion
n'apparait pas donnée une fois pour toutes, elle représente un projet ouvert et relatif
(O’LEARY, 1994, p. 47). Si la seule « constante » dans une société est le fait qu’elle soit en
état de changement, il faut alors admettre I'impact du changement social (transformation du
monde rural, urbanisation, extension des communications, évolution de I'emploi, évolution
démographique...) sur la religion (HOUTART, 1961, p. 63, 65-68).
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Le sens médiéval du terme « clergé » (sa fonction au sein de la société et de I'Etat) est
apparu au temps de Charlemagne. C’est I'adjectif grec « kléros » qui est a l'origine du terme.
Le mot « kléros » désigne « ce qu'on obtient par le sort », plus tard « ce qui a tiré le bon
lot », donc « ce qui a choisi la bonne religion (chrétienté par opposition au paganisme) » et
finalement « ce qui exerce la fonction de prétre ». Les gens désignés par I'adjectif « kléros »
constituaient au début la totalité de la communauté chrétienne. Par suite de 'augmentation
de sa population, la communauté a eu besoin d’'une organisation sociale pour mieux
résoudre ses problémes quotidiens. C’est le moment de la naissance d’'une élite religieuse
au sein de la communauté. Si la communauté est minoritaire et se sent menacée par une
majorité, le mot kléros désigne tous ses membres. |l s’agit Ia d’'une sorte d’ethnocentrisme
qui protége la communauté contre I'assimilation. Le clergé existe aussi chez les peuples
minoritaires, mais lorsqu’une communauté devient majoritaire et que son systéme de
croyance constitue le pilier central de l'ordre social, le corps ecclésiastique peut tenter de

conqueérir 'espace public.

Je pense que toute religion médiévale possédait un clergé plus ou moins hiérarchisé si ce
terme désigne simplement les hommes de religion ayant la compétence d’interpréter les
écritures sacrés, les dits et les actes des prophétes et de donner des avis juridiques. En
pays d’islam, c’étaient les oulémas (pluriel de ‘alim, « savant ») qui détenaient la science
(ilm), le savoir (alama). Hommes de référence en matiére religieuse, gardiens de la tradition
islamique, ils légitimaient les gouverneurs. Théoriguement indépendants du pouvoir séculier,
ils pouvaient obtenir des postes dans la bureaucratie. « En tant que serviteurs d’'un pouvoir
supérieur qui trouve sa formulation dans la révélation et la loi, ils détiennent une autorité
d’'une grande portée pratique dans l'univers quotidien. Leur légitimation ne repose pas sur
une institution étatique, méme toute-puissante. Etre les serviteurs de cet autre pouvoir,
manifesté dans le Message divin leur confére une base symbolique et idéologique qui est (et
qui peut étre considérée comme) distincte de celle des gouvernants, méme si dans certaines
circonstances il se peut qu’ils soient soumis aux groupes politiquement dominants, et qu’ils
dépendent d’eux » (GILSENAN, 2001, p. 46-47).

c- Islam et histoire ; Prophéte et pouvoir ; immuable et changeant
Les religions évoluent avec le temps. Ni la société, ni la culture, ni ’habitat et ni le mode de
production ne peuvent résister au changement. Héraclite écrit : « tout est en mouvement »,
donc « tu ne peux pas descendre deux fois dans les mémes fleuves, car de nouvelles eaux
coulent toujours sur toi » (Fragments, 12). La chrétienté a sans doute perdu de ses
caractéristiques originelles a la suite de son expansion. Jésus y était présenté probablement

comme le nouveau Moise, le vrai prophéte, et ses disciples pratiquaient la circoncision,
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célébraient le sabbat. La romanisation a laissé des traces permanentes sur la foi chrétienne.
Pourtant, dans la conception du croyant, sa religion dispose d’'un caractére fondateur, un
noyau. La communauté dont il fait partie aurait dés le début une formation conforme a la
volonté divine, une existence stable a travers les siécles. Les fidéles désirent vivre selon les
commandements divins et jeter les bases d’'une société idéale qu’ils croient exister dans les
temps anciens. Croire en Dieu, c’est aussi croire en sa loi. Pour les pieux chrétiens, l'idéal
est de vivre comme disciples du Christ, et le vrai disciple de Jésus est obligé de diriger sa vie
selon I'enseignement de ce dernier. Méme chose pour les Musulmans. Le musulman pieux
cherche a vivre sa vie quotidienne selon la Sunna prophétique (les dires, les actes et les

approbations explicites/implicites du Mahomet), pilier de I'islam au méme titre que le Coran.

Une croyance religieuse a presque toujours tendance a idéaliser son fondateur et invite les
fidéles a suivre les comportements de ce dernier. Dans le discours islamique d’aujourd’hui,
Mahomet est une figure mythique, l'incarnation du verbe de Dieu dans son aspect normatif et
pratique, le Beau Modéle que tout musulman doit imiter, un intermédiaire béni entre Allah et
son verbe. Présenté ainsi, aucun mortel ne peut rester indifférent a son message.
Conformément a cette croyance, aprés la conquéte de la Mecque en 630, tous les Mecquois
auraient accepté paisiblement a embrasser la religion du Prophéte. L’entourage de Mahomet
aurait donc parfaitement intériorisé la loi islamique en la considérant comme un cadeau
précieux de la part de Dieu a 'humanité. La tradition sunnite actuelle fait semblant d’oublier
gue Mahomet a eu beaucoup de mal a convaincre ses compatriotes et d0 lutter contre ses

adversaires politiques.

Il est clair que Mahomet a livré un combat acharné pour se faire accepter par les Mecquois.
Il n’était pas seulement un messager, mais aussi un stratége se sentant obligé de lutter
contre les grands de la Mecque afin de leur imposer son autorité personnelle et de propager
le discours islamique. Ayant effrayé ses adversaires a la suite des batailles consécutives
qu’il a remporté contre les Mecquois, il a habilement réprimé l'opposition des juifs médinois
pour devenir ’'homme le plus puissant de Médine. Cette position favorable a permis au
Prophéte de nouer des alliances avec des notables mecquois, des alliances qui ont facilité la
capitulation de la ville. Mahomet pouvait désormais imposer toutes ses conditions. Les riches
aristocrates mecquois se sont convertis massivement a l'islam ; ils n’avaient pas d’autres
choix s’ils voulaient conserver leur position économique et politique au sein de la société
mecquoise. Toutes les conditions juridiques et politiques, nécessaires a I'établissement d’'un
véritable mécanisme étatique et d’'un contexte favorable a la construction d’'une culture

islamique, ont donc été mises en place a la suite de la conquéte de la Mecque.
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Lorsqu'il était en vie, Mahomet (a la fois chef religieux, législateur, homme politique et
commandant-guerrier) représentait a lui seul, une synthése de l'idéal et du pouvoir. 1l n’était
pas seulement le messager de Dieu, mais aussi un homme politique et un chef militaire,
capable de convertir ses fervents opposants. Ceux qui avaient toujours repoussé son
message I'ont finalement accepté, parce qu’ils ont compris qu’il finirait par établir un ordre
social stable dans la péninsule arabique. Les futurs sunnites n’'ont pas soutenu en vain
Muawiya, membre du puissant clan des Omeyyades. Autant qu’ils reprochaient a Ali, neveu
et gendre du Prophéte, sa naiveté et son manque de sens politique, ils s’émerveillaient de
I'ambition et de la résolution de Muawiya, pourtant fils du richissime Abu Sufyan qui était I'un
des plus éminents dirigeants de la tribu qurayshite (au sein de la tribu, il y avait notamment
deux clans qui disputaient pour le pouvoir : le clan des Omeyyades et celui des Hachémites,
clan du Prophéte), cousin éloigné de Mahomet et son adversaire le plus audacieux, converti
opportunément a lislam au moment de la chute de La Mecque. Contrairement a Ali,
considéré comme incapable de maitriser le jeu politique, Muawiya était si puissant qu’il a
méme réussi a maudire le nom d’Ali pendant les priéres a la mosquée aprés son assassinat.
Quant a Hussein, fils cadet d’Ali, troisieme imam selon les chiites, il a été assassiné en 680
lors de la bataille de Kerbela par 'armée de Yazid (680-683) qui a succédé a son peére
Muawiya. C’était un scandale encore plus grand que le précédent. Les soldats du calife
(successeur du Prophéte selon les sunnites), avaient tué le petit-fils de Mahomet en
tranchant sa téte. La mort de Hussein étant vécue par les adeptes comme une passion au

sens chrétien du terme, le divorce entre les chiites et les Omeyyades était consommé.

Pour les futurs sunnites, le calife devait étre choisi au sein de la communauté des croyants.
A l'inverse, les futurs chiites entendaient le trouver au sein du lignage issu de la famille de
Mahomet. Selon les premiers, le calife n’était qu’'un simple chef temporel, chargé de veiller a
I'application de la religion et du droit musulmans, de défendre donc l'intérét général de la
communauté. En obéissant au calife légitime, ils entendaient obéir au Livre et a I'ordre établi
par le messager de Dieu. Tandis que les secondes préféraient suivre leur imam possédant
une connaissance supérieure a celle des autres membres de la communauté. Selon les
chiites, leurs imams avaient hérité des connaissances secrétes que le Prophéte avait
transmises a Ali. L'imam chiite, infaillible et impeccable, exempt de péché et d’erreur, était un
saint homme désigné par Dieu ; il avait une autorité doctrinale définitive faisant loi pour

I'interprétation du Coran et du hadith.

Le terme sunnite, formé sur I'arabe sunna, « tradition », implique I'acceptation de I'histoire
telle qu’elle est, en rejetant toute déviation, toute innovation, en faisant passer le maintien de

l'unité et de la paix interne avant la revendication de justice sociale ou l'aspiration a une
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religion personnelle, d'ou sa méfiance envers le mysticisme. Le sunnisme se fonde sur le
Coran, parole de Dieu a suivre a la lettre, puis sur les hadith, dits et actes du Prophéte. A
partir du XI° siécle, I'exotérique et I'ésotérique convergent chez les hommes de religion
sunnites, mais cette osmose ne s’est pas effectuée a I'échelle collective ; globalement, les
juristes restent imperméable a l'aventure spirituelle que proposent les savants soufis
(GEOFFROQY, 2003, p.100).

Les sources de la théologie et du droit ne sont pas identiques chez les sunnites et les chiites.
Le droit sunnite s’appuie sur quatre sources principales : le Livre (Coran), la sunna (hadith),
l'idjma (décision de la communauté, adoptée par consensus général) et le giyas (analogie :
un type de raisonnement utilisé par les juristes musulmans pour déterminer la solution d’'un
probléme de droit non prévu par les textes du Coran et de la Sunna). Les chiites suivent
aussi le livre et le hadith. Mais l'idjma n’existe pas dans le chiisme, puisque I'lmam est
infaillible. Le clergé chiite est organisé de maniére hiérarchique, alors qu’il n’y a pas de
hiérarchie pareille dans le sunnisme, au moins jusqu’au moment ou le cheikh ul-islam des
Ottomans (le mufti d’Istanbul) est devenu une sorte de symétrique musulman du patriarche

grec orthodoxe, ayant autorité sur 'ensemble des clercs.

Allons au fait. Chez les chiites, pour vivre conformément a la Loi, il faut suivre I'avis du chef
de la communauté, les imams et les wakils Iégitimes dans le passé, les mollahs et plus
particulierement les ayatollahs aujourd’hui. Chez les sunnites, notamment a I'époque
classique ottomane (au XVI° siécle), 'autonomie de l'autorité religieuse est délimitée par les
instances étatiques, a tel point qu'on peut se poser cette question prétentieuse : L’autorité

religieuse dans I'islam ottoman se trouvait-elle sous le contrdle de I'Etat ?

d- Périodes omeyyade et abbasside : A la recherche de I’'équilibre entre
religieux et politique

Quelle était la position du calife dans la société musulmane ? Il était avant tout le dirigeant
de 'oumma, communauté des musulmans au dela de leur nationalité. L'autorité d'un calife
s'étendait sur un califat ou inversement (le califat était le territoire soumis au calife). Les
premiers califes, surnommés commandeur des croyants, avaient pour objectif principal la
conservation de l'ordre social, établi par Mahomet. Pour atteindre cet objectif, il fallait tout
d’abord mettre en pratique des prescriptions divines et du message prophétique. On visait
donc a créer une religion institutionnelle ou les principes généraux devaient se traduire dans
des régles de conduite contraignantes appliquées d’'une maniére uniforme aux croyants.
Cela exigeait une certaine spécialisation et demandait un degré minimal de technicité dans

'exégese des textes et la maitrise des méthodes d’en tirer les qualifications légales
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nécessaires (CHARFI, 2005-I1, p. 3—4). Dans ce systéme, le calife n’était qu’un coordinateur.
Les croyants, surtout ces bédouins opportunistes, convertis plus souvent par la force,
refusaient déja de payer 'impét légal au premier calife qui ne jouissait pas a leurs yeux de
l'autorité prophétique. Ab( Bakr a pu difficilement réprimer leur soulévement. Dans la crainte
d'une guerre civile, lui et ses successeurs ont habilement réussi a canaliser leurs énergies

vers les conquétes et I'expansion des territoires sous contréle musulman.

Quant au califat omeyyade (661-750), il exercait le pouvoir a I'échelle du nouvel empire
musulman a l'image des chefs de tribus. « Son intérét pour les questions religieuses était
généralement faible, sauf si les thémes débattus avaient des répercussions immédiates sur
sa légitimité et la réalité de son emprise sur la situation » (CHARFI, 2005—I, p. 4). Son but
premier était d’absorber les nouvelles cultures sur lesquels l'islam s’est développé a la suite
des conquétes et de faciliter I'islamisation de ses nouveaux sujets. Prenons I'exemple de la
Transoxiane. Les contingents musulmans ont conquis Boukhara en 709, Samarkand en 712
et Tachkent en 713. Les conquérants ont naturellement encouragé la conversion des
populations locales a l'islam et affranchi les convertis d'impéts. Cependant, face a 'ampleur
des conversions et la baisse des recettes fiscales, ils ont décrété que les nouveaux convertis
devraient étre circoncis et avoir connaissance du Coran. Cette mesure a entrainé des vastes
révoltes en 720-721. Sans reméde, le gouverneur local a offert, une fois encore, une
exemption d'impdts pour les convertis. Ces faits prouvent pourquoi I'autorité califale a eu une
attitude hésitante face aux difficultés de I'assimilation des nouveaux convertis. Un homme
qui n’est pas circoncis et qui ne connait pas effectuer cing priéres quotidiennes obligatoires
(pour cela, il faut savoir mémoriser les versets du Coran) peut-il étre qualifié de musulman ?
Le pouvoir politique doit-il surveiller 'accomplissement des rituels islamiques et quel réle
attribue-t-il a l'instance religieuse dans ses relations avec le peuple? C’est une question
problématique et un sujet de polémique depuis le Moyen Age. On peut finalement affirmer
que la période omeyyade de 90 ans « a jeté les fondements durables de la nature des
relations entre les pouvoirs politique et religieux, et de leurs aires d’influence respectives.
Ces relations, harmonieuses ou conflictuelles, n’étaient guére le fruit d’'une quelconque
théorie de I'Etat ou de la religion. Elles étaient plutot la consécration d’'une pratique et la

solution de probléemes posés par la gestion des affaires publiques » (CHARFI, 20051, p. 4).

Les Abbasides ont gouverné le monde musulman (au moins théoriquement) de 750 a 1258.
Le fondateur de la dynastie était un descendant d’al-Abbas, oncle du Prophéte. Au début, les
califes abbasides sont restés fidéles a la tradition omeyyade en ce qui concerne la relation
entre les pouvoirs politique et religieux. Mais les choses ont commencé a changer sous al-

Mahdi (775-785), troisieme calife abbaside, selon lequel le calife n’était pas seulement un
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souverain et il était de son devoir de définir 'orthodoxie religieuse pour maintenir la cohésion
de la communauté musulmane. Ses idées ont donné des fruits a 'époque d’al-Ma’mdn (813-
833), qui a officiellement embrassé le mutazilisme, école de pensée théologique s’opposant
au sunnisme et au chiisme. La théologie mutazilite mettait 'accent sur la logique et la raison,
inspirées de la philosophie grecque. D’aprés les mutazilites, la foi et la pratique religieuse
devaient étre dirigées par la raison en se basant sur le Coran. Al-Mu’tasim (833-842) a
poursuivi la politique religieuse de son frére. Sous le régne d’al-Wathiq (842-847), son fils, le
mutazilisme est resté la doctrine officielle, renforcée par la présence de la mihna, tribunal
inquisitorial. Ayant une dévotion personnelle pour I'étude de la sunna, al-Mutawakkil (847-

861) a renversé le mutazilisme au profit du sunnisme. C'est le retour a la théologie classique.

Aux débuts de I'époque abbaside, il y avait donc une relation trés complexe entre le pouvoir
temporel et le pouvoir spirituel. Loin d’étre aussi simples et uniformes qu’on le prétend
habituellement, les relations ont évolué suivant la conjoncture, variée selon les situations
locales particulieres, connu des périodes de conflits latents ou ouverts, et des périodes
d’harmonie ou chaque partie trouvait son compte. Tandis que le pouvoir politique suivait la
pente naturelle qui I'entrainait a vouloir occuper tout le champ social et a ne tolérer aucune
voix discordante qui pouvait contrecarrer ses desseins, le corps d’oulémas, gestionnaire du
sacré, cherchait a orienter I'action politique vers ses propres objectifs. Ayant besoin I'un de
autre, les gouverneurs et les oulémas étaient fondamentalement d’accord sur le type de
société a ériger ou plutét a consolider. Il s’agissait de la recherche d’'un équilibre entre les
deux instances, déja en exercice durant la période précédente. «En régle générale, le
pouvoir politique prenait le dessus dans les périodes de stabilité, d’ordre et de paix ; par
contre le pouvoir religieux reprenait l'initiative dans les périodes de troubles et d’instabilité, et
en profitait pour infléchir a son profit la politique officielle. Ce n’est donc que vers le milieu du
3°/9° siécle que la situation se stabilise et que les aires d’influence respectives sont assez
clairement délimitées, et d’'une maniére quasi définitive jusqu’a I'époque moderne» (CHARFI,
2005—1, p. 5-6).

2- Conversion des Turcs nomades a I'islam : De la Confédération

de tribus a I’Etat, du droit coutumier au droit écrit

Les cultures sont historiquement conditionnées, condamnées donc a disparaitre. En tant que
franchissement de frontiéres interculturelles, la conversion produit I'acculturation. C’est le cas
pour les Turcs nomades de I'Asie centrale, islamisés au cours notamment du X° siécle.

Avant leur conversion, les tribus Turco-mongols pratiquaient majoritairement le chamanisme.
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Mais ils avaient également un dieu national : Gok-Tengri (Dieu-ciel, c’est-a-dire ciel-bleu
deéifié). Aujourd’hui, les Turc musulmans continuent encore désigner Allah du nom de Dieu-
ciel, Tanri/Tengri. Les Turcs vivaient, au 1* millénaire avant notre ére, de chasse, de péche
et de cueillette. Mais ils sont progressivement devenus hommes des steppes a vocation
guerriére. Cavaliers, pasteurs nomades et caravaniers, ils ont commencé a lancer des
razzias dévastatrices sur les terres civilisées. « Les ruées incessantes des nomades vers les
terres riches, les disputes internes pour des territoires de paturage, les razzias chez les
peuples sédentaires prospéres font partie de I'abondante littérature occidentale concernant
les peuples barbares. Pourtant, ce ne sont pas la les manifestations d'une sauvagerie
gratuite. La guerre fait partie de la lutte économique pour la survie de la communauté
nomade » (BOZDEMIR, 2005, p. 19).

Certains peuples turciques, tels les Huns, Avars, Bulgares, Khazars, Petchenégues et
Coumans, ont préféré chercher leur butin en Europe. Installés notamment au nord de la Mer
Noire, ils sont parfois descendus jusqu’aux Balkans; Christianisées/sédentarisées au contact
de la Byzance, ils ont oublié les caractéristiques principales de la culture chamanique. Quant
aux communautés turques préférant rester en Asie centrale, surtout les Ouighours, elles se
sont convertis au manichéisme, au bouddhisme et au christianisme nestorien. Ceux qui sont
descendu vers le sud (c’est-a-dire vers I'lran) ont rencontré les Musulmans. Parmi eux se
trouvait les Turcomans qui se sont pas a pas islamisés, sédentarisés et civilisés. Ce sont les

fondateurs de puissants empires du Moyen-Orient, tels seldjoukide et ottoman.

La lutte pour la survie poussait les nomades a la guerre, non pas une guerre défensive sur
des bases fixes, mais une guerre terriblement offensive sur une multitude de bases de repli
extrémement mobiles. Les sociétés proto-turques étaient nées de la guerre et organisées
pour la conquéte, Au début, tout homme était soldat, la société entiére se confondait avec
I'armée. Le caractére guerrier est présent dans I'ethnonyme méme de ce peuple. L’historien
russe Barthold le traduit par «force et vigueur» (BOZDEMIR, 2005, p. 19-20). « Il y a toujours
eu dans le monde des steppes une tension entre deux courants assez contradictoires, la
tentation d’avoir une force politique suffisante, c’est-a-dire de s’unir pour aller chez les
sédentaires piller les biens que 'on ne possede pas et, en méme temps, le souci de garder
la liberté et la circulation du pouvoir entre les groupes qui est congue de leur part comme
une forme d’égalité » (HAMAYON, 2001, p. 239).

Manifestement, il s’agit d’'un peuple guerrier, aventurier, voyageur et nomade, un peuple
dominateur qui, la ou il passe, cherche a imposer sa loi sur une étendue géographique

considérable : de la Sibérie a I'lnde, du Pacifique a la Méditerranée. Dans cette société

33



nomade, la vie se passe a cheval : pour la guerre, mais aussi pour I'élevage, la chasse, le
repas et le repos. Dans cette vie, tout est éphémeére, et le mouvement 'emporte sur la vie
sédentaire. Le déplacement des tribus turques ne reléve pas seulement d’'une activité de
type barbare, c’est également une fagon d’apprendre les langues, les cultures, le commerce
et les religions étrangeres. Les Turcs ont ainsi adopté plus d’'une religion au cours de leur
histoire, sans étre pour autant un peuple particulierement religieux. Leur premiére religion est
le chamanisme, puis, tour a tour, au hasard de leurs rencontres, le bouddhisme, le
christianisme (nestorien), le manichéisme et enfin lislam. Trés surprenante et inattendue est
I'adoption de la religion judaique par les Khazars (BOZDEMIR, 2005, p. 20-21).

La conversion n’est jamais faite une fois pour toutes, c’est un processus qui prend du temps.
La conversion collective est souvent la conséquence de la conversion du chef charismatique.
C’est Vladimir, grand-prince de Kiev (980-1015), qui a imposé a son peuple le christianisme
de rite byzantin en 988. Il espérait unifier politiquement ses sujets grace a ce baptéme de la

Ier

Ruthénie. Les Bulgares se sont convertis en suivant leur souverain, Boris I de Bulgarie
(852-889), baptisé en 864. Les Turcs Karakhanides, peuple d’Asie centrale, ont embrassé
lislam juste aprés la conversion de leur chef, Satuk Bugra Kara Khan (920). Les Turcs ont
commencé a se convertir a I'lslam aux X®-XI°® siécles, aprés leur installation en Transoxiane.
L’islamisation a donc eu lieu dans des zones de culture iranienne. En dehors des milieux de
la cour, les tribus nomades étaient gagnées a la nouvelle religion grace a la propagande
menée par des derviches, d’abord d’origine iranienne, bientét turque. Successeurs des kam-
ozan (chaman-poéte) des chamanistes, ceux-ci leur parlaient un langage qui leur était plus
proche et accessible que les propos tenus par les oulémas. lls étaient appelés ata « pére »

ou baba « pére » et également dede « grand-pére » (MELIKOFF, 1994, p. 169-170).

Bien que la conversion soit un processus long et complexe, le fidéle préfere les explications
plus simples et met I'accent sur la valeur exceptionnelle de sa religion. Selon lui, sa religion
qui s’appuie sur la parole de Dieu, reflete la sagesse éternelle. Ce jugement conduit le fidele
a considérer que ses ancétres se sont convertis en examinant minutieusement le discours
d’'une religion. Cependant, la conversion collective est souvent le résultat direct des relations
interculturelles. Les Serbes, les Bulgares et les Russes ont embrassé le christianisme de rite
byzantin, tandis que les Francs se sont convertis au catholicisme, afin probablement de bien

s’intégrer dans le territoire qu’ils venaient de conquérir.

Les Turcs ont majoritairement conservé leurs coutumes préislamiques aprés leur rencontre
avec la religion de Mahomet. Mercenaires dans 'armée de I'empire abbaside (mamelouks) a

partir du IX® siécle, ces nomades avaient du mal a s’adapter a la culture arabo-musulmane.
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Sous un islamisme souvent de surface, ils conservaient leur langue et leurs traditions mais,
influents, ils introduisaient maintes nouveautés. J.-. Roux, historien francais spécialiste du
monde turco-mongol, pense méme que c'est pour mettre obstacle a leurs innovations qu'on
a composé au IX® siécle les grands recueils des hadiths : « Ces mamelouks s'avéreront plus
tard incapables de résister au déferlement des hordes seldjoukides, car, comme I'a bien
remarqué le grand historien Djahiz (780-869), ‘ils font passer la cohésion du groupe avant
l'appartenance a la communauté islamique’ » (ROUX, 2001-II). Il parait qu’ils ont trouvé dans
l'islam une cause ascendante et une idéologie légitimant leur vocation militaire ainsi que les
butins de guerre, et l'islam, son nouveau fer de lance en personne des Turcs. Réfractaires a
toute idéologie, trés peu portés sur les joutes théologiques (BOZDEMIR, 2005, p. 22), ils
combattaient pour I'empire islamique par réalisme, plus que par idéalisme. lls allaient
pourtant devenir les plus ardents combattants de l'islam et détenir durant des siécles

I'hégémonie politique sur le monde musulman (ZWAHLEN, 1981, p. 33).

Les Turcs nomades ont embrassé l'islam par l'intermédiaire des Iraniens et leur entrée en
Iran leur a permis de se familiariser avec une tradition étatique enracinée, islamisée bien sir
aprés la conquéte arabe. Pour les nomades, c’était 'heure de passer des grands empires
des steppes (qui se sont constitués a partir d’'un clan qui, a l'initiative d’'un chef énergique
proclamé khan, réunissait par la force des armes et des alliances matrimoniales une vaste
confédération de tribus) aux Etats dont la fonction principal est de maintenir I'ordre dans la
société. L’Etat est, selon Weber, une entreprise politique & caractére institutionnel lorsque et
tant que sa direction administrative revendique avec succes, dans l'application de ses
réglements, le monopole de la contrainte physique légitime sur un territoire donné (WEBER,
1971 [1921], p. 57). On peut donc qualifier d’Etat une entreprise politique & caractére
institutionnel qui réussit a faire respecter les lois a travers I'armée, la justice et la police. Bien
qu’il soit effrayant, 'empire des steppes est éphémeére. Certes, il soumet les riches royaumes
sédentaires voisins, mais il se disloque aussi vite qu’il se forme. L'identité turque développée
en Iran est en quelque sorte le résultat direct de la lutte du nomade contre le sédentaire, de

I'homme de la steppe contre 'homme des cultures.

a- Emergence de I’Empire seldjoukide : Dualité entre autorité califale et
pouvoir sultanien

Les Turcs Seldjoukides, nomadisant aux frontiéres septentrionales de la région, ont obtenu a

la fin du X°® siécle la permission de faire paitre leurs troupeaux en Transoxiane, puis avec le

temps, ils ont quitté la Transoxiane pour gagner le Khorasan, région se situant au nord de

I'lran (vers 1035). Pragmatiques, voyant s'ouvrir devant eux une brillante carriére en Iran

chaotique, ils sont devenu musulmans sunnites pour opérer en pays musulman sans susciter
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contre eux le djihad et gagner le cceur du calife, mis sous la tutelle des Bouyides chiites. « llIs
en seront vite récompensés. Le peuple se ralliera a eux comme a des libérateurs, le calife
les appellera a son secours, se mettra sous leur protection et leur donnera le titre de sultan
d'Orient et d'Occident. Autrement dit, il leur donnera I'autorité politique et militaire sur tout ce
qui, en terre d'islam, reléve encore de lui, y compris les lieux saints d'Arabie » (ROUX,
2002). Les Seldjoukides ont gouverné llran pendant plus d'un siécle (1040-1157). Le
mouvement migratoire de populations turkménes étant encore en cours, ils devaient élargir
leur zone d’influence. Ce dessein hégémonique s’est accompagné d’'une profonde
militarisation de la société musulmane (HOGGA, 1993, p. 37). L’'Empire, avec ses tributaires,
s’étendait du Syr-Daria jusqu’en Syrie. C’était un pas décisif vers 'unité des musulmanes, la

reconstitution de I'unité impériale, rompue depuis la dissolution de I'empire abbaside.

Le calife déléguait les pleins pouvoirs & Tugrul, fondateur de I'Etat seldjoukide, sur tout le
pays que Dieu lui avait confié ; il le chargeait également de la protection des créatures de
Dieu : « Crains donc, lors de tes décisions, Dieu, et reconnais Son bienfait envers toi en ce
qu’il t'échoit; ceuvre de toutes tes forces pour établir la justice et bannir l'injustice » (HOGGA,
1993, p. 36). Officiellement percus comme des libérateurs, ces Seldjoukides, pragmatiques
en ce qui concerne le réle du gouvernement face a la religion, se sont imposés en vérité
comme les « protecteurs » du calife. Lui, commandeur des croyants, ne disposait plus d’une
force coercitive suffisante pour maintenir le pouvoir. Les Turcs, nouvellement convertis a
I'lslam, modifiaient la structure traditionnelle de I'Etat musulman en créant une trés grande
confusion (voire dualité) entre autorité (droit de commander et de diriger la communauté

musulmane) et pouvoir (force coercitive avec laquelle on oblige les autres a obéir).

A I'’époque seldjoukide, c'étaient les sultans qui détenaient le pouvoir, mais ils étaient obligés
de reconnaitre l'autorité califale. Dans les documents historiques, le calife était désigné le
Commandeur de tous les croyants (Amir al-Mu’minin, le amir par excellence), y compris les
sultans. Dans les vastes territoires du califat, le pouvoir s’exergait par le sultan et les maliks
(princes), mais l'autorité du calife n’a jamais cessé d’étre reconnue ; car les sultans et les
maliks ne manquaient jamais lui demander les dipldbmes d’investiture. Le monde islamique
était donc un ensemble a la téte duquel se trouvait le calife, chef de I'Etat et de la religion,
suivi des sultans et des maliks. Si les Seldjoukides ont pu arracher au calife le titre de sultan,
« cela ne changeait en rien le fait qu’aux yeux des ‘ulama’ de Baghdad, siége du califat, ce
titre appartenait au calife seul. Atteint dans son pouvoir, le calife n'avait qu’a adopter une
politique pour ainsi dire expectante, tout en guettant 'occasion de regagner ce pouvoir »
(MAKDISI, 1975, p. 230-232).
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Dans un climat politique favorable aux sultans, al-Mawardi (972-1058), juriste et philosophe,
a tenté de montrer, dans son ouvrage intitulé Ordonnance du gouvernement, que I'existence
du califat était primordiale pour que I'ordre de la cité reste conforme a la loi révélée. Le calife
devait s’occuper personnellement de la surveillance des affaires et étudier les circonstances
diverses a l'effet de pouvoir a 'administration de 'oumma et a la défense de la religion, sans
trop se fier a des délégations d’autorité. L'oumma, écrivait-il, « doit remettre entre ses mains
toutes les affaires d'intérét général, sans rien faire sans ou contre ses ordres, afin qu’l

puisse s’occuper de la direction des ceuvres dont il a le dépbt » (LAVOREL, 2005, p. 61).

Lorsque Bouyide Jalal ad-Dawla (1027-1044) avait proposé au calife de lui accorder le titre
de maliku'l-muluk (Roi des rois), al-Mawardi avait rétorqué que ce titre ne pouvait appartenir
qu'a Dieu. Selon lui, le devoir d’'un imam/calife consistait a « protéger la foi, juger les litiges
entre hommes afin qu'aucun gouvernant ne puisse tyranniser les autres, défendre la liberté
de I'Etat, punir les criminels, assurer le juste et régulier paiement des salaires et des
émoluments, nommer des hommes honnétes et fiables pour le représenter dans le pays, et
ne jamais s'abandonner a une vie de luxe, ni de priére, pour qu'il ne soit jamais forcé de
renoncer a la gestion du royaume a d'autres » (AHMAD, 1995, p. 18). Par l'intermédiaire de
cette doctrine, al-Mawardi espérait sans doute rassembler et mobiliser les Musulmans autour
d’'un chef unique, placer le califat abbaside sunnite a I'abri des intrigues et des tentatives de
dépecement (ARAZI, EL’AD, 1987, p.48). Il était convaincu qu’en 'absence de Mahomet, le

calife symbolisait 'union de toute communauté, ainsi que la continuité de la tradition.

Mais ne disposant pas d’armée propre, le calife avait besoin du pouvoir sultanien, I'autorité
étant vide sans pouvoir. Bien que le calife jouissait d’'une certaine autorité, dans I'enceinte
limitée de la ville de Bagdad, « le conquérant turc avait une conception totale du pouvoir :
non seulement 'administration fut confiée a des fonctionnaires seljlgides, mais méme sur le
plan religieux, les Turcs avaient leurs vues propres : une doctrine a faire prévaloir, une
orthodoxie a instaurer » (HOGGA, 1993, p. 36-37).

Le couple de concept autorité-pouvoir évoque énormément le couple d’auctoritas-potestas
de la pensée politique latine, repris par les théologiens de I'Europe médiévale. Chez les
romains, l'auctoritas donnait un sens et des limites a I'exercice de la potestas. Quand elle
n’était pas fondée sur une auctoritas /égitimée, celle-ci était vécue comme pure violence.
L’auctoritas donnait une justification, une utilité et des limites a la contrainte générée par la
potestas; réduisant les résistances, elle facilitait son exercice. Les Seldjoukides semblent
comprendre qu’il faut respecter 'autorité califale et concerter avec les oulémas pour gagner

la faveur des masses populaires. lls voulaient contréler les masses a l'aide des oulémas,
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moyennant quoi, les oulémas recevaient I'appui des ministres pour aider au progrés de leurs
mouvements socioreligieux (MAKDISI, 1975, p. 233). De méme que les rois germains
s’appuyaient sur une seule doctrine religieuse (catholicisme ou arianisme) afin de fédérer les
esprits, codifier les comportements sociaux, garantir la stabilité politique, la cohésion sociale
et la sécurité territoriale, les sultans seldjoukides comprenaient aussi la nécessité d’anéantir
les croyances qualifiées d’hérétiques. lls étaient contre tous les courants non sunnites, a

commencer par le chiisme et les croyances dites rafizi (hérétique, schismatique).

Tugdrul avait pris conscience de I'attachement des Iraniens a un pouvoir fort et centralisé, qui
contraste avec les principes anarchiques des Turkménes. C’est le plus grand tournant de
I'histoire turque. La vie nomade étant taillée pour la guerre, et les cavaliers de la steppe étant
strement les meilleurs du monde, leur puissance a été cependant limitée par leur manque
d'organisation. L’'Etat seldjoukide était une sorte de synthése entre le Touran (I'Asie centrale,
pays des homades des steppes) et I'lran (la société sédentaire). Il n’est donc pas étonnant
gu’aux yeux des Iraniens contemporains, I'image du turc, qui gouvernait I'lran a partir du XI°
siécle, n’est pas I'image d’un envahisseur. Les manuels scolaires iraniens, en cours depuis
la révolution islamique, ne qualifient point d’étrangéres les dynasties turques de I'lran, ayant
subi l'influence de la civilisation islamique et de la culture iranienne. Les auteurs de ces
manuels précisent que les Turcs, une fois au pouvoir, s’entouraient de ministres iraniens qui
les conseillaient avec sagesse. Les sultans d’origine turque devenaient ainsi des souverains
iraniens, tant qu’ils gouvernaient leurs territoires conformément aux institutions politiques et
sociales du pays (YAVARI-D’HELLENCOURT, 1992, p. 55).

b- Islam, Iran et Seldjoukides : Une nouvelle conception du pouvoir

Le terme de khanat est probablement dérivé du mot turc kan (« sang » qui symbolise I'esprit
de clan tribal) ; un khan prend donc ses décisions pour assurer la cohésion de sang (I'intérét
commun) de son clan, de sa tribu (HASSAN, 1985, p. 224-225). Selon Ibn Khalddn, les
civilisations sont portées par des dynamiques tribales qui fondent dynasties et empires : Le
mulk, la souveraineté ayant le but d’établir un ordre social, ne peut voir le jour sans asabiyya,
la solidarité, la force clanique. Le concept d’asabiyya est la valeur centrale de la société
tribale, puisqu’il est la source de toutes les formes de cohésion dans une société organisée
selon un principe d’emboitement. A la base de I'asabiyya, il y a un sentiment d’affection et
d’attachement aux proches parents et a tous ceux qui appartiennent au méme sang. Quand
un parent subit une injustice ou essuie une attaque, on se sent humilié et on se porte a sa
défense par le méme mouvement naturel qui nous fait riposter a une agression contre nous-
mémes (CHEDDADI, 1994, p. 9).
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Devenu souverain des Iraniens sédentaires, Tugrul a vite compris qu’il ne pouvait pas diriger
leur pays selon les coutumes des populations nomades. C’est la formule de Gengis Khan
(1206-1227), roi des Mongols : Un empire fondé a cheval ne peut se gouverner a cheval. On
ne peut pas gouverner un Etat sans l'aide d’un systéme extensif d’instances juridiques, sans
participation de la population dans le systéme judiciaire, sans réglementation Iégale des
rapports entre sujets, entre institutions. L’Etat se développe avec une culture sédentaire et
un artisanat stimulés par le commerce. Mais les conditions géographiques de la steppe ne
permettent a la vie agricole de se développer qu’en quelques ilots de culture et condamnent
les populations a poursuivre indéfiniment la vie pastorale, la vie nomade (GROUSSET, 1965
[1938], p. 10). L’islam constitue pour les peuples turcophones, plus qu’une religion, tout un
systéme politico-religieux. Leur conversion signifie non seulement I'adoption d’'une religion,
mais aussi l'intégration dans une nouvelle structure culturelle, en particulier la réception d’'un
systéme juridique étranger qui dérive de la société arabe. Bien sir, cette réception ne peut
triompher ni immédiatement, ni sans difficultés (ZWAHLEN, 1981, p. 34).

En turc, le mot yurt désignait autrefois la maison nomade, mais aussi 'emplacement ou se
dresse une tente, le camp, le territoire assigné a un méme clan et par extension la patrie
(CENTLIVRES, CENTLIVRES-DEMONT, 1988, p.171). La majorité des Turcs ont continué a
vivre en yourte, méme aprés leur entrée en masse en Iran. Désormais, les coutumes des
peuples turcophones devaient cohabiter avec le systéme normatif islamo-persan. De nature
nomade, un empire des steppes, difficilement décrit en termes de limites géographiques, ne
pouvait avoir de capitale. La réception des ambassades avait lieu dans la tente du Khan,
faisant office de palais au milieu du campement de la horde. Mais les choses ont commencé
a changer avec la fondation de I'empire seldjoukide. Les Turcs avaient dorénavant Nishapur
(1037), Ray (1043) et Ispahan (1073) comme capitale. Nizdm al-Mulk, grand vizir des sultans
seldjoukides, a utilisé les revenus de I'empire pour faire d’'Ispahan un centre scientifique. En

trois générations, une dynastie nomade était devenue fondatrice d’'une civilisation brillante.

Jusqu’a l'intronisation d’Alpaslan (1063-1072), le pouvoir seldjoukide était partagé entre son
oncle Tugrul (le khan) et son pére Cagn (le yabgu, une sorte de vice-roi chez les nomades).
En effet, presque tous les khanats turco-mongols, dont la population composée d’éleveurs et
de guerriers, avait tendance de se diviser en deux, un khanat occidental et I'autre oriental, le
deuxieme étant considéré plus prestigieux. Cette structure dualiste du pouvoir était conforme
aux coutumes tribales. On peut dire qu’en 1063, le khanat (confédération de tribus nomades
dont le seigneur est un khan) s’est transformé en un sultanat (Etat gouverné par le sultan).
L’un des premiers actes du Sultan Alpaslan a été de nommer comme vizir Nizadm al-Mulk, un

persan sunnite dont le rdle serait capital dans la mise sur pied d’'une administration de I'Etat.
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C’était l'artisan de l'intégration des Turcs au monde arabo-persan. L’armée de son coté était
dirigée par les Turcs, dont la majorité était encore nomade, superficiellement islamisée et
obstinée de vivre selon sa coutume. Mais la dynastie qui était sortie de son sein, semblait
impatiente de s’adapter aux réalités politiques iraniennes. Protecteurs du calife et de l'islam
sunnite, mécénes de la littérature perse, les sultans seldjoukides utilisaient la langue perse

pour I'administration de leur pays.

Les noms des sultans évoluent aussi & travers le temps. A c6té de son nom turc, Tugrul Beg
(nom signifiant épervier) portait un nom arabo-musulman —Mahomet—. Cagri Beg (ceil bleu
en turc) s’appelait Davud en arabe. Alpaslan, son nom turc signifiant lion héroique, s’appelait
Mahomet en arabe. Malik Chah, (malik : roi en arabe, chah : roi en persan) est le premier
sultan a ne pas porter un nom turc. L’'héroisme turc nomade, ayant des traits égalitaires,
symbolisé par les khans, se transformait en une administration hiérarchisée et hautement
bureaucratisée. Le khan, symbole de la cohésion tribale, a disparu en faveur des sultans
souverains, et le mot sultan a acquis une signification plus précise. Avec la dynastie
seldjoukide, le titre étant réservé a des princes puissants et indépendants, les vassaux et les

princes provinciaux recevaient le titre simple de malik ou chah (MAKDISI, 1975, p. 229).

Au temps de Tugrul, 'armée était composée des contingents Turcomans dirigés chacun par
un chef prestigieux, le plus souvent issu de la dynastie. Toute personne issue de la dynastie
régnante pouvait théoriquement revendiquer la couronne, d’ou les luttes sanglantes pour le
trobne. Pour mettre fin a ces luttes, Alpaslan (1063-1072), neveu et successeur de Tugrul, a
écarté les Turcomans du mécanisme étatique ; il a composé son armée a partir des esclaves
militaires (encore d’origine turque) et finalement encouragé les chefs turcomans a organiser
des razzias dans l'est de I'Anatolie. Les sultans voulaient donc se débarrasser des hordes
turcomans, conquérants de I'lran (KOYMEN, 2001, p. 49-50). « Seul le pouvoir qu'ils
commencent a acquérir en tant que princes musulmans, en disposant de territoires régis par
des lois et une administration réguliere, leur confére un principe d’autorité supérieur a celui
d’autres chefs turcomans, et des moyens d’action extérieurs a eux, au besoin utilisables
contre eux. Ce principe, les Turcomans ne le comprennent pas. Toute I'histoire ultérieure
des conquétes seljukides sera commandée, au moins autant que par des considérations de
politique territoriale ou musulmane, par la nécessité de tenir, d’encadrer, de pourchasser
selon le cas ces hommes auxquels la dynastie devra ses conquétes et son pouvoir, et qui

cependant les remettront perpétuellement en question » (CAHEN, 1949, p.65).

Certes, les bureaucrates iraniens du sultan ont assuré la soumission de ses sujets persans,

majoritairement sédentaires. Mais les populations nomades d’origine turque préféraient
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suivre leurs chefs tribaux (dont la plupart descend de la famille seldjoukide, mais exclue du
mécanisme étatique, tel Kutalmis, qui a contesté I'ascension au tréne d’Alpaslan, mais péri
dans le combat en 1064) plutét qu'obéir aux hommes d’Etat seldjoukides, éloignés des
coutumes turcomanes afin d’assurer la survie de 'Etat. Désormais les Turkménes nomades
et les souverains seldjoukides ne partageaient plus la méme conception du monde, ni la
méme langue, ni la méme culture, ni les mémes croyances. Les sédentaires payaient 'impét
sur les récoltes, mais il était impossible d’assujettir les nomades, qui ne reconnaissaient

I'ordre et la discipline que dans le cadre de I'organisation tribale.

Les Perses, qui se considéraient probablement comme les véritables propriétaires du pays,
ne pouvaient supporter le traumatisme de la conquéte qu’en croyant d’étre un foyer de
civilisation pour les hordes barbares de I'Asie centrale. « C’est un proverbe iranien qui dit
‘Quand un chien turc entre ici, il aboie en persan’. Ce proverbe exprime la complexité ainsi
que l'importance fondamentale de la dialectique culture nomade versus culture sédentaire. Il
souligne I'importance des préjugés, des perceptions et certainement des malentendus dans
le dialogue des cultures ou les civilisations urbaines se sont souvent considérées comme

supérieures aux cultures nomades (DIENE, 2001, p. 237).

Chez les élites seldjoukides, I'influence de la conception antique iranienne de la royauté était
trés forte. D’aprés cette tradition, I’harmonie du monde reposait sur 'ordonnancement des
ordres dont les membres s’occupaient a des activités spécifiques, la guerre, la production, le
pouvoir. Une stricte séparation devait exister entre les gouvernants et les gouvernés. Cette
vision était déja en partie confirmée dans La cité vertueuse d’al-Farabi (872-950), philosophe
turc de langue arabe, pour qui, le régime politique était une constitution essentiellement
hiérarchique. La politique y était définie entierement en référence a I'idée de hiérarchie, tout
comme la métaphysique, dont la politique est l'imitation, est la science de la procession
hiérarchique de I'étre (VALLAT, 2004, p. 307).

Dans I'empire seldjoukide, I'armée et I'Etat central gardaient leur prééminence sur la société.
Grace a l'adoption d'une nouvelle institution, appelée iqta, I'armée seldjoukide a consolidé
ses positions. Cette institution fixait au sol les guerriers turcs « apatrides » qui par nature
résistaient a la vie stable. Leur héroisme ne s'exergait plus alors seulement a travers des
incursions audacieuses en terres étrangéres, mais par la maitrise d'une région fixe/pacifiée
et par I'administration des peuples les plus divers. « Il s'agit bien Ia d'un nouveau genre de
vie, radicalement différent de celui de la nomadité ou il n'existait a la limite ni d'armée ni de

professionnels de la guerre. L'armée faisait partie désormais des institutions sédentaires

41



fortement structurées et stabilisées dans le cadre d'une intégration économique. Elle est

aussi d'ores et déja une armée professionnelle par excellence » (BOZDEMIR, 1979, p. 148).

En s’imposant désormais sur une grande partie de I’Asie musulmane, de I'lran jusqu’en Syrie
actuelle, les Seldjoukides ont largement influencé la formation des institutions sociales,
politiques et religieuses du monde musulman. Au sein des Etats vassaux de I'empire, I'ordre
seldjoukide constituait un modéle a imiter. Les atabegs, a I'origine tuteurs des jeunes princes
héritiers, exercant la réalité du pouvoir aux dépens d’héritiers de plus en plus jeunes,
parvenant par la suite a former de véritables dynasties, ont été naturellement porteurs de
I'ordre politique seldjoukide jusqu’en Syrie. Au XII® siécle, tandis que le pouvoir des sultans
déclinait, les gouverneurs ont néanmoins parvenu a redonner un élan au sunnisme ayant du
mal a s’incarner politiquement dans le calife. Face aux propagandistes chiites, les oulémas
sunnites formés dans les medersas reprenaient l'initiative dans les villes de Syrie et d’lran
(LIMOUZIN, 2005, p. 193). Dans I'empire seldjoukide, le turc était la langue de I'armée et
des monarques, le perse la langue de I'administration ainsi que de la culture profane et
'arabe celle des textes religieux et juridiques. La diversité des cultures exigeant des normes
établies de conduite connues de tous, la charia était imposée par les princes. Chez les

Seldjoukides, le sultan nommait ainsi les gadis et les muftis.

« La religion ayant été dans les sociétés pré-modernes l'instance supréme de Iégitimation,
les gouvernants tenaient naturellement a s’en servir jusqu’a en abuser. En contre partie, le
corps des hommes de religion leur monnayait son soutien et profitait des privileges et des
honneurs liés a ses fonctions. En inversant la perspective, on aboutirait pratiquement au
méme résultat : le pouvoir religieux avait la main basse sur la société, ou le sacré était
omniprésent, et il avait besoin, pour assurer son monopole de la contrainte sociale, de
déléguer au pouvoir politique I'exercice de la force brutale, et il lui accordait, par conséquent,
une entiére liberté d’action dans son champ propre, a condition qu’il n’empiéte pas sur les

mécanismes religieux de la cohésion sociale » (CHARFI, 2005-I1, p. 4).

Nizam al-Mulk, célébre vizir seldjoukide, s’attachait a créer un Etat fortement centralisé. Une
politique religieuse de stabilisation, d’encadrement et d’infléchissement a alors été planifiée
parallélement a la consolidation du pouvoir seldjoukide, qui optait pour une orthodoxie tant
sur la plan de la doctrine que le plan de linstitution universitaire. Nizam al-Mulk a été 'artisan
de cette politique. Pour étayer la position idéologique de I'Etat, il a décidé la création de
médersas : La formation devenait axée sur le droit et la théologie, au lieu qu’auparavant elle
était fondée sur la langue et la littérature. La prééminence du droit canon sur la littérature et

la philosophie marquait I'accentuation de I'idéologisation des valeurs religieuses. Le projet
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d’'une unification sociale autoritaire impliquait une étroite dépendance du savoir vis-a-vis de
I'Etat. Tous les moyens étaient mis & la disposition de I'orthodoxie et les meilleurs postes
dans les services de I'administration et de la justice lui étaient par conséquent réservés ; les
hétérodoxes étaient de toute évidence désavantagés: « Les contraintes politiques, sociales
et intellectuelles que les Seljagides imposérent ne pouvaient qu’inhiber I'éclosion d’une
pensée libre et universelle » (HOGGA, 1993, p. 43-44). En effet, l'autoritarisme de I'Etat
seldjoukide en ce qui concerne la structuration du champ social (et plus particulierement du
champ religieux) a été un phénomeéne permanent pour les formations étatiques fondées par

les turco-musulmanes (Seldjoukides d’Anatolie, Ottomans).

c- Soufisme ou islam populaire turc : de I’Asie centrale a I’Anatolie
Les Turcs nomades ont embrassé la religion musulmane tout en conservant leurs croyances
anciennes. Il s’agissait d’'une sorte de synthése entre la civilisation arabo-persane et la
coutume des steppes. Le conquérant est conquis a son tour : cette formule fonctionnait aussi
pour les Turcs et la conversion produisait le métissage des normes sociales. La conversion
ne fonctionne guére comme un processus unilatéral : Lorsqu’une population se convertit a
une religion, la religion ne sort jamais « indemne » du brassage, elle en porte les marques
indélébiles (SAMBE, 2007, p. 9). Les peuples nouvellement convertis se sentent obligés de
réinterpréter le dogme conformément a leurs conditions de vie propres. Toute théologie étant
contextuelle, 'herméneutique des textes débouche inévitablement sur une pratique sociale
et politique : « Il s’agit de l'invention de nouveaux concepts pour rendre une affirmation
dogmatique intelligible dans un contexte culturel et historique donné » (SANTEDI KINKUPU,
2003, Préface de Claude Geffré, p. 9-10). Ainsi, lorsque les Germains se sont convertis au
christianisme, I'Eglise a en quelque sorte accepté et christianisé les croyances germaniques
et leur attachement aux valeurs guerrieres (TERRIEN, 2007, p. 170). De méme qu'’il est
difficile de parler d’'une romanisation ou d’'une germanisation pour expliquer la naissance de
'Europe médiévale (il s’agissait plutét d’'une fusion progressive), de méme, les influences
étaient réciproques et souvent difficiles a départager entre les nomades turcophones et les

sédentaires du Moyen Orient.

Apres la victoire des Seldjoukides sur I'empire byzantin lors de la bataille de Manzikert en
1071, des clans de Turcs oghouzes (Turcomans ou Turkménes) ont pu pénétrer en Anatolie.
C’était le moment de la conquéte des provinces d’Anatolie et de la création du « Sultanat de
Roum » (Rome=Byzance=Anatolie). Bien que la lignée principale se soit éteinte en Iran au
milieu du XII° siécle, la branche anatolienne de la dynastie seldjoukide a perduré jusqu’en
1307 en résistant aux croisades et aux dissensions internes. La période qui s’étendait de la

fin du XI°® siécle jusqu’aux débuts du XVI° siécle était marquée par deux développements
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historiques majeurs: islamisation des Turcs et turquisation de I'’Anatolie. C’est a cette époque
gue remonte la formation de la Turquie actuelle. « Les tribus turques installées en Anatolie
commencérent a se sédentariser en se confondant avec les populations indigénes dont la
plupart, tels les Grecs, les Kurdes, les Arméniens, les Chaldéens, parvinrent a garder leur
identité jusqu’a nos jours » (BOZDEMIR, 2005, 19-22).

L’islam s’est implanté au Turkestan (I'Asie centrale turcophone) par lintermédiaire des
confréries soufies et les Turcs tardivement convertis a I'islam ont toujours préservé cette
tradition. « En islam, la polarité exotérique (zahir) - ésotérique (batin) est trés marquée. Il n'y
a jamais eu de rupture compléte entre ces deux aspects, mais des tensions prononcées. Les
‘ulam@’ - et plus particulierement parmi eux les ‘juristes’ ou fugaha’ - régissent la dimension
exotérique, tandis que les soufis, ou spirituels musulmans, vivifient la dimension ésotérique.
Bien que, selon Ibn Khald(in par exemple, le Prophéte et ses Compagnons aient vécu dans
une parfaite osmose le zahir et le béatin, la scission entre les ‘hommes de la lettre’ et les
‘hommes de I'esprit’ fut assez marquée jusqu’'au XI° siécle grosso modo » (GEOFFROY,
2003, p. 99). En perse, soufi se dit pir (le sage). Dans le monde turcophone, I'expression
consacrée est derviche (pauvre), en mémoire du dépouillement des premiers mystiques.
Chez les Turcs nomades, chamanistes avant leur adhésion a l'islam, le soufisme populaire
était vigoureusement marqué par les contextes locaux. L'islam anatolien, caractérisé surtout
par le bektachisme, ordre hétérodoxe, était un soufisme fortement empreint de traditions

préislamiques, particulierement chamaniques.

Khodja Ahmed Yesevi (1093-1166) était la figure la plus connue des mystiques musulmans
d’Asie centrale. Fondateur de l'ordre de la Yeseviye, lui et ses disciples ont beaucoup
contribué a propager I'islam dans 'ensemble des pays de langues turques. Aprés sa mort, la
Yeseviye s’est subdivisé en de multiples branches portant chacune le nom de son fondateur:
On peut trouver les traces de la Yeseviye et de ses dérivés, de I'Asie centrale aux Balkans.
Les Karakhanides, puis les premiers Seldjoukides ont protégé, non seulement les savants,
mais aussi les cheikhs (en arabe maitre/sage ; une confrérie soufie se place généralement
sous la direction d’'un cheikh) et les derviches (MELIKOFF, 1994, p. 170).

Ahmed Yesevi est 'un des premiers soufis de I'Asie centrale et le premier saint turc connu. Il
a certainement joué un réle important dans la conversion des nomades a l'lslam. Son nom
se retrouve dans la tradition des Bektachi et il est également lié, en Asie Centrale, a I'Ordre
des Nakshibendis. Il était essentiellement un mystique populaire et vivait a une époque ou
l'islamisation des Turcs était en pleine effervescence. Il évoluait dans un milieu ou les

traditions nomades séculaires et les croyances ancestrales étaient encore trés vivantes. En

44



lisant la vie légendaire de Yesevi, on est frappé par I'abondance des récits relatant les
miracles accomplis par le saint. |l avait le pouvoir de se métamorphoser en oiseau, de faire
disparaitre des montagnes. Le pouvoir de se transformer et de s'envoler était aussi fréquent
chez les saints populaires anatoliens. Hadji Bektach (1209-1271, fondateur éponyme de
'ordre hétérodoxe des Bektachi), en particulier, était doué du méme pouvoir. A ces éléments
doivent étre ajoutés les croyances en la réincarnation et parfois méme la métempsychose
(MELIKOFF, 1994, p. 178-179). « Si la civilisation agraire a pu signifier pour ’lhomme, non
seulement une propension a domestiquer la nature suivant un mode d’occupation de
I'espace approprié, mais aussi une conception éthico-normative de la gestion des lieux et de
la répartition des ressources, cette forme de conscience n’est pas sans relation avec la
superstructure religieuse. Celle-ci ne se manifeste pas de maniére monolithique, et sans
pécher par excés de fonctionnalisme, on dira qu'a chaque sous-systéme de la civilisation

agraire correspond un type de croyance » (MAROUF, 2005-Il, p. 45).

Les Yesevi (Asie centrale, XII° siécle) et les Bektachi (Anatolie, XIII° siécle) avaient en effet
des points communs : Tous deux utilisaient le turc dans leurs cérémonies, au lieu du persan
ou de l'arabe. Dans les deux cas, des cantiques (nefes) étaient chantés. Dans les deux cas,
les femmes étaient admises aux réunions, et il y avait persistance d'éléments préislamiques,
notamment la croyance en la métamorphose en oiseau : la colombe pour Hadji Bektach, la
grue cendrée pour Yesevi (MELIKOFF, 1994, p. 178). Autre fait important, les femmes
assistaient aux «réunions» organisées par Yesevi et ses disciples, sans étre voilées, mélées
aux hommes. Cette coutume existait aussi chez les Bektachi. La Iégende concernant Yesevi
se retrouve dans trois régions : 1- en Asie centrale, 2- chez les Turcs de la Volga, et 3- en
Anatolie ainsi qu’en Roumélie (péninsule balkanique sujette a la domination ottomane). Le
nom du maitre était lié a un ordre sunnite (Nakshibendi) dans les deux premiéres, mais a un
ordre hétérodoxe (Bektachi) en Anatolie et en Roumélie. Hadji Bektach aurait été, selon la
tradition, le disciple de Yesevi (MELIKOFF, 1994, p. 174-175). Hadji Bektach était sans
doute, un derviche hétérodoxe a l'origine. Mais les éléments hétérodoxes des Bektachi se
sont amplifiés a partir du XVI® siécle, lorsque l'ordre est devenue un syncrétisme par
I'adjonction du Hurufisme, doctrine cabalistique basée sur la divinisation des lettres de

I'alphabet et par I'apport des croyances anatoliennes en la divinité d'Ali, imam des chiites.

En Anatolie, I'équilibre entre les médersas et les tekke (établissements soufis) était associé a
la conjoncture. Aprés l'invasion mongole du XIII° siécle, en I'absence d’'un gouvernement
central monopolisant les moyens de coercition et ayant autorité sur 'ensemble du pays, le
soufisme a attiré un nombre croissant de personnes et revétu un aspect communautaire de

plus en plus prononcé. La défaite du sultan seldjoukide de Roum contre les Mongols a la
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bataille de Késedag (1243) a entraine un affaiblissement du pouvoir sultanien sur les tribus
turcomanes, chargées de protéger les frontiéres avec I'empire byzantin. Celles-ci ont pris
leur indépendance et créé des beylicats autonomes qui ont pu survivre jusqu’a la fin du XV*®
siécle. C’était I'neure de I'émergence des ordres initiatiques (tariga; pl. turuq, voie, procédé,
méthode), et de celle d’un soufisme a forte teinte ésotérique (GEOFFROY, 2005).

L’essor des médersas est allé de pair avec celui des Ottomans qui ont pris le pouvoir aprés
une période d’anarchie et de troubles, et qui ont assuré l'unité du pays sous Mehmet Il le
Conquérant (1451-1481). L’Etat impérial avait besoin de cadres aux compétences larges et
diversifiées, instruits dans les établissements d’éducation institutionnalisée. Fondée sur la
sainteté et le charisme, l'autorité religieuse soufie était toujours influente sur la scéne
sociopolitique, puisqu’elle donnait a ses détenteurs une plus grande capacité mobilisatrice
dans la population que les autres types d’autorité religieuse. Mais pour un tekke soufi il était
désormais bien difficile de profiter d'une autonomie et d’une indépendance totales par
rapport au pouvoir politique et au pouvoir spirituel des « inquisiteurs » de service, le controle

de I'Etat y étant aussi présent.

Le journaliste Abdellatif Mansour, lorsqu’il écrit sur le sort d’'une fatwa d’'un groupe d’oulémas
marocains (Septembre 2001), trouve I'occasion de résumer les rapports entre les oulémas et
le pouvoir politique : « Il y a de la continuité dans le rapport des oulémas, gardiens de la
spiritualité éternelle, au pouvoir temporel, celui du Commandeur des croyants et de ses faire-
valoir exécutifs, ici-bas... Les oulémas ont toujours été partie intégrante du pouvoir politique,
nourris et entretenus par celui-ci, mais en méme temps une sorte de garde-fou spirituel, de
contre pouvoir » (MANSOUR, 2001, p. 12).

Le pouvoir spirituel des oulémas s’est accru au détriment des maitres soufis, d’autant plus
que I'Etat ottoman s’organisait de plus en plus solidement et se montrait sceptique face au
caractére messianique de l'islam populaire. Le réseau de médersas, financé par des wagqgfs
et favorable au sunnisme, a gagné la faveur de I'administration ottomane, notamment lors

Ier

des périodes de troubles politiques. Aprés la défaite de Bayezid devant Tamerlan a
Ankara en 1402, les enfants de sultan défunt se disputant la succession, I'empire était sur le
point d'exploser. C’était l'interrégne ottoman (1402-1413). L'Anatolie a connu dans ce climat
d’anarchie politique et de crise sociale sa plus grande révolte populaire. Le maitre a penser
de cette rébellion était un certain soufi hétérodoxe, Cheikh Bedreddin. Ayant un sens aigu de
la justice sociale et de la liberté, il défendait toutes les populations opprimées qu'elles soient
turques, grecques ou juives. Partagez tout hormis les joues de votre bien aimée, telle était sa

devise. Finalement vaincu, son disciple le plus acharné a été crucifié par Mehmet I,
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souverain qui a mis fin a la période d’interrégne, restaurateur de la puissance ottomane en
Anatolie. Bedreddin, quant a lui, a été juge, puis pendu (1416). Cet événement a permis aux
médersas, destinées a diffuser 'orthodoxie, de renforcer leur position auprés de I'Etat au
détriment de I'islam confrérique, difficilement contrblable par le pouvoir politique. Or, I'essor

des médersas est allé de pair avec I'exaltation de la tradition arabo-persane.

3- Ascension et apogée de ’Empire ottoman : Réle d’instances

religieuses dans la vie politique et sociale (1299-1699)

Comment une tribu turkméne de 400 tentes, originairement nomade et guerriére, ayant peu
de temps a consacrer a un mysticisme contemplatif sophistiqué et I'apprentissage formel des
sciences religieuses, pratiquant un islam atypique (nourri essentiellement de ses racines
chamanistes centrasiatiques), dépourvue d’institutions d’enseignements islamiques bien
établies, en est-elle arrivée 1a ? Avant de devenir champions de Iislam, les premiers beys
ottomans (le bey est un chef de second rang par rapport au chef supréme, khan ou sultan)
pratiquaient un islam entaché de syncrétisme et de survivances paiennes, pactisaient, quand
besoin est, avec les Infidéles, concluaient avec eux des alliances et méme des unions
matrimoniales, banquetaient avec eux et leur achetaient du vin. En outre, ils n’hésitaient pas,
a l'occasion, a retourner leurs armes contre leurs propres coreligionnaires (VEINSTEIN,
2000, p. 861-862). Mais bien qu’ils n’étaient certainement pas des musulmans irréprochables
au regard du jurisconsulte ou du théologien, a leurs propres yeux, ils n’en étaient pas moins
« des ghazi démonisant tout ennemi et transformant tout combat en guerre sainte. Ignorer
cette ‘autoreprésentation’, qui leur sert d‘auto-légitimation’ reviendrait a considérer, contre

toute vraisemblance, qu’ils étaient dépourvus de tout ethos » (VEINSTEIN, 2000, p. 862).

Dans le cas des premiers beys, le zele religieux complétait I'effet de I'asabiyya, fondée sur
les liens tribaux. Dans cette situation, ayant une fonction d'ordre politique, la religion sous-
tend le mouvement d'une asabiyya (solidarité tribale) vers le mulk (souveraineté). lbn
Khalddn, considérant la religion dans sa fonctionnalité politique et examinant le jeu naturel
des forces sociales/politiques dans la formation et le fonctionnement des Etats, montre que
ce jeu s’inscrit historiquement dans un cadre institutionnel déterminé, qui définit les regles du
gouvernement et qui peut étre fondé sur une base religieuse/divine, mais aussi sur une base
purement humaine et rationnelle. Sa préférence va a un cadre institutionnel d’origine
religieuse. Son choix est motivé par le fait que la religion apporte la force et l'autorité de la
transcendance qu’aucune instance humaine ne peut égaler. La loi divine se place d’emblée

« au dessus des intéréts particuliers et des égoismes individuels, et elle fournit des valeurs
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sUres qui transcendent les divisions humaines. En ce sens, la religion fournit au politique des
solutions justes et pérennes, et peut contribuer par son idéal moral a détourner les hommes

du penchant a I'oppression et a la tyrannie » (CHEDDADI, 2005, p. 140).

Dans la théorie khaldlnienne, la tribu au pouvoir, unie par la solidarité, est la base matérielle
sUre de la dynastie qui établit son autorité sur des territoires de plus en plus vastes, ce qui
méne aussi a la fondation des villes et des marchés tout en renforcant la sécurité des
échanges entre eux. Le nombre des habitants des villes augmente et stimule leur bien-étre,
car la productivité est le résultat d’'un travail collectif de plus en plus cohérent, suite a
I'utilisation de moyens de production améliorés, sophistiqués, efficaces. Ces facteurs
stimulent le progrés économique et stabilisent le pouvoir (PEEV, 2001, p.314). La structure
religieuse efface la compétition et I'envie chez ceux qu’unissent les liens du sang et tourne
tous les cceurs vers la vérité, écrit Ibn Khaldln. Selon lui, la deuxiéme phase est celle ou le
souverain gouverne étroitement son peuple et se réserve le pouvoir pour lui seul. Mais
I'élargissement de son pouvoir obligeant le chef a se dresser contre 'asabiyya, les solidarités

familiales se disloquent et « les aspirations tribales s’émoussent » (PEEV, 2001, p. 314).

En effet, 'analyse khaldUnienne concorde bien avec I'histoire ottomane. Pour le Turcoman
nomade, l'islam n’était pas qu’une religion, il était la civilisation, la justice, le droit, 'assise
idéologique d’un Etat. Les cadres supérieurs du beylicat, dont le lieu de naissance était la
Bithynie (nord-ouest de I'Asie Mineure), ont été transférés dans un premier temps des villes
anatoliennes voisines qui jouissaient d’'une longue tradition musulmane, partagées par divers
beyliks turcomans aprés la chute du sultanat seldjoukide. Vivant en tribus et pratiquant la
transhumance, habitant sous la tente méme aprés la conquéte de Brousse, les premiers
beys ottomans n’étaient pas pour autant réfractaires a toute vie urbaine ; a linstar des
souverains musulmans, lls faisaient construire une série d’édifices (mosquées, médersas,
soupes populaires, bains et ponts) dans les villes conquises. Les membres de la dynastie et
les dignitaires contribuaient également a doter les villes d’édifices d’utilité publique. « Aux
cbtés d'une population citadine musulmane, qui prend racine dans les villes conquises
depuis peu sur les Byzantins, vivent des Turcomans qui perpétuent les traditions tribales
turques. Si les premiers diffusent le savoir enseigné dans les medrese et par conséquent la
foi orthodoxe, les seconds professent une religion populaire qu'on peut qualifier
d’hétérodoxe » (BELDICEANU, 1989-1, p. 31-32).

a- |déal de la ghaza : Islam comme assise idéologique de I’Etat ottoman
Pour la définition et la légitimation du pouvoir, les souverains ottomans étaient obligés de

soutenir les oulémas, qui, a leur tour, travaillaient a renforcer I'Etat. Le bey ottoman d’origine
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nomade devenait un sultan musulman d’autant plus que les oulémas contribuaient au
renforcement de I'Etat (cela signifiait aussi I'islamisation de la société, et plus précisément,
de la communauté citadine). A ce titre, il frappait monnaie, islamisait les villes qu’il avait
conquis en transformant les plus grandes églises en mosquées, en vy instituant la priére du
vendredi, en y nommant des gadis, accorde I'améan (grace) aux villes infidéles qui s’étaient

rendues, conférant a leurs habitants le statut de sujets tributaires.

Les chroniques ottomanes ne sont pas antérieures a la seconde moitié du XV* siécle ; elles
apportent donc une vision hautement floue a propos des fondateurs, vécus dans la premiéere
moitié du XIV®. Mais en lisant celles-ci, on se rend compte qu’elles essayent de présenter les
premiers beys comme des bons souverains musulmans. Selon Nechri, chroniqueur ottoman
mort en 1520, Osman aurait donné ces instructions a son fils : « Ne fais rien qui s’écarte des
ordres de Dieu. Ce que tu ignores, apprends-le des oulémas qui connaissent la charia et
demande-leur de te I'expliquer par leurs commentaires ». Méme si on n’a pas les moyens de
prouver I'authenticité de cette conversation, on comprend par cet exposé postérieur aux faits
gue les beys adoptaient progressivement une identité islamique qui les poussait a se référer
aux oulémas. « L’approfondissement de cette identité islamique des beys ne pouvait que
creuser le fossé avec leurs anciens compagnons turkmeénes. Comme le déplorera le poéte
Achikpacha [1272-1333]: ‘personne ne donnait d’importance a la langue turque. Personne
n‘aimait les Turcs’ » (VEINSTEIN, 2000, p. 865). Ibn Khald(n avait donc raison de dire que
les aspirations tribales s’émoussent aprés 'émergence de la souveraineté (mulk). Les beys
devenant sultans, étaient désormais préts a se faire les champions de I'orthodoxie sunnite et
combattre toutes les formes d’hétérodoxie au-dedans de leur empire, comme au-dehors
(VEINSTEIN, 1999, p. 13).

Pour I'unité et I'indivisibilité de I'Etat, Murad | (1362-1389), 3° bey/ghéazi ottoman qui a pris le
titre de sultan et jeté les bases de I'administration étatique, a formé une armée d'esclaves
d’'origine chrétienne n'ayant d'autres liens en ce monde que ceux qui les rattacheraient au
souverain. Une partie de ces serviteurs a constitué les cadres de I'administration centrale. Le
but de cette pratique était de procurer au souverain des serviteurs fidéles dont la carriére
dépendait de lui seul. Le sultan pouvait compter sur ce corps d’élites dit janissaires aussi
bien dans des conflits avec ses voisins musulmans que pour renforcer le pouvoir central face
aux « beys des frontiéres » qui guerroyaient sur les marches des territoires ottomans. La

formation des janissaires constituait une nouvelle étape dans la centralisation de I'empire.

Certes, le théme de ghazi a beaucoup contribué & la politique expansionniste de I'Etat en lui

fournissant une assise idéologique bien solide, mais la mise en place d’un systéme rationnel
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de gouvernement rendait indispensable le refus du tribalisme montrant partout en Anatolie
son étonnante efficacité et pesant énormément sur les décisions des beys. L’exaltation du
réle de combattant pour la foi semble aussi avoir été formulée a lintention des émirs/beys
anatoliens d’origine turque, « d’'une part pour les exhorter a préter main-forte aux Ottomans
qui se trouvent a l'avant poste du monde musulman, d’autre part pour blamer ce qui se
montreraient hostiles » (BELDICEANU, 1989-I, p. 30). Le theme de ghazi sert ainsi a justifier
la prédominance de la maison d’Osman sur les autres maisons turques de I'Anatolie. Placés
a la périphérie du monde musulman et face a un monde chrétien désuni, les premiers beys
profitaient d’'une belle opportunité géographique pour se hisser sur la scéne de I'histoire, par
rapport aux autres beyliks ayant perdu beaucoup de leur raison d’étre depuis qu’ils n’étaient
plus en contact avec les chrétiens. « La croissance ottomane les privait de leurs forces vives,
attirant non seulement les combattants, mais aussi les oulémas tentés par les carrieres que

leur offraient les besoins administratifs de I'émirat ottoman » (VATIN, 1989-1, p. 42).

b- Expansion de I’empire et raison d’Etat : Necessitas non habet legem

Mais jusqu’ou peut-on aller par I'exaltation de l'idéal de la ghdza bien qu’on désire conquérir
aussi I'Anatolie, pays majoritairement turco-musulman ? Finalement, le pragmatisme pése
sur la fraternité et la conquéte de I'’Anatolie commence. Les conquétes sur des musulmans
sont pourtant assez mal vues : de telles conquétes ne sont pas dignes d’un vrai ghazi. C’est
de la conquéte de pays chrétiens que les oulémas attendent un champ d’activité. Les
combattants de la foi ne sont pas, non plus, favorables aux guerres contre les musulmans,
qui a le défaut de ne pas fournir de butin. Les souverains sont donc obligés de confier le
principal de ses campagnes anatoliennes aux janissaires, islamisés par la force, et a ses
vassaux chrétiens, vis-a-vis desquels ils se comportent plus en suzerain qu’en combattant
de la foi. lls pratiquent toujours la guerre sainte, mais se veulent d’abord des puissants
souverains (VATIN, 1989-I, p. 46-47, 55).

Voici les étapes de I'évolution de I'empire, de sa formation a son apogée : 1- asabiyya,
condition sine qua non de I'existence du mulk (souveraineté), 2- foi/religion qui rend possible
I'émergence d’'une civilisation et d’'un droit islamiques élaborés par l'intégration & I'Etat des
diplémés des médersas, 3- raison d’Etat, par laquelle 'empire justifie ses actions lorsqu'il
poursuit son intérét politique aux dépens de la charia. L’accent est mis sur le caractére
musulman de I'Etat, mais les sultans promulguent également des réglements spécifiques, les
kadndnname, permettant « de conserver, d’adapter, ou méme d’améliorer les habitudes, les
traditions, les genres de vie, les conditions sociales des sujets musulmans et non
musulmans » (MANTRAN, 1989-1, p. 10). Ajoutons que le prét a intérét, condamné par les

docteurs de l'islam, est aussi toléré dans I'empire tant que les taux d’intérét sont maintenus
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dans les limites de 10 % a 15 % par an : « qui plus est, il représente I'une des principales

sources de revenus des fondations pieuses » (VEINSTEIN, 1989, p. 211).

En droit ottoman, il y a une méthode juridique qui ferme les yeux, pour la pérennité de I'Etat,
sur toute sorte de contournement de la charia. Cette pratique, appelée Hile-i chériyé, c’est-a-
dire expédient juridique, 1égitimée aussi bien par la bureaucratie militaire et civile que par les
oulémas, consiste a respecter la lettre, mais pas I'esprit de la charia. Il s’agit la d’'une raison
d’Etat avant la lettre. Il existe donc une sorte de sécularisme dans I'empire, qui donne la
priorité au pouvoir et a lici-bas, mais qui ne se définit pas en termes antinomiques avec la
religion (BOZARSLAN, 2004-11, p. 102). Les souverains ottomans, bien qu’ils reconnaissent
un autre droit que celui d’'islam, ne sont pas considérés comme hérétiques, ni par leurs
sujets, ni méme par les oulémas. Car le madhhab hanéfite, école sunnite la plus libérale de
la tradition juridique islamique officialisée par 'Empire ottoman, reconnait au sultan un droit
d’initiative (6rf) lui donnant le privilege de promulguer une législation séculiere, le kaniin, a
chaque fois que le droit religieux ne lui permet pas de résoudre des situations ignorées par
celui-ci. Les sultans ne se privent pas de profiter de cette liberté. Mais le kdndn doit se limiter
a des questions de droit public, constitutionnelles, administratives, financiéres, pénales, ne
pas remplacer la charia, mais en combler les lacunes, sans y contrevenir. « Or les Ottomans,
en raison des conditions concrétes de la formation de leur Etat — peut-étre aussi en raison de
cette tradition turco-mongole dont ils ont hérité —, ont donné un grand développement a ce
droit du souverain. lls 'ont méme fait sortir de sa sphére légitime en mettant par exemple en

ceuvre une législation fonciére étrangere a la cheri’a » (VEINSTEIN, 1989, p. 169).

L’Etat qui en principe ne devait tenir compte que de la charia, se voit contraint, en raison de
la nature composite de son peuplement, de reconnaitre le droit coutumier des diverses
communautés dont se compose I'empire. Certains aspects du monde ottoman du XVI° siécle
préfigurent donc I'Etat moderne, car le sultan est un souverain limité dans I'exercice de ses
pouvoirs non seulement par la charia, mais aussi par le droit coutumier des peuples soumis.
C’est ainsi que la domination ottomane met fin a I'anarchie qui régnait en Anatolie et dans
les Balkans en assurant la stabilité politique et I'activité économique (BELDICEANU, 1989-I1,
p. 137-138). En fait, les souverains sont obligés de prendre une telle position pour diriger un
empire multiculturel et multiracial, qui doit étre relativement respectueux des cultures et des
arrangements locaux, étant donnée que les élites ottomanes prétendent s’approprier et
conserver I'héritage romain. Ajoutons que cette positon facilite, au cours des XVI® et XVII®
siécles, 'émergence d’'une sorte de Pax Ottomanica, stabilité économique/sociale dans les
provinces récemment conquises, telles les Balkans, I'’Anatolie, le Moyen-Orient et I'Afrique

du Nord. D’aprés les dires d’un vieillard grec, natif de Lemnos, rapportés par le naturaliste et
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voyageur francgais Pierre Belon du Mans (1517-1564), « son fle n’avait jamais été si bien
cultivée ni plus riche, et n'y a eu plus de peuple qu’il n'y en a maintenant ». Voici le
commentaire de Belon sur les paroles du Lemnien : « Laquelle chose il faut attribuer a la

paix de longue durée qu'ils ont eue sans étre molestés » (VEINSTEIN, 1989, p. 210).

Se définissant lui-méme comme héritier par excellence de 'Empire romain, I'Etat ottoman se
sent obligé d’adopter la vision byzantine du pouvoir impériale, tout en conservant son
caractére musulman. Comme souverains musulmans, les sultans ne peuvent outrepasser
les préceptes de la charia, base de leur pouvoir, et aussi un obstacle infranchissable au
pouvoir absolu (MANTRAN, 1993, p.761). A son apogée, c’est-a-dire au XVI° siécle, 'empire
se distingue par un pouvoir central, une grande puissance militaire, une immense richesse
provenant de butins de guerre et une relation particuliére entre le sultan et les oulémas. Son
systéme politique est avant tout un ordre autocratique, fondé sur un consensus autour de
l'autorité du sultan et de I'obéissance envers lui. « Mais le souverain tirait sa Iégitimité de la
loi sacrée, dont les ‘gardiens’ étaient les oulémas. Ceux-ci servaient donc, indirectement, a
légitimer le pouvoir de la dynastie des fils d’Osman. Cette relation particuliére se traduisit par
linstauration d’'une hiérarchie officielle comprenant les postes supérieurs du corps des
oulémas, ceux de qadi (juges) et de miderris (professeurs de sciences religieuses),
auxquels il n’était possible d’accéder qu’a travers un cursus honorum rigoureusement
déterminé par I'Etat » (CLAYER, 2004, p. 46).

Dans I'Empire ottoman, la religion occupait une place centrale dans la définition et la
légitimation du pouvoir, mais n’en constituait que 'un des piliers (BOZARSLAN, 2004-11, p.
102). En effet, imbrication du politique et du sacré n’a rien d’exceptionnel. « A l'origine, la
fusion politique-religion a permis la constitution d’'un pouvoir sacré qui imposait 'obéissance
aux membres de la société » (BAUER, 1999, p. 10). Balandier constate que méme dans les
sociétés modernes laicisées, I'imbrication du sacré et du politigue demeure apparente ; que
le pouvoir n’y est jamais entierement vidé de son contenu religieux qui reste présent, réduit
et discret (BALANDIER, 1969, p. 118). Dans le cas ottoman, il s’agissait également d’'une
complémentarité entre les registres politiques et religieux, et non pas de la subordination du
premier au deuxiéme. Le sultanat était une institution divine. C’est au titre de garant de la
concorde, et non a celui d’'un ordre théocratique, que le Sultan était censé étre 'ombre de
Dieu sur terre, sous laquelle toutes les créatures pouvaient trouver refuge. Il portait d’ailleurs
le titre de souverain de lislam. « Le pouvoir émane d’ici-bas et reléve de I'ordre du monde
aux sens propre et figuré du terme, mais celui-ci ne saurait étre en contradiction avec la
volonté divine. De méme, l'obéissance au pouvoir, bien qu’émanant d’ici-bas, est un

impératif religieux, dans la mesure ou la communauté des musulmans ne peut accepter la
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discorde (fitna) » (BOZARSLAN, 2004-Il, p.102). Il y avait dans I'empire, un relatif équilibre
entre le politique et la religion. Le rapport d’utilité réciproque empéchait que l'une des deux

légitimités ne prenne durablement le dessus aux dépens de l'autre (LUIZARD, 2000, p. 9).

Les sultans peuvent transgresser, dans les cas de situations exceptionnelles, les régles du
droit et de la morale afin de défendre la continuité de I'Etat et de sauvegarder I'ordre collectif.
C’est la raison d’Etat. Majestueusement énoncée par Machiavel dans Le Prince (Il y a une
nécessité extérieure qui survient dans les temps adverses et contraint le bon prince a des
mesures d'exception : Necessitas non habet legem) et par Hegel dans ses Principes de la
philosophie du droit ('Etat n’a pas de plus haut devoir que de se maintenir lui-méme),
attestée comme étant une notion universelle, cette raison d’Etat I'emporte aussi sur la charia.
La société ottomane est organisée jusqu’aux moindres détails, dans laquelle tout est codifié
et uniformisé. Alors, chaque élément étranger au systéme social est soit rejeté, soit (quand
ce n'est pas possible) intégré, islamisé (AGAOGULLARI, 1982, p. 18). Selon le sociologue
américaine Barkey, au fil de ses conquétes un empire acquiert une architecture composite,

I'hétérogeneéité étant constitutive de la forme impériale (BARKEY, 2008, p.1, 10, 21).

c- Sultan ottoman : Un souverain romain ?

On peut retrouver dans la société ottomane les traces de la culture byzantine et celles de la
tradition islamique. Les phénoménes d’échanges/successions progressives accompagnent
le passage de 'Empire byzantin & 'Empire ottoman. L’idéal méme d’'un empire universaliste
est partagé pleinement par les deux entités, d’ou les titres des sultans comme Kayser-i Rim
(César de Rome) et Chah-i Djihan (Roi du Monde). L’Empire ottoman est un Etat islamique,
mais aussi une sorte de Troisieme Rome. |l est intéressant de constater que le mufii
d’Istanbul (cheikh ul-islam) est devenu au XVI° siécle une sorte de symétrique musulman du
patriarche grec orthodoxe, ayant autorité sur 'ensemble des clercs. Chez les Byzantins, si
par malheur un souverain ne suit plus les préceptes chrétiens de justice et de philanthropie,
il devient alors un tyran et Dieu I'abandonne. Ainsi s'expliquent les usurpations réussies,
Dieu ayant choisi un basileus plus conforme a l'idéal chrétien. La encore les Ottomans
s’inspirent de I'exemple byzantin : Il arrive que les opposants au sultan, s’appuyant parfois
sur une fatwa du cheikh ul-islam, prononcent la destitution (et méme la mort) de ce dernier.
Le poids du statu quo s’impose au sultan, le souverain ne pouvant le remettre en cause
gu’avec discernement et modération (VEINSTEIN, 1989, p. 170).

Gauchet parle de la disparition du politico-religieux en Occident au cours du dernier demi-
millénaire. Qu’est-ce qui s’est passé pendant cette période-la en terres ottomanes ? Le XVI°

siecle était 'adge d’or de 'empire dans lequel le systéeme gouvernemental a dans I'ensemble
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bien fonctionné aussi longtemps que les vertus politiques ont été appliquées — souvent par la
force — et respectées a tous les échelons de la hiérarchie (MANTRAN, 1993, p. 763). Les
sultans avait confiance dans leur modéle qui correspondait exactement a leur vocation a la
monarchie universelle, dans lequel la religion ne constituait ni un enjeu central du pouvoir ni
une source de tension majeure, mais congue plutét comme un phénoméne naturel et
traditionnel (BOZARSLAN, 2004-1l, p. 104). La devise de I'Etat ottoman était audacieuse:
« 'empire eternel ». Il y avait une forte ressemblance avec la devise des Habsbourg : Austria
Est Imperare Orbi Universo / Il appartient a I’Autriche de régner sur le monde entier. Mais
Soliman méprisait son adversaire en ironisant méme sur les prétentions habsbourgeoises
aux titres d’empereur et de césar. A ses yeux, Charles Quint n’était que le roi du pays
d’Espagne et son fréere Ferdinand que le roi de Vienne (VEINSTEIN, 1989, p. 163).

A son apogée, 'Empire ottoman refusait d’établir des ambassades permanentes & I'étranger,
en se contentant d’accepter des ambassades étrangéres dans sa capitale. Selon un point de
vue, si les Ottomans ont adopté une telle attitude, c’est parce qu’ils auraient un sentiment de
supériorité vis-a-vis des Etats européens et parce que la loi islamique jugeant répréhensible
le séjour d’'un musulman en terre infidéle empécherait 'envoi d’ambassadeur. En effet, les
deux raisons se recoupent partiellement, « car la supériorité se fonde non seulement sur les
succés militaires et la puissance acquise, mais sur la certitude d’embrasser la vraie foi et de
bénéficier de I'approbation divine » (VEINSTEIN, 2006, p. 734). Conformément au sentiment
de supériorité, les Ottomans ont toujours conclu des traités de paix avec les chrétiens pour
une durée limitée. Le caractére provisoire des tréves était essentiel, « puisqu’il sauvegardait

I'objective final de la domination musulmane universelle » (VEINSTEIN, 2006, p. 738).

Le titre habituel du souverain ottoman était padichah, terme signifiant empereur. Aprés
I'abdication de Charles Quint en 1555 et I'élection de Ferdinand a la téte du Saint Empire, ce
dernier était désigné comme Empereur des pays allemands par les chroniques ottomanes,
mais le terme imberador/empereur n’était pas considéré comme un équivalent de padichah.
Par le traité d’'Istanbul (18 Juin 1547), I'Autriche était considérée I'égale des principautés
soumises a I'empire ottoman et le sultan gardait seul en Europe le titre d’empereur dans les
correspondances diplomatiques. La paix signée a Szitvatorok (Hongrie, 1606) a pourtant
marqué une évolution dans les rapports entre les deux puissances, le sultan acceptant pour
la premiére foi de traiter sur un pied d’égalité, sans plus exiger de son interlocuteur ni tribut
ni reconnaissance de suzeraineté (BACQUE-GRAMMONT, 1989, p. 157-158). Le sultan a
ainsi reconnu a Rodolphe de Habsbourg son titre impérial et I'appellation de César, et il a

symboliquement abandonné ses prétentions a la prééminence universelle.
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Il faut savoir que ni Selim 1%, qui s’est taillé la premiére place parmi les souverains de I'islam
en ayant conquis 'Egypte et la Syrie, et qui a emmené le calife abbaside a Istanbul comme
otage, et ni ses héritiers ne se sont targués du titre de calife dans les actes diplomatiques. Ils
se revendiquaient plutét comme successeurs des empereurs romains et donc la nouvelle
incarnation de I'lmperium universel. Selon l'orientaliste russe Vassili Bartold (1869-1930), le
dernier calife abbaside al-Mutawakkil a d’ailleurs repris son titre a son retour au Caire (1524),
jusqu’a sa mort en 1543 (TIMUR, 1994, p. 74, n. 72).

d- Des Byzantins aux Ottomans : taxis et oikonomia, nizdm ul-dlem et
istimalet, immuable et changeant

Pour définir les traits essentiels de I'idéologie politique byzantine, il faut se référer du couple
de notions « taxis et oikonomia ». L’oikonomia —d’oikos, maison ou foyer, et nomos, coutume
ou loi— signifie a l'origine I'art de gouverner son foyer, mais aussi I'ensemble des conditions
qui permettent de gérer correctement quelque chose de complexe. C’est avec saint Paul que
les penseurs chrétiens commencent a se servir de ce terme en l'attachant a I'intervention de
Dieu dans l'histoire. Selon les Péres de I’Eglise, avant I'entrée du Christ dans le monde on
ne pouvait pas comprendre le sens total de I'’Ancien Testament (DE GROOT, 2004, n. 7). Le
grand oikonomos, c'est Dieu, organisateur, ordonnateur du monde, architecte cosmologique.
L'origine du cosmos est un oikonomos: une entité, un principe d'organisation rationnelle et
esthétique sans défaut. C'est pourquoi oikonomia est devenu pronoia, providence. Mais, a
partir du moment ou cette providence s’est livrée a I'exercice historique inoui de I'économie,
produit par I'imagination chrétienne de l'incarnation, la providence et I'ordre du monde se
sont trouvés changés. Le changement est di a l'incarnation qui consiste en deux choses
fondamentales: la temporalisation et la visibilité de la divinité (qui nait, vit et meurt).
« Temporalisation et visibilité, ce sont les deux caractéristiques de I'incarnation. A partir du
moment ou c’est Dieu qui I'a voulu, ou c’est la providence qui a organisé ¢a, il va falloir
intégrer cette histoire-1a, ce récit, a 'oikonomia et dire que ce phénomeéne incarnationnel fait
partie du plan général de la divinité, qui devient un plan non pas simplement invisible,
intelligible et cosmique, mais qui devient historique et visible » (MONDZAIN, 2008, p. 10).

Lors des premiers siécles de I'histoire de I'Eglise, la notion d'oikonomia joue un rble décisif
dans I'élaboration de la doctrine trinitaire : c'est comme une économie de la vie divine que la
Trinité a été rendue compatible avec le monothéisme. Saint Théodore le Studite (759-826),
grande figure de I'Eglise byzantine, recommande I'oikonomia en tant que tolérance exigée
par la nature méme des choses et par foute ceuvre qui s’accomplit dans le temps. Un autre

usage de l'oikonomia porte sur la pratique du gouvernement et cette fois-ci, la chaine
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explicative suit la trajectoire des représentations politiques. Selon la définition du théologien
Mystikos (852-925), I'oikonomia est I'imitation de la clémence divine, un compromis salutaire
(BARBU, 2000, p. 232-234). La notion fonctionne alors comme une valve de sécurité qui
permet & I'Eglise d’accepter la nouveauté ou la différence dans I'espace social environnant
tout en apparaissant immuable et en poursuivant un objectif ecclésiastique précis. Dans ce
sens, il s’agit plus d’une folérance que d’une adaptation (ANASTASIADIS, 2003, p. 176).

Dans la pratiqgue du gouvernement, I'empereur procéde toujours selon l'oikonomia, en
accommodant progressivement a des circonstances ou, selon le cas, aux limites et a la
nature de la fragilit¢ humaine, sans opérer des réformes, sans changer rien de ce qui est le
patrimoine de la tradition, I'ordre du cosmos (taxis), strictement hiérarchisée. La notion de
réglement (taxis) correspond mieux a l'exigence de préserver, sans innover, l'ordre
immuable de I'empire, qu’au souci de justice (BARBU, 2000, p. 234-235). Elle est un concept
essentiel dans la représentation du monde par les Byzantins. L'ordre terrestre est un reflet
de l'ordre céleste et s’étend dans tous les domaines, qu’ils soient publics, ecclésiastiques ou
militaires (CARRIER, 2006, p. 118, n. 354). La ou reégnent le réglement (taxis), I'oikonomia et
la philanthropie, 'empereur peut considérer le fait de rendre justice comme une grace ou
comme un privilége accordés dans chaque cas particulier, et dont il est le seul a fixer les
conditions et les formes. Selon Constantin Porphyrogénéte, le pouvoir impérial doit étre
exercé avec le rythme approprié et avec ordre, I'empire étant la représentation iconique
(eikonismos) de I'harmonie et du mouvement de l'univers, tel que le Créateur I'a créé.
Rythme et ordre, harmonie et mouvement sont des éléments qu'on peut inclure dans les
taxinomies loi divine / loi naturelle, acrybia / oikonomia (BARBU, 2000, p. 235)... Il s’agit 1a
d’une permanente réitération du passé, dans laquelle le présent allait perdre sa substance
ontologique, son pouvoir fécond de créer, incessamment, le neuf. Le présent est un passé
en glissement, dont le sens ne pourrait étre qu’eschatologique. Si réitérer peut donner
lillusion d’'un mouvement dans I'espace social, alors le remploi presque liturgique du temps
social reléve d’une mobilité qui ressemble plutét a I'image mobile de 'immobile éternité. La
loi de I'incarnation exige que I'empereur prenne appui sur le temps et besogner en lui pour

maintenir mais aussi pour continuer la création (BARBU, 2000, p. 237-238).

Chez les Ottomans, nizdm ul-dlem correspond a la taxis, et adalet (la justice), lorsqu’on
I'utilise avec le concept d’istimalet (accommodement), a I'oikonomia. « Istimalet » signifie en
ottoman conciliation, caresse, recherche du consentement, comprendre les sentiments et
besoins de son interlocuteur. Le principe d’istimalet régisse I'action du gouvernement, qui est
chargé de protéger 'ordre établi tout en satisfaisant les besoins primordiaux des gouvernés.

Un gouvernement doit exaucer les revendications de son peuple pour assurer la sauvegarde
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de l'ordre établi. Si le sultan promulgue des adaletname (ordonnances de justice), c’est pour
rétablir I'ordre, la justice et la prospérité, pour maintenir le statu quo ante. Il s’agit 1a d’un
ordre hiérarchique qu’on peut trouver méme dans le cadre de la littérature ottomane. Dans le
recueil de poésies lyriques, on mentionne successivement les noms du Dieu, du Prophéte,
des saints ; les gasidas (panégyrique écrit pour louer un roi ou un noble) viennent apres ; les
ghazals, (poémes d’amour décrivant les états d’@me de 'amoureux et son regard sur sa

bien-aimée) se rangent pourtant tout a la fin du recueil (OKTAY, 2001, p. 32-34).

Le bureaucrate ottomane se sert de l'istimalet pour satisfaire aux conditions imposées (il faut
se soumettre a la nécessité), mais sa raison d’étre est de garder jalousement I'héritage des
anciens, d’assurer la continuité de la tradition. Si le souverain byzantin résout les problémes
occasionnels de I'empire par la régle de I'oikonomia tout en restant le prisonnier du passé, le
sultan ottoman recourt au principe d’istimalet tout en restant le gardien de la tradition. Mais ni
I'oikonomia, ni l'istimalet n‘autorisent a prendre des libertés avec la régle établie (OKTAY,
2001, p. 34). Assurer la continuité de la tradition signifie, en effet, assurer la continuité de la
hiérarchie entre les corps de I'Etat et les sujets, entre les hommes et les femmes, entre les
musulmans et les non-musulmans. Les décrets et les édits promulgués par le sultan, exigent
des autorités urbaines qu’ils surveillent tout ce qui des vétements de femmes n’obéit pas a
des normes d’épaisseur, de longueur minutieusement décrites par la Sublime Porte (I'Etat
ottoman), tout ce qui dans les formes de leurs écharpes et des garnitures de leurs chéales
excéde la tradition, et différe de « ce qui a toujours été » (SENI, 1984, p. 67). La ségrégation
des sexes et la ségrégation communautaire constituent en effet, les composantes principales

de l'ordre traditionnel ottoman.

L’idéologie religieuse a une supériorité sur n'importe quelle idéologie proprement dite dans la
vie sociale, ou la religion dispose deux moyens de coercition, I'un physique et l'autre
symbolique. La charia étant la seule source de la justice, les appareils répressifs d’Etat
exercent cette coercition physigue au nom de la religion, tandis que la coercition symbolique
est mise en place par la société elle-méme. L'individu qui n’agit pas comme les autres et qui
ne respecte pas les normes sociales ou religieuses établies, se trouve mis a I'écart de la
société. « A cause de I'absence des groupes secondaires, cette exclusion de I'individu de
'umma représentait une peine trés sévére » (AGAOGULLARI, 1982, p. 19-20).

Dans la démocratie antique, on exalte le raisonnement, la logique de la délibération et la
pratique de la discussion, 'homme étant considéré comme critére de vérité. Mais dans la
philosophie orthodoxe, le Christ est l'infaillible mesure de la Vérité. C'est par Iui que I'Eglise

est la vérité, la Vérité éternelle, la Justice (éternelle), ’Amour (éternel) et la Vie (éternelle)
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(POPOVITCH, 1997, p. 56, 193). Ni I'esprit humain, en quelque donné et en quelque réalité
humaine que ce soit, ni la raison humaine, en quelque donné et réalité humaine que ce soit,
ne peuvent saisir, encore moins embrasser la réalité sans limite de I'économie divino-
humaine du salut, se trouvant tout entier dans le mystérieux corps divino-humain de I'Eglise
du Christ. La tout est mystére, et tout mystére surpasse immensément et incomparablement
tout esprit et toute raison humaine (POPOVITCH, 1997, p. 101). Chez les Ottomans, comme
chez les Byzantins, la vérité est révélée. C’est cette totale dépendance de la vérité humaine
a I'égard de la Vérité divine qui assure 'immutabilité absolue de la vérité : Dieu ne change
pas. La vérité éternelle ne change pas, la Réalité divine englobe tout. Si ’Thomme change,
passant d’'une opinion a une autre, cela de ce que lui-méme passe, ou de l'erreur a la vérité,
ou de la vérité a l'erreur (NICOLAS, 1993, p. 143). « L’extraordinaire longévité de 'Empire
ottoman provient sans doute de sa non gestion de la diversité, autant que de son habilité a
négocier avec elle, mais aussi de son inflexibilit¢ autant que de sa flexibilité » (BAYART,
2010-I1, § 13).

Il y a certainement un ordre idéal (mythe de I'dge d’or) dans la conception ottomane. Mais il
ne faut pas en déduire que la politique, soucieuse de rétablir 'ordre, tourne le dos a la réalité
crue au profit de lidéal. Le schéma idéal ne coincide pas souvent avec I'exigence du
moment. Cela met les hommes de loi et les dirigeants dans I'embarras. Pour en sortir avec
brio, « il faut ou bien soumettre le probleme posé a l'idéal, ou bien soumettre I'idéal au
probléme que I'on traite. Une panoplie de techniques, genre échappatoire juridique, est a la
disposition du systéme. Les hommes de loi, les dignitaires s’en servent avec plus ou moins
de bonheur. Leur réussite dépend de I'habilité dont ils vont faire preuve pour développer une
interprétation acceptable pour toutes les parties. Il va de soi que la notion de loi ne sort pas
intacte de telles habitudes » (OKTAY, 2005, p. 18).

L’empire ottoman est avant tout un Etat pyramidal dont le pouvoir repose sur I'alliance de
trois corps distincts avec le sultan au sommet afin d’équilibrer 'ensemble : d’un cété l'ilmiyye,
(Le corps des oulémas officiels, docteurs de la religion, qui appliquent et enseignent la loi
sacrée de I'islam, mais qui ne peuvent délivrer des sacrements), de l'autre kédlemiyye (les
fonctionnaires civils, la bureaucratie d’Etat) et, au milieu des deux, la seyfiyye (les militaires),
la véritable colonne vertébrale du pouvoir. Chaque corps dispose de son propre chef
responsable devant le sultan. lls sont révocables ; ce n’est nullement des nobles mais des
fonctionnaires (MANCO, 2004-I, p. 3). Dans ce systéme, « le savoir était défini a l'intérieur
d’'un cursus dont le contenu avait été strictement défini, et dans lequel étaient favorisées les
sciences dogmatiques (nakli), tel le fikh (la jurisprudence) et le kalam (la théologie), au

détriment des sciences rationnelles (‘akli), comme la logique, la philosophie ou les
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mathématiques. Le degré de connaissance devait étre sanctionné par un dipléme délivré par

un professeur faisant partie du systéme » (CLAYER, 2004, p. 48).

Le systéme se fonctionne, tant que le sultan, détenteur du pouvoir politique, garantit 'unité
du pays et respecte les oulémas ainsi que les confréries soufies. Il est évident que la position
de I'Etat ottoman est ambigué en ce qui concerne les questions religieuses. En restant le
garant d’'un pluralisme islamique limité, auquel il faut ajouter la reconnaissance de certaines
confessions non islamiques dans le cadre des millet (communautés religieuses Iégalement
protégées), mais en se posant également en champion de lislam sunnite, 'empire met en
pratique une conception de la religion dominée par I'Etat, qui semble apparenter le pouvoir
ottoman au régime césaropapiste dans lequel gouvernement temporel (césar) qui, dans une
volonté de domination universelle, cherche a exercer son pouvoir sur les affaires religieuses

(pape) et empiéte donc sur les affaires de 'Eglise (MANCO, 2004-I, p. 3).

Les gadis jugent en fonction de la charia, mais aussi selon le kdndn. Dans les provinces,
bien au-dela de leurs missions juridico-religieuses, ils sont amenés a régler des affaires
notariales, administratives et municipales. Gilles Veinstein, spécialiste d'histoire ottomane,
explique ce fait comme un processus de fonctionnarisation des oulémas et de cléricalisation
de I'Etat. Les oulémas sont, dans bien des domaines, les instruments du pouvoir politique. I
n’est pas rare qu’ils agissent ou émissent des opinions juridiques en fonction des intéréts de
I'Etat. Aux yeux de la population locale, les oulémas sont censés étre des exemples en
matiere de conformité envers la loi sacrée. Mais ils sont aussi des agents/instruments de
I'Etat et font partie de I'élite. (CLAYER, 2004, p. 52).

e- Sultan ottoman : incarnation de Maéat ?

La conception ottomane du pouvoir coincide avec celles de 'Egypte pharaonique, de I'lran
sassanide et de 'Empire byzantin. La mission principale du pharaon consiste d’amener Maat
(ordre, équilibre cosmiquel/vital/social, équité, paix, prospérité, vérité et justice), c’est-a-dire
organiser le pays en assurant son unité, maintenir I’harmonie universelle telle que symbolise
Maat, déesse de la vérité, et de repousser Isfet (chaos mortifere, misére, injustice, désordre
social, mal, dévoiement, désintégration sociale). Chez les Egyptiens, Maat est I'expression
sociale et juridique de l'ordre établi et le symbole de la justice et de I'équité. Voici les phrases
indiquant la liaison entre Maét et le pharaon, son incarnation concréte: Pratique la justice et
tu dureras sur terre. Apaise celui qui pleure; n'opprime pas la veuve; ne chasse point un
homme de la propriété de son pére; ne porte point atteinte aux grands dans leur possession;
garde-toi de punir injustement (DAUMAS, 1965).
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Maét, signifiant I'action juste et le respect, agit pour celui qui agit de maniére solidaire.
Contre I'égoisme et l'avidité, elle recommande la justice. Le but de chaque homme étant
d’assurer le maintien de I'équilibre de la création a travers la loi divine, lorsqu’il y a rupture de
cet équilibre, les perversions sociales et les catastrophes frappent le monde. C’est le déclin
de la morale. Pour ne pas subir ce sort, il faut faire ce qui est juste pour le bien de tout le
monde. Dans la pensée égyptienne, lorsqu'un pharaon meurt, Maat est menacée et le chaos
risque de s'installer. C’est l'intronisation du nouveau pharaon qui rétablit I'équilibre cosmique.
En cas d’affaiblissement du pouvoir central, considéré comme signe de la maladie du pays,
c’est le pharaon qui est accusé de ne pas avoir accompli ses devoirs. Les prétres, ayant la
charge de maintenir I'ordre de l'univers, le Iégitiment tant qu’il respecte Maéat. Car, de toutes

les déités, la déesse Maat, symbolisant le statu quo, est la plus importante.

Voici 'exemple iranien du méme ordre: Ardéchir |I* (224-241), fondateur de la dynastie des
Sassanides, percoit les pouvoirs politiqgue et religieux comme étant inextricablement liés.
C’est I'historien musulman Masoudi (10° siécle) qui rapporte ses paroles: « Sache, mon fils,
que la religion et la royauté sont deux sceurs qui ne peuvent se passer 'une de l'autre, car la
religion est la base de la royauté et la royauté la gardienne [de la religion]; or tout [édifice] qui
ne repose sur une base s’écroule, et tout ce qui n'est pas gardé périt » (FOLTZ, 2007, p. 28).
Ce point de vue concorde avec celui de Jacques I d’Angleterre (1603-1625) qui expose
sans ambiguité son attachement a I'église anglicane et a sa hiérarchie : Pas d'évéques, pas

de roi. C’est I'attestation de cette formule : ordre = Etat = église.

Quant aux Byzantins, a leurs yeux, de méme que Dieu est unique, il ne peut régner qu'un
seul empereur, son représentant sur terre, auquel tous les autres princes doivent respect et
obéissance. Le basileus tire son autorité de Dieu, mais non pas de son prédécesseur. Selon
'empereur Jean Il Comnéne (1118-1143), la charge de I'empire lui a été confiée par Dieu.
L’intervention divine est d’autant plus nette lorsque 'empereur est un usurpateur. Tous les
actes du basileus dépendant étroitement de la volonté divine, la révolte contre I'empereur est
congue comme une révolte contre Dieu. Dans la logique du systéme césaropapiste, le

patriarche reste sous la tutelle du politique.

Le sultan ottoman, lui, est « I'épée de I'islam et 'ombre de Dieu sur terre », il est comme son
vicaire. Il incarne I'Etat. « A sa disparition, 'empire est menacé de chaos comme un édifice
ayant perdu sa clef vodte. La colonne vertébrale de 'humanité est brisée. Seule l'investiture
de son successeur redonne vie a ce corps mort » (VEINSTEIN, 2000, p. 851). Obéir au
sultan, c’est obéir a Dieu. Le sultanat étant congu comme une institution divine, les édits du

souverain sont sacrés. Il doit pourtant entretenir le contact avec les populations de 'Empire.
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En tant que juge supréme, il recoit les pétitions des sujets et leur répond a I'occasion de la
priére du vendredi. En tant que souverain musulman, il doit veiller au bien-&tre de 'oumma et
s’assurer de la juste distribution des richesses. Ce principe exige que la porte sublime soit
toujours ouverte aux solliciteurs. Lorsqu’elle ne I'est pas, les habitants de la capitale s’en
plaignent et exigent de voir leur sultan : un sultan caché est un mauvais sultan (BOUQUET,
2006, p. 27-28). La notion de vicariat est aussi connue des chrétiens, le pape étant nommé
vicaire de Pierre a partir du V¢ siécle et méme vicaire du Christ dés 495. « lbn Khald(n traite
des institutions juives, chrétiennes et musulmanes par référence a un cadre commun, ce
qu’il appelle ‘le vicariat prophétique’ (khilafat al-nubuwwa) » (CHEDDADI, 2005, p. 141-142).

f- Despotisme ?

Vu de I'Occident, le gouvernement ottoman était naturellement considéré comme un
despotisme. Machiavel écrivait en 1513 : « Toute la monarchie du Grand Turc est gouvernée
par un seul maitre ; les autres sont serviteurs. Divisant son royaume en ‘Sandjaks’, il y
envoie divers administrateurs, les mute, les change selon son bon plaisir. Le roi de France,
au contraire, vit parmi une multitude de grands seigneurs de race trés ancienne, reconnus et
aimés de leurs sujets. Chacun a ses privileges héréditaires auxquels le roi ne peut toucher
sans péril » (MACHIAVEL, 1962, p. 19). Chez les Ottomans, les personnes au service du
sultan s’étaient appelées kapi kullari, les serviteurs civils et militaires (littéralement esclaves
du Sublime Porte). En contrepartie de leur service, les kul n’étaient pas soumis a I'imp6ét. lls
étaient formés au Palais au sein de troupes d’élites et les meilleurs d’entre eux vivaient dans
la proximité directe du sultan. Le souverain disposant de leur vie et de leurs biens, n’étant
pas protégés par la charia, ils étaient plus ottomans en tant que serviteurs du descendant
d’Osman que comme sujets de 'empire. L'Etat se trouve séparé du corps social, ce qui se
traduit par I'opposition entre les kul (serviteurs) et 'ensemble des administrés. Certes, cette
opposition « a moins de réalité sociologique qu’elle n’a de force juridique et symbolique : les
échanges entre ces deux ordres sont multiples et permanents. Elle occupe toutefois le coeur
de l'imaginaire politique des Ottomans » (BOUQUET, 2006, p. 28).

Ce qui est choquant pour le penseur florentin, c’est que les rouages de I'Etat étaient souvent
occupés par des esclaves du souverain. Dans les pays musulmans de I'époque médiévale,
c’était un phénoméne plutét banal. « Le systéme avait acquis une forme extréme dans le
régime mamelouk en Egypte et en Syrie, ou le sultan lui-méme et toute la couche dominante
étaient issus d’esclaves importés » (VEINSTEIN, 1989, p. 171). La spécifié ottomane tenait
notamment a I'origine de ces esclaves. Certes, au début (deuxiéme moitié du XIV® siécle), ils
étaient, de facon classique, des captifs pris sur le champ de bataille ou achetés sur les

marchés. Mais a partir notamment du XV° siécle, les esclaves du sultan provenaient du
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ramassage (devsirme : prise en esclavage de jeunes gargons que les émissaires du sultan
choisissent avec soin parmi les sujets chrétiens). Les moins prometteurs d’entre ces jeunes,
convertis de force a l'islam, suivaient un cursus de plusieurs années qui les menait au corps
des janissaires, linfanterie du sultan. D’abord placés chez des paysans, les ramassés y
travaillaient comme esclaves en méme temps qu’ils apprenaient le turc et la foi, les lois et les
coutumes des Turcs. Les mieux doués (sur les plans physique et intellectuel) recevaient
pendant plusieurs années, grace aux meilleurs maitres, une éducation soignée. Désormais,
ils pouvaient assumer « toutes les taches de I'Etat qu’entretenus dans un esprit de parfaites
soumission et loyauté au souverain » (VEINSTEIN, 1989, p. 172-173).

Européen de son temps, Machiavel avait sans doute de la peine a se familiariser avec le
fonctionnement de la bureaucratie ottomane. Montesquieu, quant a lui, considérait 'empire
comme un Etat despotique dans lequel un seul, sans loi et sans régle, entrainait tout par sa
volonté et par ses caprices (MONTESQUIEU, 1748, Il, 1). D’autre part, il y avait aussi des
observateurs qui retenaient les c6tés positifs de la bureaucratie ottomane. Busbhecq (1522-
1592), ambassadeur de Ferdinand de Habsbourg, approuvait par exemple avec une certaine
admiration qu’un fils de pécheur, de paysan ou de berger puisse devenir grand vizir pour ses
seules capacités : « Chague homme est récompensé selon ses mérites et les offices sont
remplis par des hommes capables de les occuper » (VEINSTEIN, 1989, p. 175). Machiavel,
Montesquieu et Busbecq décrivent tous trois une partie de la réalité ottomane. Il est vrai que
le souverain est omnipotent, maitre et propriétaire de tout et de tous, biens comme individus.
Aucun bien ni aucune terre n’est propriété définitive, aucune charge transmissible, pas de
seigneurs qui dominent des régions, pas de noblesse qui puisse contester l'autorité du
sultan. Il s’agit sans doute d’'une structure sociopolitique particuliére, « dans laquelle les
agents du pouvoir étaient entierement dans la main du maitre, incapables de constituer un
contrepoids a 'omnipotence de ce dernier » (VEINSTEIN, 1989, p. 171). Mais le pouvoir du
sultan n’est pas illimité. En tous domaines, le poids du statu quo (usages établis, coutumes
immémoriales...) s'impose a lui. « |l est enserré dans un réseau de normes et de traditions
qui modéle son comportement et lui dicte jusqu’a ses moindres gestes et paroles dans les
différentes circonstances. A vouloir trop s’écarter du sentier tracé, il risque de mettre en
branle les mécanismes de la révolte » (VEINSTEIN, 1989, p. 171).

La société ottomane est une société a caractére dichotomique. On y retrouve d’un cété les
gouvernants et de l'autre les gouvernés ; on observe la quasi-absence d’un groupe qui peut
faire ceuvre de société civile entre I'Etat et I'individu. Cette absence est en partie due a
l'insuffisance des mécanismes de marché qui ne réussissent jamais a atteindre I'autonomie

et la légitimité qu’ils ont atteint en Occident. La collectivité urbaine s’organise sur une base
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communautaire (cemaat) et locale, en quartiers (SENIi, 1984, p. 76). D’aprés le célébre
sociologue turc Serif Mardin (1927 -), cette structure communautaire peut étre quasiment
qualifiée de société civile, de structure intermédiaire entre l'individu et I'Etat, en assumant
une partie des fonctions de la société civile (MARDIN, 1974, p. 412).

g- Diplomatie ottomane, droit islamique et impium foedus
Le droit islamique était toujours présent dans les rapports diplomatiques entre I'Etat ottoman
et les Etats européens. La guerre avait un réle primordial dans I'empire, basé sur I'expansion
militaire. Le caractére militaire de I'Etat déterminait I'évolution de son économie. Pendant
I'ascension, I'empire avait besoin de conquétes territoriales. Car, il devait faire face a des
dépenses énormes, en raison de ses intéréts de grande puissance, de son étendue et de sa
politique militaire. Dans les années 1520, période d’expansion florissante, 'armée accaparait
62 a 65 % du budget ; la bureaucratie et le sultan en recevaient 30 %. (BOZARSLAN, 1988,
p. 101). L’empire était né comme une puissance prédatrice et se trouvait confronté a la
nécessité de poursuivre son expansion en méme temps qu’il devait se protéger et défendre
les frontieres. Les monogrammes du sultan, comportant son nom accompagné de I'épithéte
« toujours victorieux », confirmaient le caractére militaire de I'Etat. La classe dominante était
d’ailleurs appelée askeri, militaire : Elle contenait aussi des civils, mais était marquée par son
caractére militaire (BOZARSLAN, 1988, n. 45). Non seulement les dirigeants laics, mais les
religieux étaient aussi satisfaits de I'expansion, conformément aux prétentions impériales du
sultan. Autant de conquétes, autant d'impéts, autant de postes administratifs, juridiques et
religieux. Toutefois, I'Etat ottoman, dont le chef, les dirigeants et la loi fondamentale étaient
musulmans, n’a pas essayé de pousser ses sujets non-musulmans a adopter l'islam. Il n’a
mené une politique massive de turquisation et d’islamisation forcée (excepté les janissaires),
puisque le passage a lislam impliquait I'arrét du versement d’'une taxe de capitation levée

sur les non-musulmans au titre de la protection.

La nécessité n’a pas de loi : I'évolution des rapports de force internationaux au détriment des
Ottomans oblige 'empire de prendre une position défensive pour assurer son intégrité. Dans
la conjoncture du XVII° siécle, le droit ottoman n’a pas d’autre choix que de tolérer les traités
de paix signés avec l'Infidéle pour une durée longue. En théorie, le figh ottoman s’oppose
aussi, plus strictement, a toute idée de l'alliance avec les Occidentaux. « Le pacte avec
I'Infidéle, 'impium foedus » est tout autant rejetée par le droit canon de I'Eglise (VEINSTEIN,
2006, p. 742). Frangois I*, roi de France, s’entend a la fin des années 1520 avec le sultan
pour combattre Charles Quint et conquérir les Etats italiens. Ce n’est pas un traité d’alliance
signé officiellement, mais une coopération ayant pour but de combattre la flotte espagnole en

Méditerranée au grand scandale du monde chrétien, un pacte improbable pour I'époque,
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voire impie, conclu entre un roi « trés chrétien » et un sultan musulman. En 1536, la France
devient la premiére puissance europeenne a obtenir des privileges commerciaux en terres
ottomanes dits capitulations. Frangois 1° privilégiait ainsi les intéréts de I'Etat-nation naissant
au détriment de ceux de I'Europe chrétienne (BERENGER, 2003, p. 297). Du cété francais,
on ne prononce jamais le terme « alliance » ; ce sont les sentiments positifs, comme I'amitié,
la bonne intelligence, I'entente ou bien I'affection fidéle, qui lient le roi au sultan. Du cété
ottoman, les chroniques présentent le roi comme un obligé du sultan auquel il est supposé
vouer des sentiments de dévouement, de loyauté. Le sultan, pour sa part, lui apporterait aide
et assistance et le comblerait de ses faveurs et de bienfaits (VEINSTEIN, 2006, p. 742-743).

h- Vers la tradition politico-religieuse: Sunnitisation de ’empire

L’Etat ottoman n’a jamais été une théocratie au sens propre du terme. Mais dans les
premiéres années du XVI° siécle, des facteurs nouveaux ont ramené vigoureusement la
dynastie vers la tradition politico-religieuse de Iislam. « Il s’agit de 'émergence du pouvoir
safavide en Iran et du conflit osmano-safavide qui s’en suit, et d’autre part, de la conquéte du
Moyen-Orient mamelouk par Selim 1*"» (VEINSTEIN, 2002, p. 864-865). Probablement
d’origine turkméne comme les Akkoyunlu (Moutons Blancs), anciens maitres de ['lran
éliminés par Chah Ismail (1501), les Safavides étaient d’abord les cheikhs d’un ordre
religieux, ni sunnite, ni réellement chiite, mais plutét hétérodoxe. Leur doctrine messianique,
puisant dans les traditions préislamiques, s’étaient répandue parmi les anatoliens. Sujets du
sultan, les partisans anatoliens d’lsmail, appelés kizilbas (« tétes rouges ») en raison de leur
bonnet de couleur rouge a 12 plis symbolisant les 12 imams chiites, étaient attachés a la
personnalité charismatique du chah a qui ils versaient une contribution gratuite en sus des
impbts qu’ils payaient au sultan. Ce sont les auteurs d’une terrible rébellion contre le pouvoir
ottoman, éclatée au sud de 'Anatolie en 1511 (VATIN, 1989-II, p. 114).

L’Empire connaissait 'une des plus graves crises de son histoire. Ses propres sujets étaient
disciples et alliées du chah, chef d’'un autre 'Etat. « Aux yeux des semi-nomades turcs
anatoliens sujets du sultan, le chah divinisé et qui parlait leur langue familiére avait créé en
Azerbaidjan I'Etat turc idéal, infiniment préférable a leurs yeux a un Etat ottoman impérial et
centralisateur, a une dynastie coupée depuis plus d’un siécle et demi du milieu dont elle était
issue et dont elle ne parvenait plus a comprendre les besoins, a un systéme administratif
dont les représentants locaux, issus des élites urbaines ou du devsirme, leur apparaissaient
comme autant d’étrangers » (BACQUE-GRAMMONT, 1989, p. 142).

Bayezid 1l (1481-1512), afin d’éviter un conflit qui aurait pu ravager I'’Anatolie, se contentait

de fermer la frontiére entre son pays et I'lran. Mais la décomposition de I'’Anatolie a provoqué
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un éclatement politique, obligeant le sultan a abdiquer en faveur de son fils, Selim 1" (1512-
1520). Pour juguler la crise, le nouveau sultan est allé opérer une révolution dans la conduite
des affaires, en matiére stratégique, religieuse et économique. Ainsi a débuté une chasse
aux hérétiques virulente, des perséecutions religieuses internes, poursuivant toutes les traces
d’anticonformisme religieux. La spécificité de la communauté hétérodoxe, appelée kizilbas
s’illustrait de fagon multiple: non-observation du jeline du ramadan et des cinq priéres
guotidiennes, organisation de cem, cérémonie fermée associant hommes et femmes, usage
rituel du vin, de la danse et de la musique... Ces comportements étaient considérés comme
des marqueurs s(rs de I'hérésie par les oulémas orthodoxes. Le pouvoir ottoman s’est alors
donné les moyens d’un encadrement et d’'un contréle plus rigoureux des esprits et s’est doté
d'un appareil répressif, chargé de défendre I'orthodoxie contre toute déviation. Soliman le
Magnifique (1520-1566), poursuivant la politique instaurée par son pére, a ordonné la mise
en place d'une hiérarchisation rigoureuse du corps des oulémas et la construction d’'une
mosquée dans chaque village (VEINSTEIN, 2002, p. 866).

La conquéte de la Syrie et de 'Egypte a été un autre facteur décisif de I'évolution du régime.
L’empire s’était jusqu’alors constitué aux marges du monde musulman, sur des territoires
n’ayant aucun passé islamique, mais il incorporait désormais le centre du califat omeyyade
et 'Egypte, royaume par excellence dans la tradition musulmane. Il s’y ajouterait au milieu
du XVI° siecle, Bagdad, ainsi que I'est et le centre du Maghreb. « Les Ottomans s’emparent
des fonctions politico-religieuses qui avaient constitué la prérogative des Mamelouks, a la
fois conséquence et consécration de leur suprématie parmi les souverains musulmans : la
suzeraineté sur les chérifs des lieux saints de I'islam, les gouverneurs de La Mecque et de
Médine, descendants du Prophéte » (VEINSTEIN, 2002, p. 866).

Selon Barkey, c’est le passage d’une légitimité de frontiére culturellement hétérogéne, voire
syncrétique, a une légitimité islamique orthodoxe aprés la conquéte du monde arabe et dans
le contexte de la confrontation avec les Safavides. Le paradoxe est que I'empire compose
avec les institutions sociales/religieuses des chrétiens et des Juifs, mais écrase les réseaux
de I'hétérodoxie islamique qui a tant contribué a son émergence et a sa suprématie. Il est né
de la frontiére, d’'une double « rencontre » avec le christianisme et l'islam, et dans un rapport
de succession avec les empires seldjoukide et byzantin. La dynastie, issue de I'aristocratie
turcomane et composant avec elle pour la Conquéte avant de la réprimer, s’appuie a partir
du XVI® siécle sur lislam orthodoxe, a des fins administratives plutét que religieuse, en
faisant monter une élite musulmane formée dans les médersas, au détriment des élites
byzantines cooptées aprés la prise d’Istanbul (BARKEY, 2008, p. 63, 75-76, 103, 106-107).
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Les analyses d’Engels et de Gramsci supposent que les hérésies apparaissent comme
manifestation d’'une rupture entre une élite intellectuelle (religieuse) au pouvoir et les masses
populaires. Tant que les hérésies ne représentent pas un danger pour I'idéologie officielle,
elles sont tolérées et méme soutenues par I'Etat, celles-ci constituant un réseau qui lie la
culture populaire & la culture de I'Etat & caractére théologique (AGAOGULLARI, 1982, p. 21).
Il est aussi possible de prétendre que l'islamisation du répertoire de légitimation impériale va
de pair avec la désacralisation de la personne du sultan, en théorie soumis a la primauté des
oulémas, mais qu’elle n’évacue pas pour autant I'imaginaire rituel d’origine turcomane
(BAYART, 2010-II, § 18). Alors voici le résultat : I'émancipation du politique qui entraine la
disparition du politico-religieux en Occident, la conquéte de 'Egypte qui raméne la dynastie

vers la tradition politico-religieuse en terre ottomane...

Ce changement de direction constitue aussi un tournant dans les rapports entre Etat et
confréries islamiques. Les beys fondateurs, respectant la foi orthodoxe, faisaient construire
des mosquées et des médersas, établissements qui diffusaient les doctrines sunnites. Mais
ils étaient également proches des personnages religieux hétérodoxes et faisaient construire
des couvents pour honorer ceux-ci. Pourtant, tout au long des XV°-XVII° siecles, des maitres
soufis se sont placés « a la téte de mouvements hétérodoxes a caractére messianique,
menacant l'autorité du sultan dans certaines provinces » (CLAYER, 2004, p. 57). A partir du
XVI° siécle, face a la menace extérieure des Safavides et a I'hétérodoxie qui trouble I'ordre,
commengcait une période caractérisée par la politique de sunnitisation. Le changement de
politique a eu pour conségquence une structuration et une reprise en main des groupes
hétérodoxes au sein d'une Bektachiyya réorganisée et surtout la diffusion de confréries
politiquement et religieusement plus orthodoxes. Ainsi, de nouveaux réseaux confrériques,
essentiellement urbains, se sont développés jusque dans les nouvelles régions frontaliéres.
Dans ces derniéres, les cheikhs ont soutenu, voire participé, « aux nombreuses entreprises
de guerres saintes contre les ‘infidéles’ » (POPOVIC, 2002, p. 2-3).

A titre d’exemple, les cheikhs de l'ordre (tarikat) Halveti, « en s’installant sur ces territoires
(éventuellement au détriment de derviches de tendance hétérodoxe), en dénongant les
hérétiques, en les remettant sur le droit chemin, ont contribué a propager et a renforcer
I'idéologie du pouvoir en place » (CLAYER, 1994, p. 97). lIs touchaient un public beaucoup
plus large que le cercle restreint du pouvoir politique. lls utilisaient pour cela le sermon, un
outil efficace pour former et sensibiliser I'opinion. Du coup, le choix des autorités se sont
portés sur des cheikhs, de préférence sur des cheikhs Halveti, en ce qui concerne les postes
de sermonnaires dans les plus grandes mosquées d’Istanbul. Durant la période de 1621-

1685, 17 des 28 personnages qui ont exercé de telles fonctions étaient des cheikhs d’'un
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tekke et 12 d’entre eux appartenaient a la Halvetiyye (CLAYER, 1994, p. 100). Il y a la une
alliance entre politique et religion populaire, entre gouvernement et confrérie. Si les plus
grands cheikhs des confréries sont sollicités afin qu'ils interviennent directement dans les
affaires de I'Etat aux cotés du pouvoir politique, ils se mettent en revanche au service du
politique et de la diffusion de son idéologie sunnite (CLAYER, 1994, p. 104). Il arrivait que
les cheikhs collaborant avec le pouvoir soient eux-mémes qualifiés d’hétérodoxe par de plus
stricts orthodoxes. Mais leurs pratiques moins orthodoxes peu importaient aux sultans « dés
lors que ceux-ci respectaient et faisaient respecter la seriat, guidaient le peuple sur le droit
chemin et, surtout, dés lors qu’ils étaient Ia pour prévenir les autorités des agissements de
ceux qui étaient jugés ‘hétérodoxes’ et qui, en fait, étaient susceptibles de se rebeller face au
pouvoir politique, généralement réunis autour d’'un personnage dont le charisme était

capable de catalyser un mouvement contre I'ordre établi » (CLAYER, 1994, p. 111).

i- Peur du changement ou recherche de la société musulmane idéale: Un
islamisme précoce au XVI° siécle

En effet, les troubles et 'inquiétude ont commencé a dominer dans 'Empire au coeur méme
de la période classique. Les rebellions contre I'Etat et les plaintes du peuple contre l'injustice
et l'insécurité étant multipliées, Soliman a promulgué un décret contenant une prescription a
caractére religieux : punition stricte des musulmans qui négligeaient leurs devoirs religieux et
de ceux qui étaient irrévérencieux envers la religion. Sous le régne de Soliman, il n’était pas
rare que des religieux non-conformistes soient exécutés en raison de leurs idées hérétiques,
en vertu d’une fatwa délivrée par le cheikh ul-islam (SIMSEK, 1984, p. 472).

A coté des confréries religieuses ayant des liens avec le pouvoir politique et par conséquent
jouant un role de premier plan dans la diffusion de son idéologie et des oulémas plus ou
moins incorporés a I'Etat, les savants détachés de la sphére politique participent aussi (dans
une certaine mesure indépendamment du projet politique du gouvernement) au processus
de sunnitisation. Parmi ceux-ci, un personnage se distingue par son rdéle d’inspirateur d’'un
mouvement fondamentaliste dans I'empire. |l s’agit de Mehmed Birgivi (1523-1573) selon
lequel il faut combattre toute innovation (bid‘a : nouveauté dans la religion) pour créer une
société musulmane idéale. Ayant exercé peu de fonctions officielles au sein de I'appareil
religieux, donc peu soucieux de contingences contractuelles/politiques, il rejette en bloc, tout
comme Ibn Taymiyya (1263-1328), sa source d’inspiration arabe, tout ce qui ne prend pas sa

source du Coran et de la Sunna.

Représentant au sein des oulémas le courant ultra-orthodoxe, M. Birgivi considére comme

bid‘a un grand nombre de questions controversées : waqfs monétaires (Il y a trois sortes de
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fondations pieuses dans I'empire : waqgf des biens immobiliers, celui des biens mobiliers et
wagf monétaire), sciences positives, soufisme, musique et danse dans les cérémonies
religieuses, visite des tombes, fonctions religieuses moyennant finances (BILIiCI, 1996, p. 79-
80)... Il préche dans les mosquées modestes afin d’entendre ses pensées aux musulmans
pour qu’ils corrigent leurs attitudes conformément a la Loi révélée sans s’attacher aux
innovations blamables. D’aprés lui, les responsables de ces innovations sont les confréries
et le pouvoir politique qui préte son appui aux cheikhs par l'intermédiaire des wagfs. Son
école apparait comme une réaction a I'école officielle. Contre le sunnisme pragmatique de

I'appareil étatique, il défend un sunnisme alternatif qui se distingue par son caractére puriste.

L’'orthodoxie rigoriste de Birgivi exerce une grande influence sur les oulémas officiels. En
parlant des corruptions, des gaspillages, de l'injustice et de 'immoralité de I'époque, Birgivi
pense que la cause des troubles est I'éloignement de la Loi révélée, les bid‘a répandues
partout dans le pays. Ces idées, reprises par les mouvements islamistes du XX° siécle,
laissent des traces permanentes dans la sphére des oulémas, contemporains de Birgivi. « lls
proposaient une série de mesures du point de vue religieux en s’appuyant sur le Coran et la
tradition du Prophéte, en préchant dans les mosquées ainsi qu'en écrivant, la plume a la
main » (SIMSEK, 1984, p. 480). Il est intéressant de constater que les remédes présentés
pour sortir 'empire de la crise, d'une part par les hommes d’Etat et d’autre part par les
religieux, sont différents. Le programme des religieux est plus rigoureux que celles des
hommes d’Etat, les conseils et les précautions énoncés par ceux-ci concernant plutét les
domaines sociopolitiques et administratifs (SIMSEK, 1984, p. 486). Ce fait est important, car
il annonce le début d’'une rupture entre politique et religieux concernant le développement

d’actions pour résoudre les problémes essentiels de 'empire.

Il y a néanmoins un point commun. Toutes les élites proposent, sans exception, un retour en
arriére, la réhabilitation et la mise en pratique des anciennes institutions. Or ce point de vue,
partagé par tous sans critiques sérieux, qui mythifie la tradition grace a laquelle 'empire a pu
conserver sa grandeur, sert d’abord aux oulémas qui prennent de plus en plus d’'influence
dans la direction de I'Etat, a partir du XVI° siécle, plus encore a dater du XVIII®. Ce n'est
donc qu’avec la décadence morale et le besoin d’'une idéologie de défense que I'empire
commence a subir I'influence des religieux. Désormais non seulement les oulémas, mais les
historiens de la cour impériale aussi, c’est-a-dire les laics, écriront que la dégénérescence
des lois et des institutions est la cause principale de la décadence. « Or, 'un des problemes
qui se posent est au contraire celui de la transformation insuffisante des institutions et des
lois et la tendance au passéisme » (BOZARSLAN, 1988, p. 95).
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Il parait que les élites des XVI° et XVII® siécles n'ont pas compris les caractéristiques d’'une
ére nouvelle, déclenchée par les grandes découvertes et le mercantilisme reposant sur une
augmentation de la productivité qui se butte a la loi des rendements décroissants, et puis,
par I'appropriation des richesses du monde par 'Europe. L’Occident assure I'élaboration de
'espace économique mondial par une extension de son hégémonie, tandis que I'empire
ottoman ne présente plus une image aussi formidable qu’auparavant. La vision européenne
de I'empire évolue aux XVII®-XVIII® siécles, grace aux observations des ambassadeurs, des
drogmans, traducteurs interprétes des consuls. Les Européens ont désormais les moyens de
mieux connaitre les atouts et handicaps de I'empire, qui constitue a leurs yeux, un objet de
reconquéte ou, tout au moins, de maintien dans des limites géographiques plus restreintes
(MANTRAN, 1989-1ll, p. 274, 276). Mais les Ottomans ont toujours confiance dans leur
systéme. Le sultan continue de Iégitimer son pouvoir comme nizdm ul-adlem, ordre universel,
Troisitme Rome, conforme aux dessins de Dieu (BOZARSLAN, 2004-11, p. 102, 106).

Dans la conception ottomane, on ne peut pas imaginer un autre ordre que l'ordre ottoman,
considéré comme un ordre juste/universel. Tandis que les intellectuels européens révent
d'un autre monde (Thomas More), jettent les bases de la science politique moderne
(Machiavel, Bodin), contestent parfois I'existence méme d’un gouvernement (La Boétie) et
posent les fondements de la science moderne et de ses méthodes (Bacon), les auteurs
ottomans, notant leurs réflexions sur les causes de la décadence, ne s’interrogent a aucun
moment sur 'idée d’empire. Au lieu d’opérer des reformes, ils envisagent des améliorations,
« mais ne portant que sur des éléments de la machine administrative, non sur la conception
de la machine » (MANTRAN, 1989-Il, p. 262).

Les concepts fétiches du systéme ottoman classique sont « tradition » et « ordre ». Dans ce
systéme, toute mutation signifie décomposition, dégradation, déracinement et dégénération.
La encore on peut parler d'un parallélisme entre la mentalité de 'Egypte pharaonique et la
pensée politique ottomane. Il y avait en Egypte une continuité intentionnelle/voulue entre les
styles artistiques de I’Ancien Empire et ceux du Nouvel Empire : on copiait soigneusement
les styles anciens. Les artistes égyptiens n’étaient srement pas incompétents en matiére
des nouveaux styles, mais en Egypte on avait si peur du désordre qu’on voulait conserver
jusque dans les moindres détails son tradition artistique et intellectuel, ainsi que son passé
grandiose et par la I'ordre établi et maintenu par ses ancétres. Si les artistes et architectes
égyptiens imitaient leurs prédécesseurs, c’est parce qu’ils savaient qu’il fallait répéter pour
stabiliser, simplifier pour immobiliser et sacraliser pour conserver le haut niveau artistique de

I'age d’or ainsi que 'ordre social d’'une époque prospére (ASSMANN, 2001 [1992], p. 170).
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Quand on observe la conception ottomane du pouvoir, on trouve des similitudes avec le
systéme égyptien. Dans le pays ottoman, I'architecture, I'art, la religion et I'économie sont
dépendants de I'Etat : la société doit étre en principe immuable et reposer fondamentalement
sur l'interdiction théologique de bid‘a, considérée comme égale a la notion d’hétérodoxie. En
théorie, il faut rejeter toute bid‘a, tout ce qui ne peut étre ramené aux idées et aux pratiques
des anciens. « Une telle rigueur pouvait fort bien étre requise en théorie ; mais la pratique, la
vie réelle devaient heurter a chaque pas cette théorie que personne ne mettait en doute.
L’évolution des circonstances de la vie, I'expérience de pays et d’époques qui imposaient de
tout autres conditions et entrainaient de tout autres conjonctures que la vie et la pensée
primitives du temps des Compagnons, et aussi les nombreux antécédents et influences
étrangéres qu’il fallait assimiler et refondre, durent bientét ouvrir une bréche et rendre
impossible le maintien rigoureux de l'idée inflexible de Sunna comme critére unique du droit
et de la vérité » (GOLDZIHER, 2005 [1920], p. 215).

Une étude de l'lslam en tant que probléme politique ne peut se faire correctement si on fait
abstraction de sa place/influence dans le systéme socio-économique (AGAOGULLARI,
1982, p. 7). Dans le cas ottoman, il y a un lien indiscutable entre I'apparition de controverses
sur la bid‘a et la décadence de I'Etat. C’est surtout en période de crise qu'il est encore plus
important d’ouvrir la discussion sur les innovations, accusées de rompre avec le glorieux
temps de I'dge d’or. Sur ce point, on trouve des similitudes entre 'islamisme contemporain et
le conservatisme médiéval : Le salut n'est pas dans les réformes, mais dans la restauration
du droit et de la morale ; pour retrouver son ame, la Communauté musulmane doit retrouver
son idéal original. Il s’agit d’'une utopie conservatrice, reposant sur la réhabilitation du passé
comme dimension essentielle des projections dans le futur. Si les Egyptiens se sentaient
obligés de respecter leur canon artistique pour glorifier la tradition et 'ordre établi, les
Ottomans se comportent de la méme facon. L’ceuvre du Grand Sinan constitue le canon
architectural de I'empire. Il n’est guére possible d’aller plus loin que Sinan, qui laisse a ses
successeurs un grand nombre de modéles pour qu’ils puissent y travailler. « lls le firent

souvent avec bonheur, sans chercher a ouvrir de nouvelles voies » (ROUX, 1989, p. 672).

Ce n’est pas seulement dans le domaine de l'architecture que les Ottomans prennent soin
de reproduire les chefs d’ceuvre classiques, hérités de la civilisation arabo-persane, mais
aussi en théologie et en littérature. La littérature ottomane est typiquement islamique, jusque
dans ses ceuvres les plus profanes. « L'inspiration dominante n’y est pas pour autant
religieuse, mais I'expression y fait constamment référence a l'islam. Méme la poésie érotique
(généralement homosexuelle) se travestit en poésie mystique, ou 'amour humain se

présente comme une communion au sein du divin, et la poésie bachique assimile l'ivresse a
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I'extase religieuse » (BAZIN, 1989, p. 704). Voici les traits essentiels de la culture ottomane :
a) fidélité a la tradition des anciens tout en restant pragmatique pour résoudre les problémes
d’'un empire pluriconfessionnel et pluriethnique, b) amalgame du religieux et du profane dans

les domaines social, politique, économique et esthétique.

j- Refus du changement social : Apologie du systeme redistributif et de la
théorie de la division quadripartite de la société

Si on examine rapidement 'ensemble des traités, écrits par les érudits ottomans de la fin du
XVI° siécle jusqu’au XIX® sur les crises socio-économiques touchant toute la population de
'empire, on constate que les intellectuels-bureaucrates avaient peur du changement, peur
qui sous-entend un refus de la transformation sociale. La mobilité sociale faisait peur, parce
gu’une société mobile était une société incertaine a leurs yeux. lls se plaignaient surtout « du
grand nombre de piéces fausses qui emplissaient les coffres et circulaient sur les marchés,
ou de la hausse des prix, et ils accordaient a ces phénoménes une place fondamentale dans
leurs descriptions du déclin morale et politique » (KAFADAR, 1991, p. 381). lls comprenaient
que la détérioration de la monnaie ottomane entrainait une redistribution de la richesse au
profit des certaines personnes et au détriment d’autres. lls traitaient la crise monétaire
comme un probléme de redistribution et un menace pour l'ordre social, « plutét que comme

une situation imposant une nouvelle ‘politique économique’ » (KAFADAR, 1991, p. 394).

Si ces auteurs insistaient sur la nécessité de I'application du systéme du prix maximum, c’est
parce qu’ils le considéraient comme un moyen d’empécher l'inflation, et aussi l'inflation des
profits. D’aprés Ali (1541-1600), un de ces érudits, les paysans pouvaient échapper au
cercle de la misére en abandonnant 'agriculture pour s’installer dans les villes et y gagner
leur vie, mais les soldats, qui ne pouvaient survivre qu’en recevant les contributions fiscales
des paysans inscrits sur leur timar (terre dont le revenu est attribué a un militaire ou

administrateur civil) étaient les grands perdants dans la crise (KAFADAR, 1991, p. 395).

Les intellectuels comme Ali, qui privilégiaient le systéme de contrdle des prix, défendaient
une mesure visant a arréter le transfert excessif des richesses de la classe askeri (militaires
et administrateurs) a la classe des re‘dya (producteurs et commercgants contribuables). Pour
eux, le marché représentait une menace potentielle pour le bien-étre du public et de la
classe dirigeante que I'on devait protéger contre les forces inconstantes de I'offre et de la
demande. D’ou leur insistance sur la suprématie du politique pour I'élimination des désordres
faisant apparaitre des formes nouvelles de mobilité sociale que la classe dirigeant tendait a
percevoir comme une désagrégation des équilibres sociaux car elle se révélait incapable

d’en contréler le processus. Ainsi s’explique la fascination marquée des intellectuels a partir
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de la fin du XVI° siécle « pour la théorie ancienne de la division quadripartite de la société et
leur consternation devant ce qu’ils considéraient étre des transgressions de frontiére entre
les ‘états’. La crise monétaire fit échapper le systéme des prix a tout contréle, ce qui entraina
'enrichissement de certains membres de la classe inférieure et I'appauvrissement de la
classe militaire, et les gens commencérent a faire montre d’'un manque d’estime et de

respect pour les normes, les limites et les hiérarchies établies » (KAFADAR, 1991, p. 396).

On voit donc que les érudits présentent un ordre hiérarchique qualifié d’ordre universel (voire
éternel) comme un ordre idéal, ordre divin. Il n’y a aucun raison de douter de leur intérét
sincére pour le sort des pauvres, mais ils sont absolument contre 'idée qu’une partie des
marchands, des artisans et des négociants ne s’enrichisse de fagon éhontée aux dépens de
leurs semblables pour constituer une nouvelle classe. Cette conception les pousse a adopter
une attitude défensive vis-a-vis de I'ancien régime et de la théorie de la division quadripartite
de la société. Le systéme culturel statique corresponde, comme superstructure, au systeme
socioéconomique stable de 'empire (AGAOGULLARI, 1982, p. 20).

Selon Aghisari (1544-1616), intellectuel d’origine bosniaque, la société humaine se trouve
divisée en 4 principaux ordres : celui de I'épée, celui de la plume, celui de I'agriculture et des
cultures, et celui des métiers. La premiére strate, qui se compose du sultan, des vizirs et des
émirs, doit exercer un contréle social sur toutes les autres couches, veiller a I'application de
la justice, gérer de la meilleur fagon, en consultant les oulémas et les sages, les affaires
politiques de 'oumma, et défendre le territoire ottoman contre les agressions étrangeres. La
deuxieme strate regroupant les hommes de loi, les savants et tous les religieux, est chargée
de faire respecter et appliquer les commandements divins par la parole et par 'écriture, et de
transmettre les prescriptions de la charia a toutes les couches sociales. Les avis, conseils,
enseignements et prédications sont aussi de leur ressort. La fonction de la troisieme strate
est d’accroitre les moyens de subsistance, par la pratique de I'agriculture, des cultures et de
I'élevage, pour subvenir aux besoins de toutes les catégories sociales. Enfin la quatrieme,
qui se compose des gens de métiers et des négociants, doit s’efforcer de satisfaire les
exigences de toutes les couches de la population en matiéere de commerce et de produits
des industries (TLILI, 1974, p. 142, SIMSEK, 1984, p. 475-476).

Un demi-siécle plus tard, Katip Celebi (1609-1657), considéré comme un des plus grands
érudits ottomans, recourt a Galien (a sa théorie des humeurs) pour construire sa vision de la
société. Chez Galien, comme dans la médecine chinoise, la physiologie humaine repose sur
les quatre éléments (air, terre, feu, eau) qui influent sur les quatre humeurs : la bile jaune, le

sang, le flegme ou la pituite et la bile noire (atrabile ou mélancolie). La santé (de I'esprit ou
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du corps) varie en fonction de I'équilibre des humeurs dans le corps, la maladie résultant du
déséquilibre entre tous ces éléments. Cette théorie est reprise au XVI° siécle par Claude de
Seyssel, évéque de Marseille, puis archevéque de Turin, qui met 'accent, dans son ouvrage
intitulé La grande monarchie de France (1519), sur la domination successive de chaque
humeurs, condition nécessaire a I'équilibre des pouvoirs (PRAT, 1996, p. 168). Chez Katip
Celebi, les quatre humeurs du corps correspondent aux quatre catégories de la société :
oulémas (sang, venant du cceur), soldats (pituite/lymphe, rattachée au cerveau), marchands
(bile jaune, venant du foie) et finalement producteurs (atrabile, venant de la rate). Il pense
que tout déséquilibre majeur menace la santé de la société. Selon la méme théorie, les
quatre humeurs correspondent aussi aux quatre saisons et quatre ages (printemps, été,
automne, hiver ; enfance, jeunesse, age mdar, vieillesse). Katip Celebi qui s’appuie a la fois
sur la théorie de Galien et celle d’'lbn Khald(in, essaie d’expliquer la longévité de I'empire en
espérant de lui donner une image plus jeune et dynamique. Les empires meurent un jour,
(comme le corps humain), certes, mais il faut mettre tout en ceuvre pour faire vivre celui-ci le

plus longtemps possible en lui donnant un nouveau souffle (KAFADAR, 2001, p. 25-26).

N’y a-t-il pas une ressemblance entre cette division quadripartite de la société et la tripartition
fonctionnelle, développée par les clercs carolingiens selon laquelle chaque homme avait un
service (ministerium) a accomplir, ce qui permettait 'harmonie sociale ? Pour le clergé
chrétien, tous les hommes devaient remplir des fonctions différentes et complémentaires, le
service rendu par l'une étant la condition des ceuvres des autres. Si les auteurs musulmans
classaient la société en quatre catégories au lieu de trois, ce n’est qu’un détail négligeable
pour un raisonnement paralléle : Le tiers état comprend a la fois les classes populaires des
campagnes et des villes, c’est-a-dire les deux derniéres strates de la théorie quadripartite. C.
Oktay, professeur de science politiqgue, partage cet argument: « Les ordres fonctionnels sont
constitués par les oulémas (oratores), par les militaires (bellatores) et par les réayas
(laboratores). Certains auteurs y ajoutent les commercgants des villes et les artisans, mais ce
dernier ordre fait souvent figure de parent pauvre. Ainsi que l'on peut le constater, la
tripartition fonctionnelle de I'ordre ottoman n’est pas tellement éloignée de celle que décrit
Georges Duby. Les trois premiers ordres ont leur place dans le Cercle de justice, chacun
ayant une fonction a remplir pour la pérennisation de la structure sociale » (OKTAY, 2005, p.
19). N'oublions pas non plus que dés le XIII® siecle, Guillaume Le Breton (1165-1226) mettait
en scéne quatre états, le clergé et le peuple se partageant en trois fractions — chevaliers,

gens des villes et ceux des campagnes — (BERNARD, 2004, p. 126).

Comme ses équivalents chrétiens, Aghisari insiste sur la nécessité de maintenir le systéme

de pouvoir de type corporatiste, et de conserver les spécialisations socioprofessionnelles en
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empéchant la mobilité d’'un ordre a un autre pour ne pas perturber le systtme du pouvoir
islamique (TLILI, 1974, p.143). Il se fait en effet le défenseur de I'ancien régime hiérarchique.
S'’il apparait aussi comme le défenseur de la justice, des opprimés et des valeurs islamiques,
c’est tout simplement parce qu’il ne voit aucun paradoxe entre la justice sociale, I'ordre
hiérarchique existant et les préceptes de I'lslam. Les mesures proposées par I'érudit pour
lutter contre la décadence sont de type fondamentaliste a cause de son approche totalisante.
Selon lui, il faut libérer la société et le pouvoir de toutes les formes de déviations juridico-
religieuses, telles orgueil des dirigeants vis-a-vis des savants et des gens d’esprit, abandon
de la consultation, effacement des prérogatives des religieux, expansion du maraboutisme et

des confréries aux tendances hétérodoxes et syncrétiques (TLILI, 1974, p. 141, 147)...

Aghisari conclut que le manifestement la plus éclatante du processus de décadence de la
société et du pouvoir réside dans le non-respect de la loi islamique et dans la non-application
de ses préceptes. Siles theémes religieux et profanes se confondent dans I'esprit de I'auteur,
parce qu'il ne les considére pas comme des entités strictement délimitées et distinctes, mais
comme faisant partie d’un tout. Il semble qu’il n’existait guére une dichotomie nette entre le
religieux et le profane durant cette période ottomane. Ce n’est pas dire que le religieux
englobait tout et qu’il n'y avait pas de place pour le profane dans la cité. « Pourtant, dans
I'espace méme de la ville, dans les Etats islamiques, durant 'époque médiévale le sacré et
le profane s’entrelagaient dans une harmonie quasi parfaite qui se reflétait dans I'occupation
des espaces, dans la distribution des activités dans le temps, etc. Il y a un moment pour prier

et un moment pour s’occuper des affaires du monde » (KEBE, 2005, p. 5, 16).

Les mesures proposées par Aghisari pour lutter contre la décadence ont le double caractére,
a la fois religieux et profane. L’auteur revendique un retour a l'islam des premiers siécles,
toute en cherchant a promouvoir I'état existant du pouvoir ottoman a partir de I'acquis des
ancétres pieux (TLILI, 1974, p. 140). Il évoque un certain nombre de vertus qui doivent régir
la conduite des ghézi et des gouvernants, et qui sont le fondement des victoires militaires :
sainteté et piété des soldats, endurance, priéres, soumission, droiture. Mais il saisit aussi
que l'adoption de nouvelles techniques, I'invention de nouvelles armes et la connaissance
des armements de l'adversaire sont imposées par les nécessités du temps (TLILI, p. 146,
148). Les élites ottomanes se référent a la tradition glorieuse (I'ordre de I'univers) pour lutter
contre la décadence, d’autant qu’a cette époque I'Occident n’apparait pas encore comme
modele approprié du progrés et référent fondamental. Aghisari propose une politique de
contréle rigoureuse afin de restaurer les valeurs morales/traditionnelles/spirituelles d’antan
contre l'inclination vers les innovations blamables et les désirs. On constate que durant la

période de déclin, « malgré le processus de dépendance vis-a-vis de 'Europe, les problemes
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d’ordre politique prennent le pas sur I'économie, et empéchent, ou du moins limitent

également les transformations économiques » (BOZARSLAN, 1988, p. 74).

k- Faillite du systéme redistributif : Fin de la Maat ottomane ?

Il est possible de décrire I'organisation économique ottomane comme de forme redistributive.
Mais ce systéme patrimonial redistributif se transforme a partir du XVI° siécle. C’est a cette
époque qu’émerge en Occident un nouveau type d’ordre économique fondé sur une division
interdépendante du travail, les différents Etats étant reliés par un systéme de marché dans
lequel I'échange économique et la production sont orientés vers des profits toujours plus
élevés. « L'’économie-monde européenne est un complexe d’unités politiques et de cultures
multiples reliées entre elles par l'institution supérieure du marché. A l'inverse, ce nest pas le
marché qui intégre 'Empire ottoman, mais le systéme redistributif contrélé par un Etat
supérieur. Ces mondes entrant en interaction dans des conditions profondément altérées par
le développement de I'économie de marché, il en résulte non pas la formation d’un empire-
monde redistributif de plus grandes dimensions, mais l'incorporation du systéme redistributif
ottoman » (SUNAR, 1980, p. 552). Le commerce extérieur avec les pays européens ne brise
pas l'organisation fondamentale de la vie économique ottomane ; administré et protégé par
I’Etat, il est conduit dans une grande mesure pour satisfaire les besoins, particuliérement en
produit de luxe, de la hiérarchie patrimoniale. « La base matérielle de I'ordre ottoman repose
sur le détournement de I'économie paysanne, 'agent de détournement étant la structure
redistributive qui est & la fois la fonction de I'Etat et la base sur laquelle reposent la machine
étatique et la civilisation urbaine » (SUNAR, 1980, p. 552-553).

Selon le politologue turc i. Sunar, I'’économie ottomane est constituée par des moyens extra-
économiques. L’Etat modéle le monde disloqué des groupes domestiques en un ensemble
structuré, interdépendant ; la bureaucratie d’Etat stimule et s’approprie la production de
surplus en utilisant son contrdle sur la machinerie étatique pour prélever les impéts sur les
paysans. Il s’agit la d’'une logique politico-administrative qui soude, en un tout unique et
interdépendant, 'économie paysanne domestique et I'Etat, centre constitutif de I'organisation
économique : Le mouvement des biens va des producteurs au centre et du centre au peuple.
« Le surplus stimulé par le centre est approprié par le centre et, tandis qu’il passe dans les
coffres de I'Etat, il sert & maintenir d’'une part 'appareil d’Etat, d’autre part I'ordre général,
I'ordre de stratification » (SUNAR, 1980, p. 554-555).

Une fois encore la ressemblance avec 'Egypte ancienne est surprenante, I'économie y étant
organisée selon un systéme d'Etat fournisseur, I'Etat ou les temples recevant des produits

qu'ils distribuaient en fonction des besoins du peuple. Bien sar, le modéle égyptien est plus
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archaique que le modéle ottoman. Mais non seulement au pays des pharaons, mais aussi
dans la plupart des civilisations antiques, la rigidité du systéme des prix et des modes
d’évaluation de I'intérét des dettes propres a la société archaique participe de la reproduction
de hiérarchies sociales. Les formes archaiques de la dette et du taux d’intérét participent
d'une fagon originale au maintien de certaines stratifications sociales. Pour Polanyi, la
monnaie archaique sert aussi a solidifier la structure sociale en introduisant une rigidité qui
n’aurait pas besoin de contrble bureaucratique. « La monnaie moderne, comme pur moyen
d’échange économique, est associée selon Polanyi a une ‘tendance a la fluidité et a
linstabilité’, qui est le stigmate d’une société fondée sur la dynamique, au moins imaginaire,
de l'égalisation des conditions. Au contraire, la communauté organique des temps pré-
modernes se caractérise par sa stabilité » (MAUCOURANT, 1995, p. 6).

Selon la religion égyptienne, I'univers est soumis a une loi éternelle stricte, loi de Maét. Afin
que la société évolue dans le bon sens, les hommes doivent soumettre leurs désirs/actions a
cette loi, veiller au maintien de la cohésion sociale, condition nécessaire a la bonne marche
de I'Etat, et respecter 'ordre. CEuvrer pour le bien du monde revient & obéir au pharaon. La
complicité entre religieux et politique (entre clergé et dirigeants, entre Eglise et Etat) apparait
particulierement étroite sur le plan de I'élaboration de l'idéologie Maét. Le formule est simple
en ce qui concerne les fonctions partagées par le politique et le religieux : Prétre est le
serviteur du Dieu et vizir celle de Maat-Justice. Si en Egypte le droit est inséparable de la
religion, c’est qu'’il dépend étroitement de Maat. Non seulement le droit, mais la sagesse y
est également définie par la méme idéologie. L’homme sage est celui qui a une action juste
conforme a la Maét, celui qui respecte la hiérarchie sociale découlant de la volonté royale.
La promotion issue de la décision royale est en soi reconnaissance d'une conformité a la
Maéat dont le souverain est le garant, d'ou la valeur reconnue au mérite plus qu'a la
naissance. L'harmonie de la société revét une notion de justice sociale, /a solidarité du fort
ou du puissant envers le faible ou le petit. La paix sociale, fondée sur I'écoute de l'autre,
suppose le renoncement aux vices destructeurs de cet ordre idéalisé : mensonge, jalousie,
calomnie. On mesure la réussite dans cette quéte de la sagesse a la reconnaissance royale,
et a la manifestation de l'opinion publique. L’égyptologue Bernadette Menu considére la
Maét comme clé de vodte idéologique et institutionnelle de I'Egypte pharaonique: ce concept
permet la survie d'un régime fondé sur la recherche de la prospérité dans l'intérét de tous, le
partage des responsabilités a tous niveaux de la hiérarchie sociale et le principe de la

résolution des conflits selon les régles de I'équité (MENU, 2005).

Comme en Egypte antique, en Turquie médiévale, les élites se comportent conformément a

la méme conception de justice sociale, la Maat égyptien se transformant en concept ottoman
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de nizdm ul-alem (I'ordre de l'univers). Dans le systéme redistributif, le sultan est le garant
de l'ordre établi, comme le pharaon I'était en Egypte. Par définition, il est un étre généreux,
comme Dieu est lui-méme généreux. Il est celui qui sait donner (redistribuer) pour I'intérét de
tous. En examinant 'ouvrage intitulé Nasihad-i Sultan Murad (Conseils de Sultan Murad), on
se rend compte que Murad Il (1421-1451), pére de Mehmed Il le Conquérant, se présente en
garant de I'harmonie sociale (de l'ordre stratifié), sa tache principale étant de corriger
réguliérement la répartition des droits afin d’empécher la confusion. A I'époque de Murad II,
un certain Mercimek Ahmed, fonctionnaire ou courtisan du Sultan, qui maitrise probablement
la science religieuse et profane de son temps, traduit en 1432, du persan en turc, le Miroir
des Princes ou Kabusname (YURDAYDIN, 2005-1, p. 214) L’auteur du livre était un émir
Ziyaride, Kaykaus (1050-1070), dont les ancétres gouvernaient certaines régions caspiennes
avant d’étre vassalisés par les Turcs Ghaznévides, puis Seldjoukides. Régnant sur un
royaume qui était en déclin, l'auteur affirmait dans son ouvrage que la survie et la richesse
d'un royaume dépend largement de l'efficacité de l'autorité du Roi. Mais il reconnaissait
aussi que si un pays est prospére, c’est surtout grace au travail du peuple qui nourrit/fournit
les combattants et les fonctionnaires de I'Etat. La puissance d’un roi résulte donc de ses

qualités personnelles et de la prospérité de la paysannerie.

Kaykaus conseille a ses descendants de faire I'effort d’'améliorer la culture et de gouverner
bien. D’apres lui, le bon gouvernement est garanti par des troupes armées, payees en or, et
la paysannerie (culture) est indispensable pour I'approvisionnement de 'armée (or, trésor du
royaume). Il conclut qu'un royaume continue a exister tant qu’il reconnait les droits du
peuple: C’est la justice qui pérennise les Etats et c’est I'injustice (extorsion) qui provoque leur
chute. Les Seldjoukides (héritiers de 'empire sassanide) et les Ottomans (doubles héritiers
des empires byzantin et seldjoukide), qui s’inspirent des pratiques politiques des Perses, de

leur orthodoxie sunnite et de leur conception de justice, conservent leur régime stratifié.

Dans ce régime, les villes ne sont pas des entités autonomes, affranchies du mécanisme
étatique. Leur composition sociale ne leur permet pas d’engendrer leurs propres forces
militaires et leur propre organisation politique. Le systéme éducatif musulman du Moyen Age
sert a la reproduction des clercs et des valeurs au niveau le plus général. Ce large dispositif
d’éducation morale/religieuse assure I'acquisition de certains comportements et I'assimilation
de certaines régles et valeurs, les adab, maniéres de faire, touchant a tous les domaines des
activités et des conduites humaines. Alors, les élites religieux (oulémas) et politiques (classe
askeri : militaires et administrateurs civils) font partie d'un méme corpus. L’éducation
institutionnalisée étant financée et la vie citadine étant administrée et protégée par I'Etat, les

élites n’ont pas d’autres choix d’étre incorporé par I'Etat, de lui servir, de défendre I'idéologie
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fondatrice, I'ordre établi, a qui elles doivent leur raison d’étre. C’est pourquoi I'élite ottomane
ne parviendra presque jamais a couper les liens qui I'attachent a I'Etat et qui 'oblige & se

préoccuper constamment de la pérennité de I'Etat.

Il est possible de reconnaitre a I'Etat une double fonction : le maintien de l'ordre général, et,
difficilement isolable du précédent, le maintien de I'ordre de stratification, qui repose sur le
principe de chacun, selon ses obligations de statut dans le systéme, a chacun selon ses
droits dans le systeme. Dans ce schéma, les redistributeurs sont les maitres, les producteurs
sont les gouvernés. Les rapports sociaux ne sont pas I'expression de I'économie, qui n’est ni
déterminante ni autonome. Au contraire, I'organisation économique est fonction du politique,
une conséquence, un appendice du politique. « Ou, en termes polanyiens, I'économie est
‘embedded’, enchassée dans le politique. Elle est donc une fonction de I'Etat, alors méme

gu’elle fonctionne pour le maintenir » (SUNAR, 1980, p. 555).

Selon les élites ottomanes de I'époque classique, il n'y avait pas grand-chose a apprendre
en Europe, sans parler du différend religieux (YERASIMOS, 1999, p. 65). Mais au cours du
XVII® siécle, 'image de 'Europe commence a changer. Evliya Celebi, célébre voyageur
ottoman, ne cache pas, dans un récit de voyage en Autriche (1665), son admiration pour
'ordre, la technique, la propreté et I'organisation urbaine des Européens. Il rapporte que
c’est la sécurité et 'abondance qui regne dans la capitale des Habsbourg, dont les rues sont
pavées conformément a un plan bien quadrillé : « Que Dieu soit mon témoin, il n’y a pas de
lieu aussi sOr et aussi juste en pays d’lslam ». Avec Evliya Celebi, la suffisance ottomane,
basée sur la supériorité des armes et la conviction religieuse, s’effrite pour laisser place au
sentiment d’infériorité face a la montée en puissance de I'Occident. Cette supériorité se
manifeste avant tout dans le domaine technique (YERASIMOS, 1999, p. 67-68).

La période qui s’étend tout au long du XVII® siécle offre un aspect moins brillant pour les
Ottomans. C’est une période de transition entre 'apogée de I'empire et son déclin. Bien qu'il
soit encore loin d’étre abattu, I'empire ne dispose plus du dynamisme qui ont contribué a ses
succes. Conflits externes, problémes internes, dégradation du gouvernement central, perte
de la cohésion administrative, émergence du systéme d’affermage entrainant la déperdition
de revenus et les risques d’exactions, dépréciation monétaire favorisant la corruption,
inflation provoquant l'apparition de nouveaux riches en province en dépit des paysans,
contraints de s’acquitter de leurs impéts et d’'une partie de leur production, n’ayant comme
possibilité que soit emprunter et finalement se ruiner, soit céder leurs terres... La dégradation
est encore accentuée « par des difficultés financiéres, par des soulévements de paysans en

Anatolie » (MANTRAN, 1989-1l, p. 227). Contraints de s’acquitter des taxes exigées par
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I'Etat, les paysans subissent les exactions des autorités provinciales. Certains fonctionnaires
commencent méme a s’emparer définitivement de vastes superficies « en vue de les faire
ensuite cultiver, pour leurs propres comptes, en faire-valoir indirect, par les paysans. Ainsi se
constitue progressivement, dés le XVII°® siécle, une catégorie de grands propriétaires fonciers
d’origine non paysanne, appelés derebeys » (DUFUMIER, 2004, p. 54) qui forment une sorte
d’aristocratie provinciale. Avec le temps, les gouverneurs de province et de district nouent
des relations avec les notables (ayan) et les derebey, les uns et les autres y trouvant

avantage pour accroitre leur pouvoir et leur fortune (MANTRAN, 1989-I1, p. 258-259).

Pendant les XVII®*-XVIII® siécles, I'économie ottomane subit I'incorporation dans le systéme
marchand mondial et la commercialisation de son agriculture. La structure redistributive de
cette économie commence a s’écrouler. L’agriculture étant de plus en plus commercialisée
et soumise aux caprices des prix mondiaux, I'ancienne confusion entre I'Etat et 'économie
s’évanouit, 'économie domestique est arrachée a ses amarres politiques. Simultanément a
la commercialisation de I'agriculture, les bureaucrates se portent aussi acquéreurs de terres.
Traditionnellement sans attaches sociales, ils commencent a acquérir des intéréts sociaux
contradictoires avec leurs fonctions patrimoniales et cessent d’étre le gardien platonique de
I'Etat. « La production de surplus comme l'organisation de I'échange devenant moins une
fonction de I'Etat et davantage une question de production et d’échanges pour le marché
mondial, toute la base de stratification de 'Empire ottoman en est compromise : surimposeé a
un systéme de stratification fondé sur I'association avec I'Etat, émerge un systéme de

classes fondé sur I'association avec le marché » (SUNAR, 1980, p. 559-560).

L’apparition des possesseurs de domaines ne signifie pas le développement du féodalisme
dans I'Empire, ceux-ci n’atteignant jamais le degré d’autonomie politique dont jouissaient les
seigneurs féodaux dans I'Europe. Ce fait ne signifie pas non plus le développement d’'un
capitalisme dans le pays, les possesseurs de domaines étant plus généreux que frugaux,
plus consommateurs que producteurs : « lIs s’intéressent davantage a des profits immédiats
qu'a développer une position d’ou ils pourraient s’'opposer a I'éthos patrimonial. lls tirent
leurs priviléges principalement de I'Etat; de sorte qu'ils sont influents sur le plan économique,
mais dépendants sur le plan politique » (SUNAR, 1980, p. 561-562). Dans ces conditions,
les élites ne souhaitent pas des changements qui pourraient les obliger a reconsidérer leur
formation, leurs habitudes, leurs avantages. Le statu quo est de rigueur, mais cette solution
de facilité entraine une sclérose qui ne peut qu’étre néfaste. Cet état d’esprit gagne aussi les
milieux des oulémas qui ne cherchent pas a renouveler/améliorer leur enseignement, mais

pratiquent un népotisme de plus en plus accentué (MANTRAN, 1989-II, p. 239).
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|- Mouvement des Kadizadelis au XVII° siécle: Rhétorique fondamentaliste
Tant que tout allait bien, que I'empire s’agrandissait, que la Pax Ottomanica fonctionnait, il
n’y avait pas de tension entre le temporel et le spirituel. Les dirigeants du pays prenaient des
décisions non pas selon les dogmes islamiques mais selon les besoins du moment. Il ne
s’agissait nullement d’un Etat théocratique. Au moins dans la période classique, les sultans
ne se sentaient pas dans l'obligation de réagir avec une stricte orthodoxie ; leur action s’était
basée sur une politique pragmatique et réaliste. Mais a partir du XVII° siécle, 'empire a subi
l'influence grandissante des religieux en raison de la décadence morale et idéologique
(BOZARSLAN, 1988, p. 93). Ainsi, la légitimité et l'autorité des oulémas ont été ébranlées
par le mouvement dit des Kadizadelis, né dans le milieu des serviteurs religieux de second
rang, davantage attachés a la province et aux fonctions religieuses liées a la mosquée. |
s'agissait d’'un conflit sanglant résultant des violentes attaques des prédicateurs menés par
Kadizade Mehmed ibn Mustafa (mort en 1635), dans les mosquées d'Istanbul, contre les

innovations des soufis et la piété populaire.

Le conflit dure pendant tout le XVII® siecle et se termine par la défaite de ces musulmans
austéres que sont les Kadizadelis dont la cible principale a été les soufis proches du pouvoir.
Chef du mouvement, Kadizade Mehmed, est un religieux qui a étudié auprés de M. Birgivi
avant de se rendre dans la capitale ou il s’est affilié a un cheikh halveti, et de devenir
'adversaire acharné des soufis. Il promeut une grande réforme conservatrice, fanatise les
foules et consolide ses liens au Palais. Aprés sa mort, ses disciples rejettent toute forme de
science non religieuse et persécutent les soufis halveti et mevlevi. (CLAYER, 2004, p. 52-
56 ; YURDAYDIN, 2005-1l, p. 277-278). A plusieurs reprises, ils dénoncent la consommation
d’'alcool et de tabac et parviennent a obtenir leur interdiction. Sous le grand-vizirat de Fazil
Ahmed Pacha (1661-1676), en s’attaquant aux soufis et aux non-musulmans, ils provoquent
des conversions a l'islam et obtiennent l'interdiction de la danse et de I'audition de musique
dans les couvents soufis. « Se posant en défenseur de la vraie religion, les sermonnaires
concurrencgaient directement I"ilmiyye. Il leur arriva méme d’attaquer les oulémas, soit parce
gu’ils avaient abandonné leur voie et agi pour I'appat du gain, soit parce qu’ils avaient été
trop favorables au soufisme, voire méme parce qu’ils en avaient fait la promotion »
(CLAYER, 2004, p. 55).

Les instigateurs des Kadizadelis semblent fortement inspirés par les écrits d’lbn Taymiyya,
théologien-juriste hanbalite, dont I'activité s’étendait sur le dernier quart du XIII° et le premier
quart du XIV® siécle. C'est chez lbn Hanbal qu’on trouvait, au IX® siécle, période ou I'empire
musulman était en proie a des luttes entre factions politico-religieuses, la premiére

interprétation littéraliste de Iislam, appuyée sur I'appel aux ancétres (Salafs : Mahomet et
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ses compagnons, ainsi que les deux générations qui les suivent) et la condamnation des
innovations théologiques. A cinq siécles d'intervalle, Ibn Taymiyya y a recouru, au moment
ou le Moyen-Orient subissait les invasions mongoles. Samir Amghar écrit ainsi: « A chaque
fois que les sociétés musulmanes se retrouveront face a une crise économique, politique ou
sociale, certains théologiens préconiseront un retour a I'islam des Salafs » (AMGHAR, 2006,
p. 68). Selon Ibn Taymiyya, gouverner les affaires des hommes était 'une des exigences les
plus importantes de la religion ; sans gouvernement la religion ne pouvait subsister. « Le
devoir de commander le bien et d’interdire le mal ne peut étre accompli sans pouvoir et sans
autorité... L’exercice du pouvoir est une tache religieuse et une action qui rapproche de
Dieu » écrivait-il. Récusant le caractére nécessaire du califat, il reconnaissait comme
gouvernant légitime tout détenteur de I'autorité qui veillait a I'application de la charia. Il ne

pouvait donc pas y avoir de confusion entre religieux et politique (ANCIAUX, 2001, p. 28-29).

Les religieux de second rang et les soufis proches de I'Etat apparaissent comme deux
groupes dont l'autorité s’est augmenté a la faveur des déréglements du systéme et de la
perte de prestige des oulémas accablés par la corruption et le trop plein de candidats. En
effet, la campagne des Kadizadelis contre les soufis et les oulémas, présente un volet social
et politique. Représentant un groupe de religieux qui essayaient de gravir les échelons de la
hiérarchie des sermonnaires dans les grandes mosquées de la capitale, ils étaient soumis a
une compétition de plus en plus forte de la part des soufis, nommés aussi a ces postes.
Sans affiliation mystique, leur promotion était devenue difficile. Mais ils ont finalement réussi
a jouir d’appuis forts au palais, a une époque ou l'autorité religieuse de l'ilmiyye était remise
en cause et lautorité du sultan affaiblie. Leurs victoires passagéres sur les soufis et les
oulémas étaient plus politiques que théologiques. Pourtant, il s’agissait d’'un mouvement
difficilement contrélable par le palais, voué donc a disparaitre. Aprés le bannissement des
Kadizadelis, le prestige de liimiyye a été restauré et les soufis ont eu a nouveau le droit de

pratiquer danse et audition de musique (CLAYER, 2004, p. 55).

4- Déclin : Empire a I’age des réformes (1699-1878)

Le Traité de Karlowitz (1699) marque le début du retrait ottoman en Europe. Les puissances
européennes profitent majestueusement de ce retrait lent, mais inéluctable. Les frontiéres
ottomanes sont désormais ouvertes tant aux incursions qu’aux influences étrangéres. Sur le
plan des relations extérieures, I'Etat ottoman ne dicte plus sa loi ni n'impose ses décisions ; il
doit composer avec ses adversaires. L’Europe prend conscience de I'existence d’'un malaise

ottoman et passe a l'offensive. L’ére de I'expansion étant achevée, celle du repli s’amorgant,
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les Ottomans sont dorénavant sur la défensive. Le recul territorial provoque un choc moral
chez les Ottomans, met a mal la confiance qu’ils portaient a leur systéme. Pour la premiére

fois, le systéme ottoman est critiqué face aux systémes européens modernisés.

Dans ces conditions, les hommes d’Etat du XVIII® siécle n'ont pas d’autre choix de projeter
une série d’améliorations dans les domaines militaire et civil. La montée en puissance de
'Europe entraine chez les Ottomans une crispation sur leurs propres valeurs et un souci
d’émulation. C’est le début de la querelle des anciens et des modernes, des réactionnaires
et des progressistes qui se poursuit jusqu’a nos jours (YERASIMOS, 1999, p. 65). Le débat
tourne autour de I'importation de techniques occidentales : « On pouvait adopter les armes a
feu, puisqu’elles allaient servir a la guerre sainte contre les infidéles ; mais pas l'imprimerie
et les horloges qui n’avaient aucune utilité de ce genre et risquaient d'endommager le tissu
social de lislam » (LEWIS, 1988-I, p. 45-46).

A cause de la supériorité commerciale de I'Occident, due a I'essor du capitalisme mercantile,
la production ottomane, faute d’'innovations techniques, demeure stagnante et perd de plus
en plus sa compétence concurrentielle. La faiblesse économique va de pair avec la faiblesse
politique/administrative/fiscale. L’'négémonie européenne dans le commerce provoque aussi
I'émergence d’une bourgeoisie non-musulmane dans le sein de I'empire. Les Chrétiens et
les Juifs ottomans deviennent les agents économiques des Européens en Orient et en tirent

une certaine supériorité économique et intellectuelle.

L’empire n’est pas encore une puissance amoindrie de fagon irrémédiable, il domine toujours
le Proche-Orient, offre 'aspect d’'un Etat cohérent en dépit de tensions internes, contrdle les
voies de communication maritimes traditionnelles qui sont loin d’étre abandonnées. Mais a
partir de la guerre russo-turque de 1768-1774 et le traité de 1774 dit Kutchuk Kaynardja, qui
met fin a cette guerre, 'empire prend un coup trés fort. Le tsar obtient par ce traité le droit de
protéger les Slaves Orthodoxes de 'empire. S’il y a une c6té positive de ce traité humiliant,
c’est qu’un état d’esprit nouveau s’installe a la téte de I'empire et permet de faire démarrer
des reformes profondes destinées & donner de I'Etat une image modernisée (MANTRAN,
1989-11l, p. 285-286).

Le traité signé en 1774 est aussi le premier acte international dans lequel le sultan figure
officiellement comme « souverain calife de la religion mahométane ». C’est ainsi qu’il se voit
reconnaitre, a titre de compensation morale, par le vainqueur, une sorte d’autorité spirituelle
transfrontaliére sur les populations musulmanes soustraites a son autorité. Au moment ou sa

puissance décline, le sultan commence a comprendre le prestige qu'il pourrait tirer de la
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dignité califale tant a l'intérieur qu’a I'extérieur de son empire. Une nouvelle vision du calife,
largement occidentale, s'impose alors. C’est une vision éloignée de la doctrine musulmane
selon laquelle le calife, tout en remplissant les fonctions religieuses que lui impose son statut
de protecteur de l'islam, n’exerce aucune magistére ni spirituel ni juridigue (DUPONT, 2004,
p. 45). B. Lewis souligne que la revendication par le sultan d’une sorte de pontificat religieux,
s’étendant aux musulmanes autres que ses propres sujets, est nouvelle et sans précédent.
« Depuis I'extinction du khalifat islamique classique au Moyen Age, il n’y a pas eu de titulaire

universellement reconnu a la téte de la communauté musulmane » (LEWIS, 1961, p. 318).

Au XVIII® siécle, certains milieux dirigeants adoptent une mentalité nouvelle qui les incite a
s’ouvrir vers I'Europe et a promouvoir des réformes institutionnelles. Celles-ci s’opposent
pourtant des éléments conservateurs, craignant la perte de leurs priviléges et une évolution
trop marquée par les idées et les techniques européennes (MANTRAN, 1989-1ll, p. 271). La
majorité des oulémas s’affirme aussi, au nom de l'islam, comme apbtre du conservatisme.
En effet, a cause de la crise politique, militaire et financiére que I'empire a connue, I'image
des oulémas était affaiblie (appauvrissement, corruption) jusqu’au XVIII® siécle. L’Etat, ayant
de plus en plus de mal a empécher I'apparition des mécanismes de patronage, ne peut que
tolérer la formation d’'une aristocratie d’oulémas : Entre 1709 et 1839, 60 % des plus hauts
postes de la hiérarchie sont occupés par des personnages issus de quelques familles de
grands molla. Cette aristocratisation de /ilmiyye « constitue une exception notable a l'idée,
généralement vérifiée, que, chez les musulmans sunnites, contrairement au cas des chiites,
'enseignement religieux ait été plus un moyen d’ascension sociale qu'un outil de
reproduction d’une élite religieuse » (CLAYER, 2004, p. 53-54).

Bien sdr, le champ religieux n’est pas un domaine totalement soumis au politique. Les soufis
constituent aussi un pdle important de la scéne religieuse ottomane. Les messages transmis
par les confréries soufies sont acceptés avec enthousiasme par diverses couches sociales. Il
arrive que méme les sultans soient aussi affiliés a une confrérie, au moins fasse venir un
cheikh de province dans la capitale et lui offre ses faveurs. Au XVIII® siécle, I'autorité soufie
connait une évolution similaire a celle des grands oulémas. Les dynasties de cheikh sont en
train de naitre. On croit désormais que I'autorité religieuse du cheikh rejaillit, du fait des liens
de parenté, sur toute sa famille et sur ses descendants. Cette autorité est encore renforcée
par le truchement d’alliances matrimoniales avec d’autres familles de cheikh. L'institution de
lilmiyye, les rapports qu’elle implique entre autorité religieuse et autorité politique, ainsi que
la nature de l'autorité religieuse qu’elle forge évolue considérablement en fonction du temps
et du contexte politique et social. La crise du XVII° siécle affaiblit a la fois I'autorité du sultan

et celle des oulémas. Elle met au premier plan des soufis et des sermonnaires. Surtout, elle
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montre que dans I'empire ottoman la légitimité religieuse du sultan et des oulémas peuvent
étre contestée par des groupes plus orthodoxes (CLAYER, 2004, p. 59).

Face aux crises successives, 'empire cherche son salut dans l'imitation de I'Occident. Les
ambassadeurs ottomans en Europe confortent cette idée en laissant des mémoires de
voyage et de mission diplomatique, qui font I'éloge du systéme occidental. Ahmed Resmi
Efendi, ambassade de Vienne et de Berlin, rapporte dans un récit qu’il a rédigé en 1758, que
les Européens ne sont pas gaspilleurs dans I'administration de leur Etat et se comportent
d’'une facon extrémement sage et honnéte. « lls ne pensent pas recourir aux ruses pour
collecter des revenus, ils évitent tout gaspillage et toute prodigalité dans les dépenses et les
paiements, ils se gardent de dépenser I'argent pour rien et n’abandonnent jamais les régles
de I'épargne et de I'économie ». A travers ces lignes, la critique du systéme ottoman, ot des
revenus considérables sont gaspillés et la structure de I'impét reste archaique, est évidente
(YERASIMOS, 1999, p. 73) ; mais aussi I'exaltation de certaines valeurs européennes, telles
sagesse, honnéteté, épargne, droiture... N'est-ce pas une attestation implicite de I'avancée

morale des Occidentaux, pourtant méprisés en tant qu’infidéles ?

En aolt 1791, le sultan envoie comme ambassadeur a Vienne Ebubekir Ratib Efendi, qui est
chargé d’un rapport sur la situation politique, économique et sociale de I'’Autriche. Dans son
rapport, il met 'accent sur le respect des libertés individuelles. Il précise qu’en Europe une
personne qui paye ses impbts et obéit aux lois reste libre de ses mouvements, de sa fagon
de s’habiller, de se déplacer. Le rapport indique également que les tribunaux ne suivent pas
la loi religieuse en dehors du mariage et que méme les successions ne sont pas réglées
selon les préceptes religieux, comme c’est le cas dans les sociétés musulmanes. Une
digression concernant les mariages insiste sur la liberté des femmes et leur importance dans
la famille et la société. Ratib Efendi semble avoir bien compris le fonctionnement de I'Etat
moderne : Plus 'Etat augmente le nombre de services offerts aux citoyens plus il accroit ses
revenus. Selon 'ambassadeur, I'Etat établit et maintient ces services aussi bien pour ses
propres intéréts que pour ceux de ses sujets ; en contrepartie, ceux qui en profitent doivent
contribuer a leur entretien (YERASIMOS, 1999, p. 77-78). L’homme occidental, aux yeux des
élites ottomanes, c’est d’abord celui qui a des connaissances: « Il connait par exemple les
ecrits d’'lbn Khaldin ». Les ambassadeurs ne parlent pourtant pas du parlement, ni de la
liberté, notions qui marquent le débat européen. Ne maitrisant pas suffisamment les langues

occidentales, ils n'ont pas accés au monde intellectuel européen (ORTAYLI, 2001, p. 40).

Abdurrahim Muhibb Efendi, ambassadeur auprés de la France napoléonienne (1806-1811),

rapporte dans son journal d’'ambassade, la base de I'administration francaise: Chaque fois
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gu’ils instaurent une régle pour leur nation ils récoltent en fin de compte un revenu pour leur
Etat. C’est la découverte du principe qui présidera aux réformes des Tanzimat (1839-1878):
Pour créer un Etat prospére il faut assurer la prospérité des habitants. Muhibb Efendi, en tant
que bureaucrate ottoman, a I'habitude d’une administration dépensiére et poussive. Or, il voit
dans la France napoléonienne une administration qui rapporte. « Qu'est-ce qu’'une bonne
administration ? Un Ottoman traditionnel insisterait sans doute sur la justice, qualité supréme
du despote oriental. Muhibb Efendi n’utilise pas une seule fois ce mot. Il répond en revanche,
efficacité, publicité, contréle » (YERASIMOS, 1999, p. 78, 80).

Les élites ottomanes ayant séjourné en Europe constatent avec surprise que la conception
occidentale de la science est bien différente de la conception ottomane. Muhibb Efendi se
rend compte que les sciences secondaires (exactes) sont considérées chez les Européens
comme principales (au lieu de la théologie et du droit). || observe qu’en Europe la recherche
scientifique se fait par deux moyens : la conservation et 'expérimentation. Il refuse pourtant
d’admettre la théorie de Copernic. Pour lui, « il était plus facile d’admettre des choses
nouvelles que de modifier son opinion sur des vieilles croyances, lesquelles de surcroit, se
trouvaient en I'occurrence intimement mélées aux dogmes religieux » (YERASIMOS, 1999,
p. 81). N'est-ce pas une attitude conforme a la conception de nizdm ul-alem et d’istimalet ?
L’ambassadeur remarque quand méme que l'industrie est le point d’aboutissement de la
science et, aprés les services, le second pied de I'Etat moderne. Les Etats européens, dit-il,
produisent pour satisfaire les besoins de leurs habitants mais aussi pour exporter : « S’ils ont
besoin de matiéres premiéres, ils commencent par introduire dans le pays qui en posséde
des produits manufacturés a partir de ces matiéres, ce qui leur permet d’acheter celles-ci
beaucoup moins cher que les produits manufacturés vendus. Ainsi ils importent des
territoires ottomans mais aussi de I'lran et du Maroc, de laine brute a une piastre 'ocque, et

revendent les tissus de laine apres tissage pour quinze piastres» (YERASIMOS, 1999, p.82).

Les premiéres réformes engagées dans I'empire visent & moderniser I'Etat en utilisant des
recettes techniques d’inspiration occidentale. Mais le Palais a du mal a contrdler les effets de
la politique d’occidentalisation qui donne naissance a une nouvelle intelligentsia. Il adopte
alors une politique de réislamisation pour compenser les effets pervers de la modernisation.
La religion devient ainsi la source de nouveaux espoirs, de tensions et de sens inédits. Dés
la premiére moitié du XVIII® siécle, « I'ordre ottoman est contesté de lintérieur méme de
I'islam, notamment par le puritanisme wahhabite qui voit le jour en Arabie » (BOZARSLAN,
2004-Il, p. 104). Fondateur du courant, Mohammed ibn Abdelwahhab (1703-1792), préche le
retour a la pureté primitive de l'islam, ayant subi une évolution contraire a I'enseignement du

Prophéte. Le wahhabisme s’inscrit dans la tradition orthodoxe et constitue la premiére
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tentative réformiste. Mais pour le pouvoir ottoman, le néo-hanbalisme des Wahhabites ne

pouvait étre qu'une hérésie qui jette 'anathéme sur la communauté musulmane.

a- Réformes profondes destinées a moderniser I’empire (1789-1839)

Le XIX® siécle constitue une nouvelle phase de I'histoire turque et ottomane. Selon I'historien
turc ilber Ortayll, c’est le siécle le plus long de 'empire. Les multiples crises qui secouent le
pays (pertes territoriales, émergence des conflits communautaires provoquant I'apparition
des nationalismes) obligent les élites a se donner a des réformes, d’abord militaires, puis
administratives, ensuite civiles. Il est important de souligner que les réformes sont réalisées
a linitiative d’'un groupe d’hommes assez restreint, d’ou la faiblesse de la participation de la
population. La vague de reformes se déclenche en effet a la fin du XVIII° siécle sous le régne
d’un sultan rénovateur, Selim Ill (1789-1807), et puis au début du XIX® a l'initiation de son
successeur, Mahmut Il (1808-1839).

Selim 11, conscient de la gravité de la crise que subit 'empire, se lance dans une politique de
réforme sans précédent. C’est le précurseur des sultans et des grands-vizirs réformateurs du
XIX® siécle. D’'un coté il parait trés ouvert et curieux de la culture européenne, de l'autre il
s’entoure d’écrivains traditionalistes, portés au mysticisme et aux cérémonies de cour. Le
sultan invite des acteurs de théatre au palais, écrit des poémes et de la musique imitant les
modes occidentales, il aurait méme réalisé des représentations humaines peintes, ce qui
devait choquer les Musulmans pieux (LEMARCHAND, 2002, p. 141-142). Avant son régne,
les mesures nouvelles consistaient plus a changer les hommes en place, multiplier les
contrdles sur les serviteurs de I'Etat et introduire des techniques modernes dans 'armée et
la marine, qu’a modifier en profondeur les institutions et les pratiques sociales. Celles de
Selim Il ne sont pas, non plus, en rupture avec la tradition ottomane ; mélangeant I'ancien et
le nouveau, elles ne remettent pas en cause le systéme social. C’est 'armée qui est I'objet
des premiéres mesures de rénovation. On crée un nouveau corps d’infanterie, entrainé a
'européenne par des officiers occidentaux. Le sultan est aussi auteur des ambassades
turgues permanentes, dont les titulaires envoient régulierement a Istanbul des rapports sur
les pays ou ils sont accrédités. Les réformes civiles, moins profondes, concernent I'obligation
pour les paysans fugitifs de regagner leur village, I'approvisionnement des villes en produits
essentiels et la réorganisation des services des finances (MANTRAN, 1989-1V, p. 426-427 ;
LEMARCHAND, 2002, p. 143-144).

L’évolution bien trop lente vers la modernité... Quelque limitées qu’elles soient, ces réformes
sont suffisantes pour irriter ceux qui profitent du statu quo, mais insuffisantes pour briser les

résistances qu’elles suscitent, autant qu’elles ne s’appuient sur aucun groupe social puissant
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ou nombreux. Elles ont peu d'impact sur les éléments essentiels de I'Etat, tels militaires et
juridico-religieux. Les casernes de janissaires deviennent des foyers d’opposition. Gardienne
de l'ordre traditionnel, I'ilmiyye constitue le second foyer de résistance : Tout changement
inspiré du monde non musulman inquiéte les oulémas. Le sultan est finalement renversé par
une révolte des janissaires. Le 29 mai 1807, le cheikh ul-Islam prononce une sentence
autorisant la déposition du sultan qu'exigent les rebelles (LEMARCHAND, 2002, p. 147).

Le baron frangais Antoine Juchereau de Saint-Denys (1778-1850), séjournant a Istanbul a la
période de bouleversements, apprécié de Selim lll, publie, aprés son retour en France, un
récit (1819), et y écrit notamment: «Selim échoua et la Turquie, restée dans la Barbarie sous
un gouvernement maitrisé par des prétres et par des soldats séditieux, a pris, depuis ces
tentatives malheureuses, une marche plus active vers sa ruine» (JUCHEREAU 1819, p. VI
[préface], 8-9). Le baron critique la vision de Mouradgea, connu pour son Tableau général de
I'empire ottoman (« Pour réformer les ottomans, il ne faudrait qu'un esprit supérieur, qu’un
sultan sage, éclairé, entreprenant ») et s’'oppose a la formule du despotisme éclairé. D’aprés
lui, Selim était sage, éclairé, entreprenant et avait un esprit supérieur; cependant il a échoué,
quoique son pouvoir fat fondé sur la loi, tandis que celui des oulémas et des janissaires, qui
ont triomphé, n’avait d’autre appui que des abus (JUCHEREAU, 1819, p. 188). Il pense qu’il
faut s’appuyer sur 'armée pour limiter le pouvoir des religieux. Ayant un fort esprit d’analyse,
le baron comprend que sans casser le pouvoir des oulémas, le sultan ne peut transformer
son pays : « Les oulémas, par leur influence sur le peuple, et par la nature de leurs fonctions
judiciaires et religieuses dans un gouvernement théocratique, forment la branche la plus
importante de I'Etat, aprés le souverain » (JUCHEREAU, 1819, p. 22, 39-40). Focalisant sur
les fondements économiques des oulémas, il analyse finement le passage d’'une grande
partie des richesses de I'empire dans les mains des religieux par le mécanisme du wagf
(URVOY, 1989, p.46). Les manceuvres recommandées par le baron frangais sur les rapports

entre janissaires, oulémas et bureaucrates civils sont appliquées plus tard par Mahmud I

Les réformes de Selim Il éveillent un mécontentement jusque dans les cercles dirigeants. La
plupart d’entre eux soutiennent encore la tradition et 'immobilisme, a la fois par intérét et par
idéologie. Attachés a la gloire passée et aux institutions qui ont fait la puissance de 'empire,
ils croient, la religiosité aidant, en leur efficacité éternelle et pronent le rejet des réformes a
l'européenne et le retour aux pratiques traditionnelles. Vivant de petits métiers et d’artisanat
médiocre, les pauvres soutiennent aussi les rebelles janissaires. Pour eux, I'attachement aux
valeurs anciennes constitue une forme de protestation contre I'européanisation des élites,
contre les innovations inspirées par les infideles (LEMARCHAND, 2002, p. 148-149).
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Dans la société ottomane de I'époque classique, la politique était privilége et monopole d’'une
élite administrative. Personne ne contestait le phénoméne. Ce qu’on contestait au contraire,
c’est le fait que les gens ordinaires se mélent des affaires de I'Etat. Trois siécles plus tard, au
début du XIX® siécle, l'auteur d’un rapport dans le cadre de la restructuration de I'empire,
Koca Sekbanbasi, propose de couper, comme au temps de Soliman le Magnifique, la langue
de ceux qui parlent des affaires politiques bien qu’ils soient de simples gens n’ayant pas le
moindre semblant de science ni la moindre expérience en la matiére, et 'oreille de ceux qui
les écoutent (ALKAN, 2006, p. 136). Selon lui, ceux qui s’opposent aux réformes « nizam-i
djedid » (ordre nouveau) de Selim Ill sont sGrement des gens inexpérimentés, ignorants,
odieux. La vie politique ottomane/turque, est désormais sous-tendue par des dichotomies
telles que réactionnaire/progressiste, traditionnaliste/réformiste (ORTAYLI, 2001, p. 40). Ce
qui est certain c’est que les élites, comme Koca Sekbanbasi, sont encore attachés a I'ordre
ancien mythifié (Soliman représente toujours les temps glorieux) tout en croyant la nécessité
de I'établissement d’un ordre nouveau pour la survie de I'Etat, d’ol leur méfiance vis-a-vis de
I'opposition traditionnaliste. A vrai dire, ils ne sont pas autant progressiste, ni réformiste en

ce qui concerne une autre fagon de gouvernance.

Mahmut Il (1808-1839) hérite de Selim, renversé par une révolte soudaine et tué plus tard,
un Etat redouté, dominant de vastes territoires, mais non adaptée a des conditions politiques
et économiques nouvelles : L’Empire vit encore comme au XVI°® ou au XVII® siécle et traine
le poids d’'un passé glorieux, mais périmé. « Sur tous les fronts, il est maintenant sur la
défensive ; les efforts de Selim Ill n’ont pas été suffisants pour lui faire franchir le pas décisif
vers un Etat moderne » (MANTRAN, 1989-1V, p. 436). En outre, les ayan (notables civils
locaux : grands propriétaires fonciers, fermiers d’impdts, anciens administrateurs, familles
religieuses), qui créent entre eux des liens de vassalité, les plus puissants assurant la
protection et ayant la suzeraineté sur les petits, cherchent, non pas a détruire 'empire, mais
a en obtenir leur reconnaissance officielle, ce qui contribuerait a stabiliser leur pouvoir. En
1808, le Sened-i Ittifak (acte d’agrément), signé entre le sultan et les notables, marque une
tentative vers une recherche d’équilibre entre le centre et la périphérie (BOZDEMIR, 2005, p.
80). Pour certains historiens, I'acte représente le premier pas vers la limitation du pouvoir
absolu du sultan (AGAOGULLARI, 1982, p. 17). Son importance constitutionnelle réside
dans son caractéere de contrat négocié entre le sultan et ses sujets, dans lequel ces derniers
apparaissent comme des parties contractantes indépendantes, recevant et concédant a la
fois certains droits et privileges. Mais c’est un acte d’accord éphémere. Mahmut Il soumet
plus tard les ayan et place ce qui reste de 'empire sous I'autorité effective du gouvernement
central (LEWIS, 1966, p. 8-9).
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Certes, tenter d’augmenter le débit des imp6ts au profit de l'autorité centrale rencontre la
résistance des ayan, particulierement renforcés a cette époque. Pourtant, les derebeys et les
notables n’ont jamais réussi a pénétrer dans I'appareil d’Etat pour I'utiliser & leur profit. La
bureaucratie reste relativement indépendante et distincte des puissances terriennes. C’est
cette indépendance qui assure a Mahmut Il 'autonomie nécessaire pour lancer une série de
réformes destinées a briser la puissance des ayan et a consolider son pouvoir par la création
d'une infanterie modernisée et d’'une bureaucratie rationalisée. « Sans pouvoir les éliminer
tout a fait, il réussit a les fractionner en petits pouvoirs privés de leur capacité militaire »
(SUNAR, 1980, p. 566-567).

Mahmut Il méne une politique visant a rénover le systéme administratif sclérosé de I'Etat,
introduit des changements considérables dans I'armée et cherche a maodifier les mentalités
des milieux influents de la société, avec I'aide de jeunes dirigeants, réformateurs, instruits
des progrés effectués en Occident ou certains entre eux ont fait des séjours, au titre des
Affaires étrangéres. Néanmoins, le mouvement de réformes ne touche qu’'un nombre limité
d’individus du vivant du sultan. Le souverain, voulant & tout prix restaurer I'autorité de I'Etat,
se rend compte que chaque tentative de rénovation cesse par une révolte des janissaires,
qui réclament par la suite I'abolition des réformes et la destitution du sultan. Aucune réforme
n’est possible si les tenants du systéme (périmé selon Mahmut) demeurent en place, qu'il
s’agisse des militaires, des agents du gouvernement ou des milieux juridico-religieux. Dans
la classe politique, les principaux obstacles sont les notables de province et les oulémas.
Contre les seconds, le sultan s’appuie sur les officiers favorables aux reformes ainsi que les
oulémas qu’il a rallié a sa cause. Deux cheikhs ul-islam lui apportent particulierement leur
soutien durant cette premiére période de réformes, qui ont a faire face aux réactions des
oulémas conservateurs (MANTRAN, 1989-1V, p. 436, 438, 444).

Citons brievement les innovations du réegne de Mahmut Il. Le gouvernement est divisé en
ministéres et départements. Au ministére des Affaires étrangéres est créée une Ecole de
traducteurs, et institué un Bureau de traductions ou travaillent essentiellement des Turc et
non plus des Grecs minoritaires, et d’'ou vont sortir des fonctionnaires animés d’'un nouvel
état d’esprit, décidés a mettre en ceuvre les réformes. La collecte des impbts n’est plus faite
par des fermiers attributaires, mais par des agents salariés du gouvernement. A la suite
d'une révolte, devenue un antidote efficace contre les tentatives de réformes pendant deux
siécles, le corps des janissaires est officiellement supprimé (1826), ainsi que celui des sipadhi
(cavaliers). Peu de temps aprés est mise en route I'organisation d’'une nouvelle armée, dont
les soldats portent un uniforme, une coiffure simplifiée, le fez. Tous les services dépendant

de 'armée (arsenaux, armurerie, fabriques diverses) sont modernisés (MANTRAN, 1989-1V,
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p. 453-454). Von Moltke, future général en chef lors de la Bataille de Sedan, qui séjourne
pendant 4 ans en Turquie, se moque du caractere hétéroclite de 'armée ottomane réformée
sur le modéle européen, avec des tuniques russes, un reglement frangais, des fusils belges,
des turbans turcs, des selles hongroises, des sabres anglais, et des instructeurs de toutes
les nations (GEORGEON, 2005, p. 34-35). C’est le résumé parfaite de la modernisation

turque, et ce, non seulement en matiére de défense, mais aussi de culture et de politique.

L’écrasement des janissaires, corps militaire d’élite qui a parfois été utilisé par les oulémas
contre les sultans, ne prélude non seulement a la constitution d’'une armée moderne, mais
aussi a la centralisation de I'empire. Ce bouleversement fondamental qui a été considéré
comme un événement heureux par les chroniques ottomanes, consacre la prééminence du
sultan et la subordination des oulémas au politique. Avec I'ére des réformes (les Tanzimat),

les oulémas seront encore plus assujettis au pouvoir politique (LUIZARD, 2000, p. 9-10).

L’occidentalisation de 'empire est impliquée par la volonté de survivre, de refaire de I'empire
un Etat moderne en rétablissant la suprématie de la fonction sultanienne. Effectivement, le
processus a permis a I'Etat de contréler la société au nom de la modernisation. C’est au sein
de I'Etat qu’on le conteste, tandis que la société civile, faible & cause de I'Etat omnipotent, se
tait. Le corps des oulémas, une des trois composantes de I'Etat (avec les militaires et les
bureaucrates civiles), refuse de se rallier au projet. C’est la fin de I'alliance entre les oulémas
et les bureaucrates. Les militaires et les bureaucrates civils, jugés aptes a adopter une
nouvelle mentalité en matiére de mise en place des réformes nécessaires, ont la confiance
du Palais ; mais les oulémas ont du mal a s’adapter aux nouvelles conditions. Pour eux, la
solution passe par un retour a la tradition glorieuse. lls ne semblent pas capables a proposer
des solutions réalistes et cohérentes en vue de résoudre les problémes majeurs de 'empire.
Dés que le corps des janissaires est aboli, les oulémas restent sans appui. La bureaucratie,
grace a l'affaiblissement du réle des oulémas, crée une ambiance favorable aux reformes.
On met alors en place des écoles nouvelles dont les professeurs/programmes échappent

aux oulémas et qui préfigurent un enseignement laic (BULAGC, 2004, p. 54-55).

Il est possible de considérer 'Etat ottoman comme un empire historique bureaucratique,
(concept développé par le sociologue Eisenstadt) dans lequel la bureaucratie occupe des
positions dominantes, et qui donne naissance plus tard, non pas a une démocratie pluraliste,
mais a un systéme politique oligarchique. La bureaucratie patrimoniale, qui entreprend la
modernisation défensive dans le but de renforcer I'Etat, contrdle toute la vie économique et
empéche la formation de sources de pouvoir Iégitime en dehors des limites de I'organisation

centrale. Avec le processus de modernisation, celle-ci devient la force dominante dans la
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société. Il n’existe alors aucun autre groupe social pour contrebalancer son pouvoir. Au sein
de la société, «le développement d’'une ‘société civile’ dans le sens d’'une société pouvant
opérer avec une certaine autonomie vis-a-vis du pouvoir central et fondée sur les droits de
propriété, déja rendu trés hypothétique devant la pénétration économique européenne
balayant devant elle ce qu’il y avait de commerce et de manufacture, était contrecarré par
une bureaucratie toute puissante» (KAZANCIGIL, 1973, p.19-20). La structure dualiste de
I'empire avec une classe supérieure dirigeante et une classe inférieure de dirigés, n’a jamais
pu étre modifiée ou atténuée par le développement d’'une classe « moyenne » et a donné
naissance a la dichotomie culturelle qui divise encore la société turque ; il y avait d’'une part
la culture du palais et d’autre part la culture de la province. Les notables et les propriétaires
terriens sont restés les élites des masses, étant donné I'absence d’affinité et la distance
entre les élites bureaucratiques intellectuelles et le peuple. Au XIX® siécle, lorsque les
paysans souffraient de I'exploitation des notables et des exactions commises par eux, ils
dirigeaient leur colére contre I'Etat et la bureaucratie (KAZANCIGIL, 1973, p. 20-21).

Convaincu a linsuffisance de la formation des agents de I'administration, qui, jusqu’a cette
époque, a été du ressort des oulémas et de leur enseignement, le sultan réformateur voit la
nécessité d’en créer un autre, débarrassé des traditions et des lourdeurs anciennes. Sachant
pourtant que I'existence d’'un systeme d’enseignement et d’éducation laics sera mal vue par
les oulémas, il gére son projet par étapes. D’abord les écoles secondaires pour ceux qui
veulent se destiner a la carriere militaire ; ensuite une école d’enseignement judiciaire et
celle d’enseignement littéraire ; enfin les écoles supérieures pour ceux qui sont attirés par les
administrations civiles (école de médicine, école de chirurgie, école des sciences militaires).
Le sultan n’encourage pas officiellement I'envoie des étudiants en Europe, mais les jeunes
diplomates et les enfants du personnel diplomatique suivent dans les pays étrangers les
cours des écoles francgaises, anglaises, etc. S'il est difficile de transformer une administration
engluée dans ses traditions et son laxisme, un systéme d’éducation qui n’a pas fait I'effort de
s’adapter, de s’ouvrir aux nouvelles connaissances, « I'élan est cependant donné et les
réformateurs recoivent en outre I'appui de nouveaux facteurs : la presse et 'opinion public »
(MANTRAN, 1989-1V, p. 454-455).

Mahmut Il décide en 1832 la parution du Takvim-i Vekayi (calendrier des événements),
journal ayant un caractére officiel. En 1840 parait le second journal ottoman, le Ceride-i
havadis (registre des nouvelles). C’est le premier pas vers la formation de I'opinion publique.
L’occidentalisation s’étend progressivement a diverses catégories de la population. L’acteur
essentiel du processus est la monarchie elle-méme. Le sultan adopte le costume européen,

circule en voiture, apprend le frangais, introduit la musique occidentale a la Cour, avec des
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concerts, des ballets, des opéras. Le personnel gouvernemental et les notables ne tardent
pas a adopter le costume européen, d’'ailleurs rendu obligatoire pour les fonctionnaires. La
langue frangaise devient le signe de la culture. S’il existe toujours un milieu conservateur qui
s’attache a freiner I'occidentalisation et a préserver les institutions religieuses et culturelles,
la voie est cependant ouverte et, « aprés 1839, I'élan des réformateurs va encore s’amplifier,
en bénéficiant d’'une période plus calme sur le plan des relations avec les grandes
puissances » (MANTRAN, 1989-1V, p. 456-457).

Il s’agit aussi de I'entrée de I'impérialisme économique/culturel dans la Turquie. Les paysans
sont les perdants immédiats de la libéralisation du commerce agricole. lls sont victimes de la
transition d’'une structure sociale et économique fondée sur un systéme de rente fonciére
modeérée et de services peu nombreux, a un systéme de rentes excessives et de services
exagérés. Le développement inégal de l'arriére pays et des régions cotieres constitue un
autre résultat du processus. « L’économie ottomane s’ouvrant a I'ouest, tout I'alignement des
villes se déplace vers les cotes, particulierement dans les Balkans accessibles a I'Occident.
Les régions occidentales de 'Empire, en général, les villes cbtieres en particulier, prospérent

tandis que les cités continentales tombent en décadence » (SUNAR, 1980, p. 563-564).

Le statut incorporé de I'économie affaiblit 'Etat, réduit 'empire naguére puissant & un statut
périphérique dans le systeme mondial (SUNAR, 1980, p. 565). L’empire devient ainsi une
puissance pauvre cétoyant les grandes puissances, se vivant a la fois comme puissance
coloniale et victime de l'impérialisme (GEORGEON, 2005, p. 31 ; BAYART, 2010-l, p. 25).
Quant a 'évolution de la stratification sociale, les nouvelles catégories apparaissent dans les
villes : d’'une part une bourgeoisie de commerce composée des minorités religieuses, d’autre
part une petite bourgeoisie musulmane et une bureaucratie aristocrate, toutes les deux étant
liées par leurs intéréts économiques a la premiére. « C’est parmi ces catégories sociales que
surgirent les concepts d’individualisme, de matérialisme, de rentabilité etc... qui brisérent
I'épine dorsale de la société formée par l'oumma et la solidarité musulmane »
(AGAOGULLARI, 1982, p. 24).

b- Les Tanzimat (1839-1878): Occidentalisation, semi-colonisation
Le processus d’occidentalisation ottomane commence véritablement avec la période des
Tanzimat qui contient l'unification du droit et la sécularisation accrue de I'enseignement, en
résumé la modernisation de I'Etat et de la société. C’est une charte impériale, officiellement
présentée et lue en Novembre 1839 devant les hautes autorités de I'Etat, les personnalités
religieuses, les responsables des activités économiques et le personnel diplomatique, qui

constitue le point de départ d’'un vaste programme de réformes qui, en I'espace de quelques
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décennies, bouleverseront le paysage institutionnel, économique et social du pays. Selon la
charte, tous les sujets de 'empire seront égaux, sans distinction de religion ou de nationalité
(ce qui est en contradiction avec la loi musulmane) ; chaque individu ayant a passer devant
la justice sera jugé conformément a la loi établie ; chacun versera directement & I'Etat des
impb6ts en proportion de sa fortune et de ses revenus ; I'affermage des impéts est aboli ;
chaque localité devra fournir un contingent militaire suivant une loi a établir et le service
militaire ne pourra excéder cing ans (MANTRAN, 1989-1V, p. 456-457).

La charte de 1839 se confirme en 1856 par un second rescrit impérial ; beaucoup plus précis
et élaboré que le précédent, ce texte garantit aux communautés non musulmanes le respect
de leurs immunités traditionnelles, la liberté de culte et le droit d’administrer leurs biens sans
la moindre entrave. Tous les sujets de I'empire, sans distinction, seront égaux devant I'imp6ét,
la justice, l'instruction ; ils pourront accéder aux mémes emplois et seront recus dans les
mémes écoles ; I'égalité des droits entrainant celle des devoirs, tous devront se soumettre a
la loi sur le recrutement militaire, a moins de se faire dispenser moyennant le paiement d’'une
taxe qui permet le rachat du service militaire ; pour donner a chaque communauté la
possibilité de se faire représenter, il sera procédé a une réorganisation de I'administration
provinciale, etc. Cependant, le rescrit de 1856 jette aussi les bases d’'une pénétration accrue
de l'influence occidentale dans I'empire. Car le texte, qui affirme I'égalité des sujets ottomans
quelle que soit leur religion, est promulgué par le sultan non seulement pour prouver aux
Occidentaux que la Sublime Porte promeut le régime libéral, mais aussi pour pouvoir entrer
dans le concert européen (DUMONT, 1989, p. 508-509 ; MARCOU, 2005-II, § 8).

Les rescrits impériaux seuls suffiront-ils d’abolir le systéme des millet et faire émerger une
citoyenneté garantissant I'égalité devant la loi et ignorant les différences religieuses, et donc
d’en finir avec une société communautariste fondée sur des nationalités ethnico-religieuses,
en faveur d’un Etat moderne, indivisible, uniforme et rationnel ? Si on se rend compte que la
loi de réforme de I'armée (1869) permet aux non musulmans, dont la présence dans I'armée
n’est guére souhaitée malgré les dispositions égalitaires des édits, de se faire exempter en
payant une taxe, on comprend qu’il est difficile de souder les sujets de I'empire autour d’'une
identité politique commune. En dépit de la loi sur la nationalité ottomane de 1869, au sein de
'empire, les barriéres liées a I'appartenance confessionnelle des individus restent fortes
(SMYRNELIS, 2005, p. 78).

Les mesures prises dans le domaine du droit au cours des Tanzimat sont trés révélatrices de
ce qu'a été ce mouvement de réformes. Empruntant beaucoup a des modéles occidentaux,

ayant un objet surtout technique (commerce, douanes, administration...), elles semblent a
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l'origine n'avoir qu'une portée limitée sur les sociétés civile et politique. Or, elles contribuent
de fagcon rampante a déposséder les religieux d'une de leurs prérogatives exclusives, le droit
et la justice, dans un empire ayant réussi a faire de la charia un droit de I'Etat en mettant &
son service une organisation juridictionnelle efficace. Pour Lewis, la publication du premier
code ottoman, un code de commerce applicable par de nouveaux tribunaux spéciaux, est un
moment clef (MARCOU, 2000, p. 63-64) : C’est « la premiére reconnaissance officielle d'un
systéme juridique et judiciaire indépendant des ulémas traitant de questions que n'abordait
pas la charia » (LEWIS, 1988-I, p. 106). Ainsi, la dualité de la taxis et de I'oikonomia (ou bien
nizdm ul-alem et istimalet) se montre dans toute sa force, indispensable pour trouver le juste
milieu. Cette dualité fusionne les régles conformes a l'idéal religieux avec les mécanismes

inventés par les praticiens pour s’accommoder de la permanente « corruption du temps ».

En effet, le corps des oulémas continue d’occuper une place de premier plan pendant la
période des Tanzimat; le systeme d’enseignement traditionnel joue encore un réle primordial
dans la formation des élites. Ne disposant pas d’'un nombre suffisant d’éléments laics pour
remplir toutes les nouvelles fonctions qui viennent d’étre créée, 'Etat se tourne naturellement
vers les agents traditionnels de I'administration et du savoir. La modernité des Tanzimat
n’est ni antireligieuse ni anticléricale. Bien au contraire, les réformateurs se signalent leur
attachement a la tradition islamique. Les religieux, quant a eux, ne semblent guére hostiles
aux innovations, lorsque celles-ci leur sont présentées sous le couvert d’'une restauration des
valeurs anciennes. lIs rejoignent alors en masse les troupes de la réforme (DUMONT, 1989,
p. 472). En résumé, l'ilmiyye demeure, « au sein de I'administration provinciale ottomane, un
secteur marqué au coin de la tradition, moins affecté que d’autres filieres bureaucratiques
par les procédures modernes mises en place a I'époque » (AYMES, 2008, p. 8). Mais les
réformateurs prennent trés rapidement connaissance de la nécessité de mettre en place des
structures éducatives détachées de la pédagogie religieuse, afin de fagonner des hommes
capables de gérer la modernité avec une pleine efficacité (DUMONT, 1989, p. 478). Au fond,
I'école publique représente, pour les administrateurs, un outil pour produire des individus
fidéles & I'Etat et aptes & exercer les métiers exigés de I'époque (bureaucrates, diplomates,

commergants) ainsi que des jeunes formés selon une image morale formulée par 'Etat.

Selon la Régulation de I'éducation publique (1869), les écoles publiques sont destinées a
tous les sujets, malgré les cours de I'islam dans le programme, sans égard a leurs origines
religieuses/ethniques/linguistiques. Les réformateurs tiennent beaucoup a ce brassage des
communautés, ils y voyant une des conditions de la survie de I'Etat. Mais la cohabitation des
ethnies et des confessions, prévue par les textes ministériels, a du mal a s’inscrire dans les

faits. Trés peu parmi les sujets non musulmans fréquentent ces écoles (DEGUILHEM, 2005,
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p. 63-64). Parce qu'ils sont trop attachés a leur héritage linguistique et culturel pour accepter
de se laisser absorber par un systéme éducatif, toujours marqué par I'islam, et parce qu'ils
disposent de leurs propres écoles, souvent meilleures que les écoles publiques (DUMONT,
1989, p. 480). A cette époque, les millet se multiplient et se sécularisent. « Alors que
l'organisation communautaire confessionnelle était fonctionnelle dans 'Empire traditionnel,
sa systématisation institutionnalisée devient dysfonctionnelle dans I'Empire en voie de
modernisation, tentant de substituer la Iégalité a la tradition » (ABDELHAMID, 2003, p. 79).

Les premiéres mesures prises lors des Tanzimat portent sur des sujets techniques : mise en
place de ministéres & I'occidental, organisation territoriale, création d'un conseil d'Etat inspiré
du modéele frangais, réorganisation des finances publiques pour mieux gérer la dette... Voici
les mots-clés des Tanzimat selon Marc Aymes, auteur de la formule Tanzimat = modernité +
processus : occidentalisation, sécularisation, centralisation, uniformisation, standardisation,
bureaucratisation, individualisation, rationalisation, modernisation (AYMES, 2008, p.2). Aprés
les techniciens, diplomates ou militaires, on assiste au cours de la deuxiéme moitié du XIX®
sieécle a I'entrée en lice des intellectuels/philosophes, écrivains/poétes critiquant les réformes
juridiques/techniques pour leur occidentalisme. Trés représentatifs de la nouvelle génération
de réformateurs sont « les Jeunes Ottomans qui cherchérent a élaborer une synthese de
l'islam et du constitutionnalisme occidental » (MARCOU, 2000, p. 64).

L’occidentalisation de I'appareil gouvernemental augmente en effet I'autorité autocratique du
pouvoir central. Les contréles anciens et éprouvés s’exercant sur le despotisme du sultan
(pouvoirs intermédiaires de I'armée, des oulémas et des notables) sont abrogés ou affaiblis,
laissant le pouvoir souverain renforcé, sans autre frein que les entraves de papier de ses
propres décrets. Vers le milieu du XIX® siécle, un mouvement libertaire de pensée politique,
qui s’inspire des idées libérales et constitutionnelles que des écrivains musulmans essayent
d’identifier a la vieille doctrine islamique de consultation, commence a gagner du terrain. En
1839, on édite une traduction turque de I'ceuvre de Tahtawi (1801-1874), comprenant une
traduction annotée de la Constitution frangaise et une éloquente apologie du gouvernement
constitutionnel (LEWIS, 1966, p. 9-10).

Le mouvement des Jeunes Ottomans (1865-1890), constitué en société secréte, s’inspirant
du modele Carbonari, tente de fonder un libéralisme musulman dans le cadre de I'empire.
Les membres du mouvement critiquent notamment les contradictions des Tanzimat, selon
lesquels, en copiant les formes occidentales, en sécularisant 'enseignement et le droit, en
entamant des institutions religieuses comme la charia et 'appareil éducatif des oulémas, le

volontarisme réformateur a désorganisé le systéme ottoman, fait disparaitre les instances qui
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équilibraient le pouvoir du souverain. « Au moment méme ou l'on parlait de réforme et de
modernisation, jamais I'Etat et le sultan n’avaient été aussi puissants ». Face a ce constat, ils
réclament I'avénement d’'un gouvernement constitutionnel et d’'une véritable citoyenneté. lls
deviennent ainsi I'opposition libérale au despotisme réformateur (MARCOU, 2005-Il, § 14).
L’originalité profonde de ce courant est d’avoir tenté d’associer un idéal constitutionnaliste
d’origine occidentale a la revendication du maintien des droits/traditions islamiques (LEWIS,
1993, p. 83). Le pouvoir, trouvant cette tentative trés ardue, contraigne les Jeunes Ottomans
a prendre le chemin de I'exil. Originairement intellectuels-bureaucrates venus de la fonction
publique, ces dissidents, un temps exilés a Paris et a Londres, ne se lassent pas de préner
un constitutionnalisme en harmonie avec un islam non autoritaire, fondé sur I'égalité de tous
les citoyens devant la loi, la liberté avec le parlementarisme et I'union de tous les citoyens

sans distinction religieuse sous la banniére de la fraternité (AGAOGULLARI, 1982, p. 29).

c- Jeunes Ottomans (1865-1890), revendication constitutionnelle et adab
musulman : comment rompre avec la paideia ottomane ?

Namik Kemal (1840-1888), I'écrivain le plus représentatif des Tanzimat et du mouvement
des Jeunes Ottomans, reprenant a son compte un des grands principes de la Déclaration
des droits de 'homme, est le premier parmi les intellectuels de sa génération, a affirmer que
I'hnomme est né libre et que cette liberté lui est aussi indispensable que la nourriture. En bon
musulman, Kemal concgoit la liberté comme un don de Dieu. Il découvre les principes des lois
naturelles et de contrat social dans la charia. Le systéme parlementaire qu’il envisage ne
touche pas aux pouvoirs conférés au sultan par la loi islamique. Empruntant aux institutions
islamiques la notion de mesgveret, consultation de la communauté et affirmant que l'idée d’'un
gouvernement représentatif se trouve inscrite dans la tradition musulmane, Kemal demande
la suppression de I'absolutisme et la mise en application d’'un programme libéral, autrement
dit l'instauration d’'une monarchie constitutionnelle » (DUMONT, 1989, p. 467-468).

Non seulement Kemal, mais aussi I'un de ses camarades, Ziya Pacha (1825-1880), écrivain,
poéte et homme d’Etat, puise une bonne partie de son inspiration dans la pensée mystique
musulmane et affiche un conservatisme religieux/culturel. Il éprouve une grande méfiance a
'endroit des modéles venus d’Occident, en méme temps qu’il apparait comme l'un des
avocats les plus fervents des idées nouvelles. Il prébne un nouveau systéme qui pourrait
créer le nouvel homme (DUMONT, 1989, p.466). La paideia ottomane ou I'adab musulman,
ayant une connotation morale, sociale, politique, aboutissant a la reconnaissance de valeurs
traditionnelles, pése toujours sur les intellectuels de Tanzimat. Les Jeunes Ottomans se
trouvant sous I'emprise de l'idéologie religieuse (ou adab), cherchent a justifier les nouvelles

idées par la charia. C'est une démarche qui est employée plus tard par les islamistes turcs
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(AGAOGULLARI, 1982, p. 25). D’autre part, 'empire étant considéré, malgré tout, comme la
superpuissance islamique de I'époque, seul a méme de résister a I'impérialisme occidental
et chrétien, la thématique de 'union de l'islam (ittihad-1 islam) se répand, notamment sous la
plume des Jeunes Ottomans (BAYART, 2010-I, p. 17).

En grec hellénistique, le mot paideia sert a désigner le résultat de I'effort éducatif, poursuivi
au-dela des années scolaires pendant toute la vie pour réaliser plus parfaitement l'idéal
humain. Le mot vient ainsi a signifier la culture, entendue non pas au sens actif, préparatoire,
d’éducation, mais au sens perfectif qu'il a aujourd’hui chez nous: I'état d’'un esprit pleinement
développé, ayant épanoui toutes ses virtualités, celui de 'homme devenu vraiment homme
(MARROU, 1948, p. 52). Quant a l'adab, terme fondamental de la tradition islamique, il
renvoie a I'idée de code de conduite, de régles et de normes sociales. On pourrait le traduire
par civilité, mais avec en plus une nuance religieuse et culturelle ; il définit en quelque sorte
I'’honnéte homme musulman. Depuis I'Age d’or de la civilisation islamique, la valeur supréme
se trouve non dans l'individu mais dans la société comme un tout, et selon l'adab, la

conscience de soi n'est pas replie sur soi (MOUSSA, 1991, p. 174).

En effet, la rhétorique et la critériologie sont des exigences formelles mises en avant par
'adab philosophique pour systématiser et imposer un credo. On assiste a I'aube de 'age d’or
musulman a un remaniement de convictions proprement islamiques pour étre appropriées a
de nouvelles exigences socioculturelles. La portée strictement religieuse de la profession de
foi est oblitérée par la surimposition de présupposes indémontrables du credo philosophique.
La Révélation étant réduite au texte coranique partiellement explicité par l'action du
Prophéte, la raison humaine, armée d'une grammaire, d'une rhétorique, d'une logique, d'une
physique, d'une métaphysique, va investir ce texte, le solliciter en référant sans cesse aux
présupposeés suivants: 1) Il y a une nature humaine dont la perfection et le salut sont fonction
de l'autorité exercée par la raison; 2) la raison maitrise les instincts mauvais; 3) il existe un
espace politique idéal et un temps historique idéal, I'un et l'autre actualisés en Arabie par
Mahomet; 4) la raison, comme la religion, ne visent pas l'intérét individuel, mais l'intérét
général; 5) la nécessité de perpétuer la cite idéale, de sauvegarder l'intérét général, entraine
celle de connaitre la vraie religion. Dans cette société, l'islam définit le juste milieu entre la
spiritualité exclusive et I'attachement excessif a ce monde. Le credo a donc une fonction a la
fois civilisatrice et salvatrice, désignant avec exactitude les horizons de la pensée islamique
au moment de son apogée. « Horizons ouverts et limités a la fois : ouverts a tout ce qui va
dans le sens d’'une lecture harmonisante, intégrante ; limités aux contours dessinés par un
message divin déja lié a une réalisation historique » (ARKOUN, 1972, p. 42, 44-45, 48).
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Il est bien difficile de rompre, pour les élites ottomanes, avec I'adab musulman. Etant donné
qu’il n’ ya pas de pouvoirs intermédiaires entre le sultan et ses sujets, la politique est congue
pour 'Ottoman comme des intrigues de cour. Dans I'empire d’avant les Tanzimat, ceux qui
intriguaient n’excipaient pas de leur jeunesse. Il était alors plus prestigieux d’avoir la maturité
d’esprit, connaissance des traditions, de I'expérience. Les Jeunes Ottomans se vantent par
contre de tenir des assises neuves, libres, novatrices. Parmi ceux-ci, un certain ibrahim
Sinasi met particulierement I'accent sur le concept de « nouveau ». C’est lui aussi qui se sert
pour la premiére fois du concept de « société », en tant qu’entité théoriquement concevable
en dehors du cadre étatique. Il pense que les individus font partie d’'une unité et que cette
entité collective n’a rien a voir avec la sujétion. |l essaie donc de voir d’en bas (société) ce
qui est déja connu d’en haut (sujétion). Sinasi, admirateur de la philosophie des Lumiéres,
réfléchit autour de la notion de droit naturel, présent dans les Constitutions francaises de
1789 et 1793. D’ailleurs, il publie en feuilleton entre 1862 et 1865, dans son journal, I'ceuvre
maitresse du juriste suisse Emer de Vattel, le Droit des gens ou principes de la loi naturelle
appliqués a la conduite et aux affaires des Nations et des Souverains (MARDIN, 2001, p. 43-
44). Sinasi séjourne pendant cinq ans (1849-1854) en France. C’est aprés son retour qu'il
commence a parler de nouvelles idées qu'il a acquises. Il divulgue des notions jusqu’alors
inconnues du peuple: nouvelle constitution, république, nation, nationalité, liberté, parlement,
élections, opinion publique... Sinasi ne se contente pas de les utiliser et expliquer, mais aussi
il tache de les banaliser auprés du peuple (BODUR, ACARLIOGLU, 2007, p. 52).

La publication de I'ceuvre d’Emer de Vattel est une contribution importante au débat dans le
pays ottoman sur le caractére de droit naturel. Sinasi est sans doute fortement influencé par
la théorie du droit naturel, dans laquelle théodicée et anthropodicée s’entrecroisent. D’aprés
Vattel, rien n’est si propre que la piété a fortifier la vertu ; la piété et la religion influent
essentiellement sur le bonheur d’'une Nation. Mais cette piété doit étre éclairée. « La piété
aveugle ne fait que des superstitieux, des fanatiques, et des persécuteurs, plus dangereux
mille fois, plus funestes a la société que des libertins » (VATTEL, 1835, |, XII, § 125). Vattel
précise que la religion possede deux aspects : intérieure, elle est dans les cceurs, une affaire
de conscience, dans laquelle chacun doit suivre ses propres lumiéres. En tant qu’extérieure,
publiquement établie, elle est une affaire d’Etat. Mais Vattel ajoute tout de suite : « De fait,
oui ; de droit, non. La vraie affaire d’Etat, c’est de tolérer toutes les sectes dont la doctrine et
les sentiments ne tendent pas a troubler I'ordre et le repos de la société, et de les faire vivre

en paix les unes avec les autres » (§ 127).

Selon Vattel, 'homme est essentiellement et nécessairement libre dans la religion qu’il doit

suivre ; la croyance ne se commande pas ; la liberté des consciences est de droit naturel et
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inviolable. Mais I'établissement de la religion par les lois et son exercice public, sont matiéres
d’Etat, et ressortissent nécessairement a I'autorité politique (§ 128-129). S'il est question de
donner une religion & un Etat qui n’en a point encore, le souverain peut favoriser celle qui lui
parait la véritable ou la meilleure, la faire annoncer, et travailler par des moyens doux et
convenables a établir ; il doit méme le faire, par la raison qu’il est obligé de veiller a tout ce
qui intéresse le bonheur de la Nation. Mais il n’a aucun droit d’'user en ceci d’autorité et de
contrainte (§ 132). Il y a chez Vattel de quoi satisfaire les Jeunes Ottomans, voire les futurs
Jeunes Turcs et kémalistes. Il vote pour la liberté de conscience, tout en soulignant la
nécessité du maintien et de la protection de la religion majoritaire par le pouvoir temporel afin
d’assurer la paix/stabilité sociale. D’apres lui, la religion est d’'une extréme importance pour
le bien et la tranquillité de la société, et le prince est obligé de veiller a tout ce qui intéresse
I'Etat. Par conséquent, « il ne doit user de son pouvoir que contre ceux dont la conduite, en
fait de religion, est nuisible ou dangereuse a I'Etat, et non pour punir de prétendues fautes
contre Dieu ». Il n’est en droit de punir que ceux qui troublent la société; « ce serait trés
injustement qu’il infligerait des peines a quelqu’un pour ses opinions particuliéres, lorsque

celui-ci ne cherche ni a les divulguer, ni a se faire des sectateurs » (§ 133).

Sinasi se réfere si rarement a l'islam qu’il semble méme lui tourner le dos, mais ce n’est pas
dire qu’il prbne une épistémologie athéiste. Auteur de la premiére piéce de théatre turque
dans le sens occidental, Sinasi joue un réle important dans l'orientation des esprits vers le
renouveau, et entame la construction discursive du concept d’opinion publique; il publie ses
journaux dans une langue compréhensible de tous. |l prétend étre le porte-parole du peuple.
Une nouvelle identité sociale apparait alors : le journaliste qui intervient dans la chose
publique en s’attribuant le rdle d’intermédiaire qui exprime 'opinion. C’est la naissance d’un

nouveau modele d’intellectuel incarné par le journaliste (TURESAY, 2008, p. 96-97).

La définition et la gestion de lintérét général étant sous le monopole des dirigeants, le
concept d’opinion publique en tant que tel était jusqu’alors inconnu pour les Ottomans. Dans
le cceur de la philosophie politique musulmane se trouvait le concept de la justice. Lorsqu’il
émergeait une opinion partagée par certaines couches et institutions de la société sur le fait
que le sultan n’arrivait plus a assurer la justice, des révoltes éclataient. Les principales
institutions contribuant a forger cette opinion partagée (opinion traditionnelle), qui reposait
sur la communication interpersonnelle, étaient les mosquées, les tekke, les cafés, les salons
de barbier, les corporations d’artisans et les Janissaires. Or, I'opinion publique moderne telle
gu’elle commence a fonctionner a partir de la seconde moitié des années 1860 repose sur la
communication de masse, méme si les tirages des journaux ne dépassent pas les quelques

mille exemplaires, ce qui implique une relation impersonnelle et unidimensionnelle entre les
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fabricants de I'opinion (journalistes) et le public (TURESAY, 2008, p. 97-98). La découverte
de l'opinion publique consiste en effet a la redéfinition de la sphére publique : Celle-la n’est
plus une sphére morale normativement définie dans laquelle le peuple doit rester en dehors
de la politique en exprimant sa loyauté envers les dirigeants. Celle-la est redéfinie en tant
que la sphére politique actuelle dans laquelle le peuple et ses opinions apparaissent comme

des forces légitimes dans les affaires de gouvernance (KIRLI, 2000, p. 272).

La contribution majeure de Sinasi concerne d’autre part la constitution d’'une nouvelle langue
littéraire et la formation d’'une nouvelle génération de journalistes et d’hommes de lettres. I
réhabilite la langue vernaculaire en usant d’'un vocabulaire simplifié et d’'un style fluide. Sa
pensée sociale est une pensée libérale mettant l'individu, et non pas la communauté, au
centre de ses préoccupations intellectuelles, ce qui le distingue de ses contemporains. Il est
'un des premiers journalistes a publier sur des questions sociales relatives a la condition
féminine, en critiquant satiriquement l'institution ottomane de mariage arrangé (TURESAY,
2008, p. 193 n. 170, p. 621).

Ce qui est certain ce qu’avec leur vision encyclopédiste du savoir, leur refus de privilégier
laction politique et leur ferme croyance a l'idée du progrés par le développement de
l'instruction publique, les Jeunes Ottomans réussissent a ouvrir de nouvelles perspectives
pour I'avenir de 'Empire. Mais il est encore trés t6t, dans les années 1860 et 1870, pour ces
hommes (excepté Sinasi peut-étre) de concevoir un droit purement séculier, indépendant de
la charia (DUMONT, 1989, p. 467). C’est un état de « limbes », une pensée de I'entre-deux
dans lintervalle d’'une attente ou d’une latence, entre réve et réalité, entre passé et avenir,

entre rupture et continuité.

Les Jeunes Ottomans prénent I'établissement de la justice auprés du sultan, et ce en restant
dans les limites existantes des normes traditionnelles ottomanes. Ce n’est pas la justice du
sultan qu’ils revendiquent, mais une justice indépendante de lui, un modéle judiciaire libéral.
Or, dans la pratique ottomane, ni dans la pratique islamique en général, il n’y avait pas
d’espace de justice comme tel (MARDIN, 2001, p. 47). Certaines choses sont concevables,
acceptables, a une certaine époque, dans une certaine culture, et elles cessent de I'étre a
une autre époque et dans une autre culture (ARIES, 2006, p. 168). Le fait que les Jeunes
Ottomans ne peuvent plus réfléchir comme les anciens, indique précisément qu’un
changement de mentalité est intervenu entre eux. Ce n’est pas tant qu’ils n'ont plus les
mémes valeurs, mais les réflexes élémentaires ne sont plus les mémes. Jacques Krynen,
historien francais du droit, de la justice et de la science politique & la fin du Moyen Age et a

'époque moderne, montre que dés l'origine, la figure du roi justicier était inhérente a son
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pouvoir. Elle en était a la fois la source, la condition et le fondement. La mission initiale et
sine qua non du souverain était de rendre justice (KRYNEN, 2009). Dans le cas ottoman,
grace aux Jeunes Ottomans qui marquent le passage définitif a une nouvelle conception de

la justice, I'idée d’en finir avec la figure du roi justicier prend de 'ampleur.

d- « Entrer dans la civilisation » : leitmotiv des réformistes ottomans

Dans la longue durée, 'empire a obtenu I'adhésion de ses sujets a une certaine conception
de la civilisation (medeniyet). Mais dans la furie de I'occidentalisation, les moeurs, coutumes
et traditions perdent tout leur sens. On cherche désormais a devenir occidental par le simple
fait d’imiter le mode de vie, le type de comportement et les valeurs des européens. L’empire
connait ainsi un dédoublement de la culture: tandis que la maijorité reste solidement attachée
a la culture populaire islamisée, les élites des grandes villes créent une culture batarde, une
espéce de mélange de cultures des pays occidentaux. Dans le champ idéologique, I'lslam vit
la concurrence des autres idéologies (AGAOGULLARI, 1982, p. 24). Les Ottomans sont dés
lors obligés de choisir au quotidien entre la civilisation classique (medeniyet) et la civilisation
occidentale ; 'adab se confronte, a partir de la seconde moitié du XIX® siécle, aux modéles
du savoir-vivre européen. Il ne faut pourtant pas en conclure qu’on a affaire a une bifurcation
entre le sécularisme et I'islam (BAYART, 2010-1, p. 21).

Au-dela de l'objectif de transformation de I'Etat, les réformateurs visent un autre but : Faire
que I'empire rejoigne la « civilisation ». Inventée au milieu du XVIII°, siécle des Lumiéres, et
popularisée en France a I'époque de la Restauration, l'idée de civilisation a été adoptée trés
vite par les élites ottomanes. La civilisation avait, a leurs yeux, I'immense avantage de faire
apparaitre I'Occident dans des habits séculiers plutdét que chrétiens. Dés les années 1830,
l'idée de «civilisation» apparait en ottoman (sivilizasyon), avant que le mot medeniyet, terme
abstrait formé sur I'arabe medeni (citadin), ne finisse par s'imposer dans le lexique politique.
Depuis lors, « entrer dans la civilisation », « faire partie de la famille des nations civilisées »,
« étre civilisé » devient le leitmotiv des dirigeants ottomans (GEORGEON, 2005, p.36). C’est
donc a travers le contact avec la civilisation d’autrui que les musulmans découvrent la
« civilisation » comme concept et programme politique. C’est en se trouvant explicitement
relégués au rang de « civilisation arriérée » qu’ils envisagent d’abord la possibilité, puis
I'évidence méme, qu’ils ont également une civilisation « moralement et spirituellement
supérieure » dont la religion est la clef de volte (BOZARSLAN, 2004-Il, p. 106-107).

La question fondamentale pour les Ottomans n'est pas « Faut-il emprunter a I'Occident ? »,
mais « Jusqu'ou emprunter a I'Occident » ? Doit-on se limiter aux aspects techniques ou

faut-il aller plus loin, jusqu'aux modes de pensée et aux valeurs ? C’est surtout la civilisation
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technique et industrielle qui fascine les Ottomans. Mais autant qu'ils aspirent a rejoindre
I'Occident, ils récusent I'hyper-occidentalisation: «les dandys singeant d’'une maniére ridicule
la mode de Paris étaient le sujet favori des premiers romanciers ottomans» (GEORGEON,
2005, p. 37). La décision d’'imiter 'Occident comme modéle pour enrayer le déclin entraine
simultanément une sur-occidentalisation et une islamisation culturelle, identitaire et politique.
Cette dualité s’avere porteuse de tensions et de déchirures (BOZARSLAN, 2005-1, p. 43). La
taxis impériale, qu’ils ont assimilée au cours de leur éducation initiale, ne permet pas aux
Jeunes Ottomans de créer vraiment un nouvel homme. lIs veulent intacte l'influence de
l'islam dans le domaine culturel/moral de la société, et souhaitent imiter uniguement les bons
cétés de la civilisation occidentale (institutions politiques, technologie, systéme économique
etc.). « lls navaient pas compris que les bons et les mauvais c6tés qu’ils avaient distingués
dans le systéme des pays européens, formaient un tout li€¢ a un mode de production
(capitaliste) bien différent de celui de 'Empire » (AGAOGULLARI, 1982, p. 29).

L’intelligentsia libérale poursuit le méme objectif que les ministres réformateurs auxquels elle
se heurte : Guérir 'empire, homme malade de I'Europe, en lui faisant absorber une forte
quantité d’idées politiques, de valeurs culturelles, d’innovations techniques. Mais comment
doser la potion ? Le sultan et ses ministres se gardent de lacher trop de lest. Les Jeunes
Ottomans au contraire, assoiffés de liberté et de justice, estiment que seul un régime
représentatif est capable de donner corps a leurs revendications. |l leur parait impossible de
se satisfaire du réformisme autoritaire dont le gouvernement se contente (DUMONT, 1989,
p. 469). Le projet d’ottomanisme, tentative de rassemblement des sujets du sultan face a
limpérialisme européen, essai de fédérer Musulmans, Chrétiens et Juifs dans un méme
pays en promouvant des réformes allant dans le sens de la modernisation (d’une relative
démocratisation), a donc deux variantes, 'une bureaucratique, I'autre constitutionnaliste (les
Jeunes Ottomans). La deuxiéme variante trouve finalement un terrain d’application avec la

proclamation de la Premiére Constitution du pays.

La variante bureaucratique ne se soucie pas des spéculations philosophiques (théorisation)
de la modernité. Sa mission étant d’assurer la survie de I'Etat, elle cherche a trouver des
solutions pratiques correspondant a des préoccupations a court et moyen termes. Le projet
bureaucratique vise essentiellement la restructuration de I'Etat (MARDiN, 1983, p. 9-17).
Certaines élites bureaucratigues commencent méme a proposer un changement structurel
comme solution politique, malgré la forte opposition des milieux conservateurs. Pour casser
I'opposition, Fuad Pacha (1815-1869), homme d’Etat réformateur, insiste sur le fait que les
réformes ont pour objectif principal de protéger la religion. Quant & Ali Pacha (1815-1871),

favorable au progres, qui joue le réle le plus actif dans la mise en ceuvre des réformes, et qui
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participe a la création d’'un Haute Conseil de réformes afin de superviser et développer les
actions novatrices, affirme vivement qu'il ne faut pas se noyer dans les détails si on veut
sauver I'Etat et la nation musulmane. D’aprés lui, si le plus grand Etat du monde musulman
s’écroule, 'oumma perd totalement sa gloire, son indépendance et son espoir : L’avenir de la
religion et de la nation musulmane dépend de la pérennité de I'Etat ottoman. Il ne faut donc
pas croire que les réformes modernisatrices offensent l'islam, bien au contraire, elles sont
nécessaires pour le redressement du monde musulman. Tels sont les principaux arguments
religieux présentés par les élites bureaucratiques pour justifier les réformes (CETINSAYA,

2001, p. 55). lls avancent aussi des arguments humains.

Sadik Rifat Pacha (1807-1857), diplomate qui admire la science, la technologie, l'industrie et
I'éducation des Européens, établit dans son ouvrage intitulé « Réflexions sur la politique
générale des Etats », les parameétres d’un Etat de droit dont le centre est 'homme avec ses
droit de vie, de propriété et de dignité, et en somme ou la «civilisation» est 'équivalente de la
«liberté» (BILICI, 1991, p. 543). Il précise qu’en Europe (dans la civilisation) le gouvernement
existe pour servir le peuple, non le contraire. De simples améliorations ne suffisant pas a
résoudre les probléemes colossales de I'empire, il souligne la nécessité de sortir d’un régime
pour créer un nouveau. C’est pourquoi il propose de mettre au premier plan les lois laiques
au détriment de la charia (SEMIZ, 1994, p. 143-144). Sadik Rifat Pacha pense que toute loi
doit étre conforme a la nature de ’homme, que nous devons nécessairement abandonner
tout ce qui pourrait nous tenir éloignés de la nature et que seules les peuples qui courent
pour rattraper le temps peuvent s’avancer (CETINSAYA, 2001, p. 55). Mais n’oublions pas
que Sadik Rifat est un pacha. Il ne définit pas la « liberté » comme la participation du peuple
au gouvernement, mais I'égalité devant la loi et la défense des droits. Il considére donc la

liberté comme composante de la justice (SEMIZ, 1994, p. 144).

On ne sait pas si S. Rifat a lu Hegel, mais il trouverait probablement sublime cette phrase :
De méme que 'homme meurt de I'habitude de la vie, de méme I'Esprit d’un peuple meurt de
la jouissance de soi (HEGEL, 2000, p. 35). Il vit a une époque ou I'empire, n'ayant pas
confiance en son systéme traditionnel, est obligé d’adopter un esprit nouveau pour allonger
sa vie, et ou le diplomate ottoman ne peut plus avancer ce raisonnement que le Dieu et sa
loi protégerait les musulmans contre les agressions des Occidentaux tant qu'ils réinstaurent
des normes anciennes et préservent les pratiques ancestrales. Son insistance sur le fait qu'il
faut faire des lois conformes a I'esprit du siécle, c’est-a-dire des lois séculiéres, nous améne
a nous rappeler le fameux dialogue entre les Méliens et les Athéniens lors de la Guerre du
Péloponneése. « Les Méliens: 1l est difficile de lutter contre une armée aussi puissante et

aussi chérie de la fortune que la vétre. Il faudrait pour cela des forces plus égales. Nous
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avons pourtant confiance. Pour ce qui est de la fortune, les dieux ne permettront pas que
nous soyons défavorisés, car notre cause est juste et la votre ne l'est pas... Les Athéniens:
Nous croyons, étant donné ce qu’on peut supposer des dieux et ce qu’on sait avec certitude
des hommes, que les uns et les autres obéissent nécessairement a une loi de nature qui les
pousse a dominer les autres cgaque fois qu’ils sont les plus forts » (THUCYDIDE, V, 104-
105). On peut dire que I'élite ottomane est a la fois Mélien (il a confiance en Dieu) et
Athénien (il veut ériger un Etat puissant). Elle veut sortir de son statut de vaincu pour s’ériger
en acteur libre et autonome, influent comme autrefois ; pour cela elle ne trouve pas d’autres

choix que de se moderniser. Pour justifier ce choix il suffit de renvoyer au principe d’istimalet.

Les Jeunes Ottomans, tenants de la variante constitutionnaliste, étant en majorité des
fonctionnaires, se considérent comme des serviteurs de I'Etat. Méme aprés leur exclusion de
la fonction publique, ils se voient comme faisant partie de la cadre étatique. En Europe de
I'Ouest, I'opposition politique est en quelque sorte I'expression d’'une pluralité de conflits de
pouvoir et d’autorité. Les conflits de classe y sont a l'origine de I'ensemble des conflits
sociaux qui traduisent en dernier ressort, par dela les proclamations et idéologies de leurs
acteurs, des intéréts de classes. Dans ce systéme, I'opposition politique désigne 'ensemble
des forces politiques s’opposant a '’Ancien Régime ou les classes démunies partagent une
ambition d’ascension sociale. La charte populaire adoptée en 1838 est un bon exemple. Les
revendications sociales des chartistes se déploient dans un contexte social et économique
particulier qui favorise leur développement. Les classes démunies ne s’inquiétent guére du
sort de I'Etat, qui, & leurs yeux, se contente de maintenir I'ordre sans se préoccuper des
inégalités sociales et risque de laisser se développer sous l'ordre apparent un désordre
dangereux. La classe ouvriére ne se sent pas concernée par les problémes liés a la survie
de I'Etat, bien au contraire, elle vise a renverser le pouvoir existant et a établir un nouvel
ordre social (KOCAK, 2001, p. 74-76).

Quant a 'opposition ottomane, elle espére, certes, représenter la possibilité d’'une alternance
politique, proposer un nouveau cours a la politique et renouveler le personnel public. En ce
sens, elle est différente de I'opposition traditionnelle. Mais elle a aussi des traits communs
avec celle-ci. Il ne s’agit pas d’un conflit social/politique/idéologique, poursuivi par les forces
de la société civile qui fonctionnent comme forces d’équilibre dynamique, créatrices de
transformation sociale. L'opposition ottomane est une opposition épaulée essentiellement
par les agents de I'Etat : Il y a deux modeéles (variantes bureaucratique et constitutionnaliste)
pour un méme objectif (empécher la dislocation de I'empire). Comme c’est I'Etat qui est
malade, les mesures |égislatives et administratives sont jugées suffisantes pour redresser la

situation. Les Jeunes Ottomans jugent inutile de gagner 'appui des classes inférieures pour
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réaliser leur projet de constitution. lls n’arrivent pas, en effet, a voir dans la constitution d’'un
pouvoir politique reposant sur le contrat social, et a dépasser le dualisme opposant le peuple
et le pouvoir politique 'un a l'autre. Pour eux, la constitution est une formule magique qui

sauvera I'Empire, qui sauvegardera 'unité et I'intégrité du territoire (KOCAK, 2001, p. 76-79).

La stratégie principale des Jeunes Ottomans, restant vigilants de ne pas élargir leur champ
d’action, consiste a gagner le sultan a leur cause. Comme ils n’arrivent pas a convaincre le
sultan Abdllaziz de promulguer la constitution, ils reviennent a la méthode traditionnelle :
renverser le sultan. La constitution est congue comme une nécessité pour sortir 'empire de
la crise. Pour les intellectuels/bureaucrates, une constitution n’est pas un acte juridique pour
et par le peuple, mais un acte pour et par I'Etat. Les Jeunes Ottomans considérent donc la
constitution comme un moyen, pas un objectif, un moyen de rétablir 'autorité de I'empire
(KOCAK, 2001, p. 79-81).

Les élites ottomans éclairées, se préoccupent avant tout de sauver un empire qui est en train
de s’effondre. Cet empire-la perd sa suprématie au profit d’'une formation qui édifie une
domination mondiale sur le développement industriel, et non pas sur la puissance armée.
L’élite ottomane constate que le monde change, que les traditions administratives de I'ancien
empire sont déja périmées face a la puissance économique et politique de cette formation
dynamique. Elle veut enlever 'oppression de cette puissance sur son pays et faire partie de
cette méme formation « développée, avancée, progressiste, éclairée ». L’objectif est alors de
se hisser parmi les grandes puissances du monde. C’est ainsi que les ennemis de longue
date deviennent des modéles. Mais le résultat est moins brillant qu’'on espére. La pression
des empires coloniaux, combinée avec les mouvements nationalistes naissants dans les
Balkans et la montée des ayan, exerce une énorme tension sur I'Etat, menacé d’écroulement
militaire, administratif et financier. S’il survit pendant tout le XIX® siécle, c’est parce qu’une
série d’innovations institutionnelles servent de support a sa renaissance. Mais le prix de la
renaissance est inscrit dans ces innovations mémes : le sous-développement de I'’économie.
Au fond, I'ordre ottoman devient une composition hybride dont la modernisation de surface

trahit « un processus souterrain de sous-développement » (SUNAR, 1980, p. 565-566)

e- Premiére Constitution ottomane (1876)
Depuis la fin du XVIII® siecle, les élites ottomanes cherchent a faire entrer I'empire dans le
concert européen et dans le cercle des nations « civilisées ». Pourtant, elles échouent, si I'on
excepte I'époque de la guerre de Crimée, lorsque I'empire est officiellement admis dans le
concert européen. Les grandes puissances ne cessent de faire pression sur les dirigeants

ottomans pour qu'ils entreprennent des réformes. Mais par réformes, elles entendent le
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maintien de leurs priviléges, l'ouverture accrue de I'empire aux intéréts européens, la
protection et I'autonomie des communautés chrétiennes. « Les Ottomans se sont donné une
constitution en 1876, 30 ans avant I'empire des tsars. La proclamation de cette constitution a
eté accueillie avec une profonde méfiance par les grandes puissances qui n’y ont vu qu’une
manceuvre grossiére de diversion. Puis, quand elle a été suspendue, elles en ont réclamé
'application. Lorsque le texte constitutionnel a été rétabli en 1908, a nouveau méfiance ! Et

si c’était un mauvais exemple pour les territoires coloniaux ? » (GEORGEON, 2005, p. 38).

La Constitution ottomane ne prétend pas émaner de la souveraineté du peuple mais de la
volonté du sultan. Son article 8 déclare que «Tous les sujets de I'empire sont indistinctement
appelés Ottomans, quelle que soit la religion qu’ils professent», la connaissance du turc
étant néanmoins exigée pour pouvoir siéger au Parlement (article 68). Selon l'article 11,
l'islam est religion d’Etat, mais la liberté de culte est garantie et tous les sujets deviennent
des citoyens jouissant des mémes droits et libertés, dont égalité devant la loi, égalité d’acces
aux fonctions publiques, liberté individuelle, liberté de la presse, liberté de I'enseignement,
droit de propriété et de slreté, droit d’association (MARCOU, 2005-II, § 11). Abdulhamid Il
(1876-1909) promulgue en décembre 1876 la Premiére Constitution ottomane instaurant une
monarchie parlementaire respectueuse des libertés individuelles. Il faut pourtant mettre
'accent sur un paradoxe : I'égalité entre musulmans et non-musulmans est admise, mais
équilibrée par la transformation des non-musulmans en communautés minorisées, en
opposition avec les musulmans dont la religion devient la religion d’Etat. Les non-musulmans
ne peuvent participer aux élections qu’en s’inscrivant sur des listes électorales qui leur sont
réservées. Les réformes assurant 'accés a I'égalité juridique deviennent ainsi une source
d’'inégalité statuaire encore plus importante que par le passé. Il s’agit la d’'une nouveauté qui
réifie la religion (BOZARSLAN, 2004-I1, p. 106-107).

Aprés la déclaration de guerre de la Russie a la Turquie en 1877, le paysage politique de
I'empire change brusquement. Dés le mois de février 1878, le sultan commence a gouverner
en souverain autoritaire ; le Parlement est révoqué, la Constitution suspendue. L’'Empire sort
vaincu de la guerre russo-turque et le tsar oblige le sultan a reconnaitre I'indépendance de la
Roumanie, de la Serbie et du Monténégro. La Bulgarie devient une principauté autonome. La
Bosnie et 'Herzégovine sont occupées et administrées par I'Autriche-Hongrie. L’'Empire perd
aussi I'lle de Chypre et les trois provinces de I'Anatolie orientale. Les grandes puissances,

quant a elles, garantissent toujours son intégrité territoriale (DUMONT, 1989, p. 521-522).

En 1881, la Turquie subit de nouvelles amputations. La Thessalie et une partie de I'Epire

sont cédées a la Gréce; la Roumélie orientale est annexée par la Bulgarie. La Tunisie passe
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sous le protectorat de la France. En 1882, 'Egypte est occupée par les Anglais. Par ailleurs,
dans les Balkans, la population musulmane est dans une situation difficile. Les mauvais
traitements et les lois agraires promulguées en faveur des éléments chrétiens jettent sur les
routes d’Istanbul des milliers de Turcs et de musulmans, ce qui pose a I'empire le difficile
probléme de l'accueil et de l'installation des réfugiés. L’empire offre désormais I'apparence
d’'un Etat surtout asiatique et musulman : « Du fait des changements territoriaux et de I'afflux
des réfugiés, la proportion des musulmans par rapport a la population totale de 'Empire est
passée en quelques années de 68 a 76 %. L’Empire est maintenant un Etat aux trois quarts
musulman » (GEORGEON, 1989-II, p. 523, 525).

5- « Absolutisme constitutionnel » d’Abdtilhamid Il (1878-1908)

En politique intérieure, Abdilhamid Il prend prétexte des graves difficultés auxquelles il doit
faire face pour remettre en cause le régime constitutionnel. Entre 1878-1908, il ne réunit plus
le Parlement. La Constitution n’est pas abrogée, mais suspendue. C’est un absolutisme
constitutionnel qui est en marche. En effet, certains pouvoirs traditionnels de la monarchie
absolue étaient entretenus, sous les apparences constitutionnelles, par la Loi fondamentale
qui était loin de répondre a la nécessité de rééquilibrer les pouvoirs en faveur du Parlement.
Abdulhamid Il pense que le peuple ottoman n’est pas assez mar pour tenter I'expérience du
parlementarisme ; il faut qu'il soit dirigé par un guide, par un pére, en attendant que les
structures et les réformes mises en place, notamment dans le domaine de I'enseignement,
aient porté leurs fruits (GEORGEON, 1989-1, p. 526-528). La promulgation de la constitution
avait pour objectif de défendre les intéréts de I'Etat ; les mémes intéréts entrainent sa
suspension et, 30 ans plus tard, un décret impérial annonce, conformément aux intéréts de
I'Etat, le rétablissement de la constitution. Depuis, la constitution et le parlementarisme sont
les éléments indispensables de la vie politique turque. Mais la constitution refléte une logique
sanctionnelle, voire répressive, mais pas une logique délibérative. C'est I'Etat qui fait la
constitution, c’est lui qui la révise et 'abroge (KOCAK, 2001, p. 81-82).

a- Panislamisme comme instrument politique
Abdilhamid Il est un autocrate qui ne fait confiance a personne, un despote qui s’efforce
d’étouffer la voix des intellectuels, mais ouvert aux nouveautés, désireux de développer
'enseignement, d’organiser la justice. D’autre part, il met particulierement I'accent sur I'islam
pour tirer les conséquences du nouvel équilibre démographique, faisant de 'empire un pays
aux trois quarts musulmans (GEORGEON, 1989-ll, p. 529-533). Il faut alors réactiver

l'identité islamique de I'Empire —a commencer par l'institution, autrefois délaissée, du califat—
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pour restituer a l'islam sa grandeur passé et passer les diverses influences occidentales au
crible de I'orthodoxie religieuse (ROUGIER, 2004, p. 104).

Abdulhamid Il se sent capable, grace a sa popularité montante, de mobiliser les populations
musulmanes a l'intérieur de I'empire autour du théme du califat et de la derniére dynastie
sunnite indépendante. Il sait trés bien que le projet d’unifier les musulmans du monde entier
autour du califat dépasse les moyens dont il dispose. On peut donc parler d’'un panislamisme
a usage interne. La politique califale répond au désir de trouver un substitut a I'ottomanisme,
elle se propose aussi de parer a un danger qui peut se révéler redoutable pour I'empire ; le
virus du nationalisme risque de gagner les populations musulmanes non turques — Kurdes,
Albanais, Arabes — (GEORGEON, 1989-Il, p. 534). Cette politique est suffisamment prise au
sérieux par les Européens pour qu’ils la baptisent du vocable menacant de panislamisme. Le
califat n’est pas en mesure de susciter la moindre manifestation unitaire tangible, de créer
l'unité politique. Il entretient en revanche I'unité morale. Aux yeux de hombreux musulmans,
'Empire constitue effectivement le dernier rempart de l'islam assiégé et une terre d’asile

pour ce qui veulent échapper a la domination coloniale (DUPONT, 2004, p. 45-46).

Le regne d’Abdilhamid Il représente une période dans laquelle les écoles publiques sont
considérées avant tout comme des lieux ou I'enfant commence a apprendre les bases d’'une
culture islamique. C’est I'islam qui fournit la couleur dominante de I'enseignement selon le
programme scolaire de 1904 (YUCEL, 1938, p.183). « L'un des traits qui différencient le plus
'Etat hamidien de celui des Tanzimat est la place nouvelle que la religion islamique semble
y occuper. Dans un certain nombre de domaines, en effet, se produit une sorte de ‘retour du
religieux’ : on construit davantage de mosquées, on donne plus de place a I'islam dans les
programmes scolaires et a I'école » (GEORGEON, 1989-Il, p. 533). Avec le programme de
1904, les éléves ottomans sont privés de I'histoire générale au profit de I'histoire de I'islam et
de celle de 'Empire, le ton de I'enseignement scolaire étant plutét islamiste et moraliste
(YUCEL, 1938, p. 185).

La politique explicitement religieuse du sultan facilite I'intégration des centaines de milliers
de réfugiés qui ont fui les massacres de musulmans dans le Caucase et les Balkans. Pour le
sultan, I'islam est une idéologie de I'union et de la mobilisation de la trés grande majorité des
Ottomans. Pourtant la politique islamique ne fait pas davantage obstacle a la sécularisation
progressive de la société. « Paradoxalement, cette derniére tendance, au méme titre que
'exaltation du califat, facilitait 'autocratie en affaiblissant le contre-pouvoir des oulémas
qu’Abdalhamid [l surveillait par ailleurs de trés prés et dont il rognait les prérogatives, au
méme titre que celles des bureaucrates de la Sublime Porte » (BAYART, 2010-l, p. 13-14).
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La maijorité se plient, voire adhérent au fonctionnement autocratique du pouvoir (BOUQUET,
2006, p. 29). Le sultan se méfie des étudiants des médersas, bien souvent turbulents. Le
pouvoir reste largement « sécularisé », d’autant plus que I'ére des réformes, les Tanzimat, a

deéja bien ancré 'idée d’'une légitimation du pouvoir par la société (LUIZARD, 2000, p. 11).

Le régne d’Abdulhamid prouve comment I'empire, en ce qui concerne ses institutions, son
droit et son systéme éducatif, est tiraillé entre la modernité importée et I'archaisme toujours
puissant. Toutes les réformes entreprises depuis Selim 1l tentent de reculer les limites du
religieux dans I'espace politique/social. Déja en 1857, un ministére de I'Education reprend et
étend les anciennes prérogatives personnelles du souverain concernant les écoles et les
institutions d’enseignement supérieur, I'administration laique 6tant ainsi aux oulémas un
important domaine. En 1879, un ministére de la Justice assure la direction des tribunaux et
des magistrats nouveaux mis en place par les réformateurs et restreint de nouveau les
attributions des gadis. « Mais malgré tout, la vision du monde et les grands projets politiques
restérent longtemps sous I'emprise islamique et les oulémas ont continué d’exercer des

hautes responsabilités dans les nouvelles institutions » (BILICI, 1989, p. 176-177).

b- Réformisme musulman du XIX® siécle et image de I’Occident
Le fait que les tendances a la sécularisation sont renforcées sous le régne d’Abdilhamid I,
nous aménent a nuancer le «retour du religieux». En fait, I'islam est loin d’étre restauré dans
I'Etat ; il n’est pas question d’établir une théocratie comme le prétendent les adversaires du
sultan. Il ne peut étre question non plus d’'une réforme de lislam. Pourtant « le grand
mouvement du réformisme musulman, qui visait a la fois a retourner a un islam originel plus
pur et a tenter de I'adapter au monde moderne, était surtout actif a la fin du XIX® siécle parmi
les musulmans de I'Inde et en Egypte » (GEORGEON, 1989-1I, p. 536). Les grands noms du
réformisme musulman, tels Sayyid Ahmed Khan, Afghani, Muhammad Abduh, Muhammad
Igbal et Sayyid Emir Ali voyaient sans doute dans I'islam un puissant levier de mobilisation

contre la politique coloniale britannique en Orient (ROUGIER, 2004, p. 104).

Sayyid Ahmed Khan, haute-fonctionnaire du gouvernement britannique en Inde, croit que la
science moderne et I'islam ne peuvent étre antagonistes, que la vraie justification de lislam
est sa conformité a la nature et a la science: rien de ce qui n'est pas conforme a ce double
principe (nature et raison) ne peut étre considéré comme authentiguement islamique. « Les
musulmans n’ont rien a craindre en adoptant la nouvelle éducation si en méme temps ils
tiennent solidement a leur foi; car l'islam n’est pas superstition irrationnelle; c’est une religion
rationnelle... Toute crainte du contraire trahit un manque de foi en la vérité de Iislam » dit-il.

Sayyid Amir Ali reformule I'islam en termes de libéralisme occidental, au sens de philosophie
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fondée sur la foi dans le progres, dans la bonté essentielle de 'homme et dans I'autonomie
de lindividu. D’apreés lui, les piliers de l'islam (prieére, jeGne, aumone, pélerinage) s’imposent
sur la base rationnelle de leur utilité physique et sociale. Il pense qu’en contraste avec I'état
de 'Europe au Moyen Age, la civilisation islamique médiévale apparait comme la civilisation
d’avant-garde dans laquelle 'Europe a puisé pour prendre ensuite une avance sur les plans
intellectuel et technique. Alors, en adoptant la science/éducation occidentale, les musulmans

ne font que reprendre possession de leur propre héritage (MILOT, 1993, p. 75-77).

Muhammad Abduh rédige un mémoire en 1887 adressé au cheikh ul-islam a Istanbul, dans
lequel il propose une réforme de I'enseignement religieux dans tout 'empire ainsi que la
création d’un corps de missionnaires. L’adresse au cheikh ul-islam révéle explicitement un
Muhammad Abduh pro-ottoman, qui se présente comme désireux de servir le régime du
sultan Abdilhamid Il : « Toute fidéle de la religion musulmane qui a un ceeur spirituel estime
que le sauvegarde de I'empire ottoman est le troisieme article de la profession de foi, aprés
la foi en Dieu et la foi en son Envoyé. En effet, cet empire est la seule défense du pouvoir
(sultan) de la religion ; il est le seul garant de la permanence du territoire de lislam et la

religion n’a point de pouvoir dans un autre Etat » (traduit par DELANOUE, 1973, p. 295).

Le jeune Muhammad Abduh (38 ans), semble attaché, comme les anciens, a la théorie de la
division tripartite de la société, au moins implicitement, et en ce qui concerne I'enseignement
religieux. Il divise la société en trois classes et il détermine pour chacune d’elles un niveau a
atteindre dans les disciplines islamiques. La premiére classe est celle du peuple, artisans,
marchands, paysans (niveau élémentaire). La seconde comprend les gouvernants : officiers
de 'armée, membres et présidents des tribunaux ainsi que personnel attaché a la judicature,
et agents de I'administration des divers grades (niveau moyen). La troisieme est celle des
oulémas qui ont pour fonction la direction morale et I'éducation (terminal). D’aprés Abduh, la
premiére classe est constituée par les enfants de milieux populaires. Ce qui intéresse I'Etat,
a I'égard de ces jeunes, c’est qu'ils soient des sujets obéissants : « Si I'Etat leur réclame leur
vie, ils devront la donner. S’il leur demande de lui préter leur argents, ils devront le faire
volontiers en estimant ces services comme dus a la cause de Dieu ». Quant aux enfants
destinés aux fonctions publiques, ce qui importe & I'Etat, & leur égard, ce qu'ils soient loyaux
envers lui, qu’ils gardent fidélement celles de ses affaires qui leur seront confiées. Il faut
qu’on trouve en eux les qualités qui les rendront dignes de cette mission : zéle, intégrite,
amour de I'Etat, respect des prescriptions de la Loi divine, claire vision de ce qui est interdit
et de ce qui est exigé, aptitude a discerner ce qui fait partie de la religion et ce qui n’en fait
pas partie (DELANOUE, 1973, p. 301-304).
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On comprend donc qu’Abduh, pourtant réformiste, croit, comme les anciens, a I'existence
d'un cercle de justice a conserver pour le bonheur et la vertu de la société musulmane.
D’ailleurs, la société ottomane a préservé, jusqu’au début du XX° siécle, la séparation entre
gouvernants et gouvernés. La nature de I'Etat, la culture de son service faite de continuité
dynastique et de fonctionnement autocratique et les formes sociologiques de la reproduction
des élites ont isolé I'empire des expériences de démocratisation menées dans les sociétés
européennes. Si la mise en place d’'une Assemblée de représentants a permis aux élus
locaux d’assurer la jonction entre gouvernants et gouvernés, elle n’a pas pour autant suffi a

constituer une culture démocratique de la représentation politique (BOUQUET, 2006, p. 30).

Pour Abduh, ce qui fait 'unité et la raison d’étre de la communauté musulmane, c'est la
religion elle-méme, la religion seule (DELANOUE, 1973, p. 297, n. 6) ; car I'idée européenne
d’un Etat-nation, physiquement ancré dans un territoire, est inconnue & l'islam. Le terme de
gawm (en turc ottoman, kavmiyet) est polysémique a I'’époque : il désigne au départ la tribu
et par extension le groupe ethnique, voire la nation. Pour beaucoup, il renvoie a une
formation politique archaique, méme primitive. Qawm est le lien tribal, souvent considéré
comme dépassé par les nouvelles formes d’allégeance, milla (millet en turc) ou oumma
(dmmet en turc), communauté islamique (BALCI, 2003-1, p. 222). Abduh n’hésite pas a
proposer des manuels de religion en arabe pour les Ottomans arabes, en turc pour les
Ottomans turcs et, éventuellement, pour toute autre ethnie dans sa langue propre, la vague
nationaliste ne constituant pas, a I'époque, une menace pour l'unicité de 'oumma. Il ne voit
donc aucun inconvénient a ce que chaque ethnie ottomane posséde un corps de
prédicateurs, qui parleront dans sa langue. Quant aux non musulmans de I'empire, pour le
réformiste égyptien, ils ne peuvent avoir dans I'Etat et dans la société qu’une place trés
accessoire (DELANOUE, 1973, p. 303, 310, 297, n.6).

Dans le réformisme musulman du XIX® siécle, on constate toujours cette confiance dans la
promesse de Dieu qui s’exprime dans les versets coraniques. Si vous venez au secours de
la cause de Dieu, il vous secourra et il affermira vos pieds (47, 7). Et ceux qui combattent
pour nétre cause, oui, nous les conduirons dans nos voies (19, 69). En vérité, Dieu est avec
ceux qui sont pieux (16, 128). Afin de faire triompher sa religion sur toute religion, en dépit
de la haine des impies (61, 9). En vérité, Dieu ne change pas ce qui est en un peuple tant
gue ce peuple ne change pas ce qui est en lui-méme (13, 11). En citant ces versets, Abduh
croit que le rappel de l'urgence de la mise en pratique de la foi agira sur les cceurs des
musulmans et éveillera dans leurs esprits des facultés endormies. Pour atteindre a ce but,

les musulmans ont besoin d’'un enseignement religieux réformé (DELANOUE, 1973, p. 308).

111



Il parait que les intellectuels musulmans sont en quéte de l'identité perdue dans ces temps
de I'hégémonie occidentale, d’ou les positions parfois contradictoires, prises a diverses
époques par la méme personne. Abduh combatte en 1879 pour les idées constitutionnelles
contre la tyrannie d’lsmail Pacha. En 1882, aprés l'occupation britannique de I'Egypte, il
maudit tous ce qui est ottoman et souhaite une république égyptienne. Dans ses derniéres
années, il a pour idéal un despotisme éclairé ; peu soucié de ce qui concerne I'Etat ottoman,
son intérét se porte alors sur 'Egypte (DELANOUE, 1973, p. 294). Lorsqu'il prone le
despotisme éclairé, il plaide en faveur d'un Etat fort et centralisé, un Etat équitable tourné
vers le développement (ISSA, 1996, p. 176).

Voici un autre exemple : Ahmed Agaoglu (1869-1939), un des idéologues du nationalisme
turc et fondateurs de la Turquie moderne, originaire du Karabakh dans I'Azerbaidjan russe,
professait une triple appartenance au début des années 1890 : au monde musulman, a la
société persane et au chiisme, en considérant I'héritage culturel persan comme le sien, en
affichant un chiisme militant. Grand nom du nationalisme turc, il écrivait dans sa jeunesse
que les Turcs ont été les grands responsables de la décadence de I'islam. Il les accusait
également d’avoir provoqué « la ruine définitive de la Perse ». Plus précisément, il reproche
aux Turcs d’avoir ruiné la condition de la femme. « En tout cas, il est clair que I'on ne trouve
aucune trace d’'un quelconque sentiment d’identité turque dans les articles publiés en France
par Agaoglu au début des années 1890 » (GEORGEON, 1995, p.45-46). Pendant son séjour
a Paris, il rencontre al-Afghani et se lie avec des Jeunes Turcs exilés. A son retour au
Caucase (1894), il commence a concevoir son appartenance a la turquicité et a se convertir
au nationalisme turc. En 1909, il s’installe a Istanbul. Désormais, il situera son action dans le
cadre de la Turquie. Il ralliera la résistance anatolienne en 1921 et jouera un réle important
dans le régime kémaliste (GEORGEON, 1989-1, p. 186-188).

Ames blessées, esprits tourmentés, les intellectuels musulmans du XIX® siécle se sentent
agressés, d’abord par le fait colonialiste, ensuite par les bouleversements identitaires qu'ils
ont subi a cause de « I'invasion culturelle » occidentale. L’Occident, dans sa diversité et ses
contradictions, crée la confusion dans la perception et dans le jugement. La complexité de
I'entité occidentale, 'arrogance de la volonté de puissance qu’elle affiche, provoque chez les
élites des images mitigées. Quand I'Occident inventeur se présente, c’est I'étonnement et
'adhésion timide a une humanité idéale, quand il se présente en tant qu’exploiteur, affamé
de gains et d’intéréts, c’est le croisé qui revient en force pour prendre sa revanche historique
contre I'lslam. Quand il s’agit de I'Occident libéral, démocratique et pragmatique, ce sont les
images de la dissolution de la famille, I'hypocrisie de la représentativité parlementaire et la

chute de la morale (AFFAYA, 1998, p. 233). « Vouloir définir I'autre, vouloir préciser ses
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caractéristiques est peut étre une fagon détournée de se définir soi-méme. Définir I'autre,
c'est lui donner une identité et, par lda méme, se donner une identité ou se procurer les

caractéristiques que l'on croit intrinséques a sa propre identité » (RADI, 1997, p. 159).

Toutes les élites musulmanes, qu’ils soient islamistes, sécularistes et plus tard nationalistes,
se préoccupent de la sort des populations musulmanes, chacun ayant son ancre de salut.
Abduh voit le salut dans une nouvelle lecture des enseignements de l'islam : Pendant les
premiers siécles de I'’ére musulman, c’était I'islam qui faisait la grandeur de la civilisation
universelle, alors que plus tard, les Musulmans s’étaient mis a avoir honte de leur culture
religieuse, parce qu’ils ne la connaissaient pas profondément. Vers la fin de sa vie, |l
présente la science et 'éducation comme le secret de la réussite et de la force de I'Occident.
Il parait que les artisans de la Nahda (« renaissance »), dont Abduh fait partie, s'interrogent,
d'une part, sur les causes du retard de I'Orient musulman, et d’autre part, sur les raisons de
I'avancée de I'Occident et les moyens de le rattraper (ISSA, 1996, p. 174). « '‘Abduh cherche
a démontrer que I'lslam contient en lui-méme les potentialités de cette religion rationnelle,
cette science sociale et ce code moral qui pourraient servir de base a la vie moderne ; et
aussi a créer l'élite qui devrait le garder et l'interpréter, des oulémas d'un nouveau type qui
peuvent formuler et enseigner le vrai Islam et fournir ainsi la base d'une société stable et
progressiste » (HOURANI, 1991, p. 145).

Agaogdlu, dont le maitre-mot de la pensée est l'individu, croit apercevoir un mouvement
progressif de I'humanité vers lindividualisme depuis la tribu primitive jusqu’a I'époque
moderne. Pour lui, ce qui sépare les sociétés médiévales des sociétés modernes, c’est que
les premiéres sont fondées sur la collectivité/communauté et les secondes sur l'individualité.
Alors que la conquéte des libertés en Occident a permis I'épanouissement des individualités,
et assuré le progrés matériel et intellectuel, en Orient l'individu était étouffé. « Si les choses
continuent a marcher comme elles marchent aujourd’hui, le monde musulman est condamné
a disparaitre... Ce n’est pas avec nos derviches que nous lutterons contre les canons de
Krupp: il faut autre chose et cette autre chose est I'individu capable de se vouer aux
sentiments élevés et ayant assez de force morale pour les défendre matériellement ; or la
situation de la femme au sein de la famille musulmane tue l'individu en lui enlevant toute
initiative et toute énergie personnelle » écrit-il dans les 1880 (GEORGEON, 1995, p. 49).

A I'époque d’Abdiilhamid Il, on publie des livres de religion, mais proportionnellement moins
que les ouvrages traitant de matiéres laiques. lIs représentent 14 %. En dépit de la censure,
la vie culturelle a Istanbul demeure intense, et malgré la tonalité plus islamique qui régne,

elle est plus que jamais imprégnée de I'Europe. Ce qui caractérise le contenu des livres et
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des journaux de cette époque, c’est I'ouverture plus grande sur le monde occidental
(GEORGEON, 1989-1l, p. 536, 556). Si on jette un coup d'ceil sur les livres concernant
I'histoire de I'Europe, on constate un intérét particulier pour 'histoire de la Révolution. On
remarque aussi que les intellectuels, conservateurs ou pro-européens, se retrouvent dans le

méme mépris de la « populace ».

Ahmed Cevdet Pacha, historien, juriste et homme d’Etat, trés attaché a la monarchie, ainsi
gu’aux valeurs islamiques, qui critique le « respect exagéré » des occidentalistes pour les
idées/usages européens, I'imitation des maniéres européennes et 'apparition de I'hérésie et
du matérialisme a Istanbul, se révolte devant le sort réservé a la famille royale (1891). Son
mépris de la « populace » est évident (BILICI, 1991, p. 544). Influencé par Guizot, Mehmed
Murad Bey, auteur d’une Histoire Générale (1892) qui dépeint I'histoire de 'Europe dans sa
tonalit¢ comme une marche vers la liberté, considére la pensée scolastique et I'Eglise
comme étant obstacles principaux au progres. Il conclut que, grace aux Lumiéres, la vision
du monde a subi de profonds changements, qui se cristallisent par un accroissement des
« dissensions entre I'opinion publique et I'Etat ». Mais Iui aussi, il est clément envers la
personne de Louis XVI qu’il décrit comme « humaniste et bienfaisant » : Il raconte la période
de la Terreur avec une tristesse qui laisse apparaitre une déception. Les jeunes-turcs,
idéologues de la Révolution de 1908, évoquent aussi la population parisienne avec mépris.
Une bonne partie d’entre eux répugne a l'idée d’une participation de la populace a la vie
politique. On ressent donc une attitude négative chez les élites envers les mouvements

populaires ; ils aspirent presque tous au pouvoir d’'une élite (BILICI, 1991, p. 540, 545-546).

c- Retour du religieux ou sécularisation progressive de la société ?

Aux yeux des musulmans du monde entier, 'empire constitue le dernier rempart de l'islam
assiégé et une terre d’asile pour ce qui veulent échapper a la domination coloniale. Mais
'empire, malgré la présence de plus en plus pesante du pouvoir occidental, n’est pas une
terre colonisée. Pour les élites ottomanes, I'occidentalisation est un projet d’Etat, pas un
phénoméne imposé par les puissances européennes. Méme le caractére panislamiste du
régime, visant a contrebalancer le nationalisme arabe, et se présentant comme un moyen de
mobilisation contre la menace européenne, ne remet pas en cause la prééminence du
politique sur la religion. Bien au contraire, les oulémas et les cheikhs de confréries soufies se
voient transformés en propagandistes de I'Etat (LUIZARD, 2000, p. 10). On comprend alors
pourquoi « le processus d’européanisation a été accueilli, certes avec quelque réserve par
une part de la population, mais non rejeté comme une forme d'impérialisme culturel ou de
domination étrangére » (KARAKAS, 2007, p. 566).

114



L’orientation islamique du sultan ouvre des canaux de communication et de compromis entre
le souverain et ses sujets. Grace aux mesures religieuses (correction des croyances par
lislamisation de I'enseignement public ; propagation de l'orthodoxie grace a une structure
missionnaire de type occidental et ecclésial, a la publication d’un Livre des Croyances et a
'envoi dans les zones d’hétérodoxie de prédicateurs itinérants ; édification de mosquées ;
appui accordé a certaines confréries), appréciées par les musulmans qui sont majoritaires
dans le pays, et a la propagande religieuses que véhiculent les ordres soufis, le sultan
réussit a communiquer avec ses sujets des plus basses classes sociales, qui considérent
son régne avec chaleur (BAYART, 2010-1, p. 13-14).

Le wahhabisme ou le mouvement salafiste qui souhaite, en réaction aux transformations
séculieres de I'empire, un retour a I'islam des origines (celui des ancétres), et qui se propage
bien au-dela des cercles religieux, pousse le Palais a apporter deux réponses contradictoires
a la perte de confiance dans les anciens repéres : se ré-islamiser, chercher ainsi un surcroit
de légitimité religieuse dont il n'avait pas besoin auparavant, et, simultanément, mettre
'accent sur la nature terrestre de son pouvoir, attester donc la supériorité de I'ordre d’ici-bas
sur celui de 'au-dela. « A chaque contestation venant de la sphére religieuse, le pouvoir sera
ainsi obligé d’apporter une double réponse : affirmer la prééminence du terrestre, voire de la
force pure et simple, mais aussi se ré-islamiser davantage, pour s’approprier le monopole de
la référence religieuse et clientéliser et intégrer les confréries, notamment la nakchibandiyya.
Cette dualité ottomane et turque, attise, plus qu’elle ne réduit, les contradictions liées aux
rapports entre le pouvoir et la religion » (BOZARSLAN, 2004-I1, p. 105).

Pendant le regne d’Abdidlhamid Il, les croyants réussissent a former une opinion publique et
se conduisent comme une composante active de l'espace public. lls investissent les
nouveaux moyens de communication, publient des journaux, écrivent des livres, organisent
des manifestations de solidarité avec leurs coreligionnaires persécutés en Crimée, dans les
Balkans, dans le Caucase (BAYART, 2010-I, p. 15). A la fin du XIX® siécle, concomitamment
avec l'éclosion d'un espace public islamique en ville, on assiste a une effervescence
confrérique a travers I'ensemble de I'empire. Or, par définition, les structures confrériques se
prétent mal a toute tentative de centralisation et de monopolisation par I'Etat de la référence
religieuse. Les rapports du pouvoir avec les confréries s’avérent a double tranchant : D’un
cbté, les confréries s'imposent comme sources potentielles de contestation, de l'autre cété,
par les liens de clientélisme qu’elles développent, elles permettent au pouvoir de disposer de
relais a travers ses provinces, ce que sa bureaucratie ne peut assurer (BOZARSLAN, 2004-
I, p. 105).
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On constate que le pouvoir politique est toujours obligé, comme jadis a I'époque classique,
de collaborer avec les milieux confrériques, les cheikhs de confréries représentant encore le
pouvoir local. Mais les communautés croyantes en général, les confréries en particulier,
n’ont d’autres choix que de se moderniser pour pouvoir relever les défis de la modernité. Le
mouvement confrérique devient lui-méme un facteur de transformation sociale en modifiant
les conditions de I'enseignement religieux et en développant l'intermédiation de I'écrit entre
les croyants et leurs cheikhs (BAYART, 2010-I, p. 16). A quelques exceptions prés, le sultan
abandonne les confréries a leur état de décrépitude, de méme que les médersas, dont la
réforme ne sera entreprise que sous les Jeunes Turcs (GEORGEON, 1989-Il, p. 536). Ainsi,
'un des projets que poursuit avec opiniatreté Said-i Nursi (1878-1960), cheikh kurdophone,
est la fondation d’'une université islamique a Van, dont il obtient finalement la décision de
principe, mais qu’il ne peut réaliser du fait de I'éclatement de la Premiére Guerre mondiale.
En tant qu’autorité religieuse, il veille trés vite a commenter en turc le Coran, a s’appuyer sur
des supports écrits autant que sur son charisme personnel, et a intégrer a son discours

certains acquis de la science moderne (BAYART, 2010-I, p. 16)

Mais, ce qui est certain, c’est qu’avec la période de I'occidentalisation, le domaine politique
commence a se détacher du domaine religieux. L’équilibre entre la religion et I'Etat, qui
assurait par le passé la primauté de l'ordre terrestre, mais qui, en méme temps, le plagait
sous I'égide morale du céleste, est profondément ébranlé. L’entrée des idées et des valeurs
politiques occidentales, I'apparition de nouvelles institutions et partis politiques avec le
libéralisme, brisent 'apparence religieuse qu’a adoptée le domaine politique dans toutes ses
manifestations (AGAOGULLARI, 1982, p. 28). La politique religieuse du sultan souléve
également des réactions virulentes auprés des intellectuels sécularistes, qui cherchent, dans
tous les domaines, a s’inspirer de I'Occident, d’ou la naissance d’une autre réaction contre la

tendance a I'occidentalisation.

d- Naissance de 'opposition jeune-turque et avénement du positivisme
Un petit nombre d’intellectuels, appelé communément « Jeunes Turcs », loin d’élaborer une
idéologie cohérente, forme un groupe clandestin d’opposition au régime autoritaire du sultan
(1889). Libéraux constitutionnalistes, comprenant dans leurs rangs de nombreux Arabes,
Albanais, Juifs, Arméniens et Grecs, ils s’inscrivent au début dans la continuité des Jeunes
Ottomans et restent fidéles a la conception supranationale de l'ottomanisme (BAYART,
2005, p. 142). lls défendent des idées contradictoires, leur position vis-a-vis de la religion
allant d’un islamisme, du type Jeunes Ottomans, a un positivisme débouchant sur I'athéisme.
« En réalité, il n’'y a pas un mouvement jeune-turc, mais une sorte de nébuleuse avec de

petits groupes isolés les uns des autres et plus ou moins organisés autour d’un journal,
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d’'une personnalité. En 1895, deux intellectuels jeunes-turcs commencent a faire figure de
leaders de l'opposition en exil, Ahmed Riza (1859-1930) et Mizanci Murat (1853-1912) »
(GEORGEON, 1989-Il, p. 570), tous deux étant fils de la période des réformes. Murat,
editeur d’un journal intitulé Mizan (la balance), critiquant surtout 'entourage d’Abdtlhamid et
accordant une grande place aux valeurs islamiques, apparait comme un opposant plus
modéré que le premier. Pour étouffer les voix de I'opposition, le sultan offrent des postes et
des gratifications aux opposants. Murat rentre en Turquie et beaucoup d’autres se retrouvent
dans les ambassades. Le souverain réussit a réduire I'opposition en silence, au moins pour
deux ans. L’opposition renait en 1899 (GEORGEON, 1989-11, p. 570-571).

Le mouvement Jeunes Turcs se scinde lors de son congrés de Paris en 1902 en deux
tendances : celle du « Comité Union et Progrés » conduite par Ahmed Riza, et celle de la
« Ligue pour l'initiative privé et la décentralisation » fondée par le Prince Sabahaddin (1877-
1948). D’aprés le Prince, figure importante dans la tradition de Frédéric Le Play, qui soutient
que lislam n’est pas en soi un facteur inhibiteur du développement social (AKYUZ, 2009, p.
87), il convient de développer, grace a I'enseignement, linitiative privée, et d’instaurer par
une réforme politique la décentralisation. Quant a Ahmed Riza, il est partisan du centralisme
autoritaire. Obsédé par le rétablissement de la Constitution et le maintien de lintégrité
territoriale de I'empire, il estime que I'élément turc est celui sur lequel il faut s’appuyer pour
assurer la survie de I'Etat et lui procurer le progrés (GEORGEON, 1989-Il, p. 572).

Le sentiment d’une identité turque se trouve renforcé vers la fin du XIX® siécle, quand sous
l'influence de la turcologie européenne, un petit groupe de publicistes, d’hommes de lettres
et de savants ottomans, commence a se pencher sur la langue et 'histoire des Turcs. En
réaction contre la culture ottomane du palais, ces écrivains pronent 'adoption d’'une langue
simplifiée, plus proche de la langue populaire, plus turque (GEORGEON, 1988, p. 30). Le
nationalisme turc est le dernier né des mouvements nationaux qui secouent 'empire durant
tout le XIX® siécle, dont la seconde moitié est marquée par d’importantes découvertes
philologiques et historiques, dues aux savants européens : les langues, les littératures et la
civilisation des sociétés turques/mongoles d’Asie alimentent des recherches nouvelles qui
fournissent des armes de guerre idéologiques (GOKALP, 1983, p. 160). Le développement
du nationalisme turc dans 'Empire est inséparable du panturquisme dont le but est de créer
une union culturelle et méme politique entre les différents peuples turcs. Les premiéres

formulations du nationalisme turc sont le fait de panturquistes (GEORGEON, 1995, p. 5).

Les initiateurs du panturquisme sont les intellectuels turcophones de Russie, surtout les

Tatars de Crimée. Ce courant permet la résistance culturelle des peuples turciques contre la
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pression russe. Les intellectuels tatars se lancent dans une entreprise de purifications des
langues turques et la création d’'une langue commune compréhensible par tous. Par ailleurs,
le panturquisme sert a obtenir I'attention et le soutien de 'empire ottoman, rival et victime de
la Russie. L’empire tsariste fait prendre conscience de leurs racines communes aux élites
turcophones : A la fin du siécle, les Tatars de Crimée et les populations d’Asie central font
face a une politique de russification. Tandis qu’en Russie les choses tournent a l'aigre,
'empire ottoman devient un asile idéal pour les réfugiés panturquistes fuyant la police de
Nicolas Il (1894-1917). Rejoignant I'élite ottomane, armés de leur bagage économique et
socioculturel, ces émigrants (surtout tatars) joueront un réle moteur dans les mouvements en
faveur de changements politiques et sociaux de I'empire. Yusuf Akgura (1876-1935) en fait
partie. Dans un manifeste publié en 1904 (Les trois systémes politiques), il critique les
doctrines de I'ottomanisme et de lislamisme et pose les fondements du nationalisme turc. I|
propose « sa » solution pour la sauvegarde de I'empire que minent les mouvements des
nationalités : « Déplacer le centre de gravité du systéme ottoman vers le monde touranien
dans l'idée de recentrer le tout autour d’'une base ethnique homogéne, panturque. Les Turcs

de Turquie renoueraient de la sorte avec leur passé asiatique » (GOKALP, 1983, p. 160).

Les théses d’Akgcura amorce de polémiques au sein de lintelligentsia ottomane. Cette
troisiéme voie posséde un double avantage: susciter moins de problémes que I'ottomanisme
dans le pays et que le panislamisme a I'étranger. Dés lors que la reconnaissance des
aspirations nationales des non-turcs et des non-musulmans devient inévitable, 'ottomanisme
et lislamisme, prévoit Akgura, n’est plus viables et doit laisser la place a I'affirmation du
nationalisme (BAYART, 2010, p. 19). Une telle politique nationale parait alors susceptible de
réunir tant les Turcs ottomans que leurs millions de fréres turcophones disséminés vers I'Est,

mais I'utopie se heurte toutefois & un obstacle majeur : la Russie (HERVE, 1996, p. 74).

Selon le professeur du droit public Jean Marcou, la scission entre les nationalistes et libéraux
ottomans a, par la suite, un retentissement qui dépasse le contexte politique de I'époque,
étant a l'origine d’une dichotomie idéologique pour la compréhension de la structuration du
systeme partisan turc (MARCOU, 2005-11, § 18), dans lequel un courant jacobin, laique,
progressiste et étatiste (Union et Progrés jusqu’en 1918 ; kémalistes et sociaux-démocrates
populistes dans la période républicain) s’oppose a un courant libéral, moins centralisateur et
plus sensible a la tradition religieuse (ligne de Sabahaddin: Parti libéral ottoman, 1907-1908 ;
Parti de I'Entente libérale, 1911-1919 ; Parti progressiste républicain, 1924-1925; Parti
libéral républicain, Ao(t-Novembre 1930 ; Parti démocrate, 1946-1960 ; Parti de la Justice,
1961-1980 ; Parti de la Mére-patrie, 1983-2009 ; Parti de la juste voie, 1983-2007).
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La position du mouvement Jeunes Turcs évolue dans le temps, les membres du Comité
Union et Progrés trouvant I'essentiel de leur inspiration idéologique dans le rationalisme, le
positivisme et le scientisme. Pour faire évoluer I'empire, il faut, selon eux, le transformer par
la science, I'éducation, le droit et le doter d’un régime rationnel assis sur une constitution.
Pour la nouvelle génération de modernisateurs, seul le reméde constitutionnel pourrait guérir
I'homme malade (MARCOU, 2005-II, § 15-16). Le comité s’appelle Union et Progrés, car A.
Riza, inspiré des idées de Comte, insiste ardemment sur le mot d’'union faisant allusion a
'unité de I'empire et a la lutte contre péril d’effondrement de celui-ci, ainsi que le mot de
progres se référant au positivisme qui est devenu, apres le leadership d’A. Riza, le credo du
groupe (KABAKCI, 2007). La notion de progres est une obsession chez les membres du
comité, ainsi que la science, devenue fétiche et considérée comme la base nécessaire de
I'action politique et de la société future. Les étudiants de médecine participent a la révolution
de 1908 avec la banderole « Le salut de la Nation, c’est la science » (VANER, 1988, p. 93).

L’idée de créer une relation entre les lois de nature et celles de la société apparait dans la
pensée jeune-turque grace aux efforts d’Ahmed Riza. Dés 1894, dans ses premiers écrits, il
développe, en s’inspirant du discours des Lumiéres, I'idée que toutes choses sont liées les
unes aux autres par les lois de la nature: Comme les montagnes et les rivieres, les hommes
aussi sont obligés d’obéir aux lois de la nature. Les Jeunes Ottomans considéraient les
concepts de droit naturel et de loi de nature comme divins. Les Jeunes Turcs, enchantés par
le positivisme des péres fondateurs, eux, ne pensent plus guére identifier ces concepts avec
la charia. On constate chez A. Riza, une grande estime envers l'islam, due a sa capacité de
consolider le lien social. Pourtant, il ne le considérait pas comme une révélation divine mais
comme un moyen de cohésion sociale. « Ahmed Riza voyait I'islam comme une religion par

nature plus proche et plus ouverte a la modernité que le christianisme » (KABAKCI, 2007).

L'un des problémes fondamentaux auxquels les Jeunes Turcs se trouvent confrontés est
celui du passage a l'acte. Une poignée d’exilés disposant de peu de moyens matériels et
éloignés du pays peuvent-ils transformer le régime et rétablir la Constitution? lls pensent que
la réponse est « oui » s’ils parviennent a gagner 'armée a leur cause. En 1906, A. Riza fait
paraitre au Caire une brochure intitulée Devoir et responsabilité : le soldat. Il y explique le
rOle que 'armée est appelée a jouer dans la défense et les progrés de I'empire. « Ce role
avait changé, il était passé de la conquéte a la défense du pays, de la ghdza au patriotisme.
Les officiers étant les éléments les plus qualifiés et les plus patriotes de la nation, il leur
revenait de guider la vie politique du pays... A. Riza demandait a I'élite militaire d’assumer
son devoir révolutionnaire » (GEORGEON, 1989-II, p. 573).
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e- Révolution jeune-turque en 1908

L’aile militaire de I'opposition jeune turque nait en Macédoine (ottomane jusqu’en 1913) : Les
officiers turcs chargés de la répression des troubles dans les Balkans y est en contact avec
les idées libérales. La Macédoine est une sorte de laboratoire du nationalisme turc. Le
mécontentement dans 'armée s’étend, en effet, bien au-dela de cette région. A Damas, un
groupe de jeunes officiers fonde en 1906 une société secréte, le comité Patrie et Liberté.
Parmi eux, Mustafa Kemal, un jeune lieutenant, établit des contacts avec les opposants de
Salonique (capitale de la Macédoine, ville d’'une grande diversité ethnique), dont il est lui-
méme originaire. Salonique offre un terrain favorable a la diffusion des idées révolutionnaires
a cause de sa riche bourgeoisie et un secteur tertiaire développé. C’est dans ce contexte
gu’est fondé en 1906 le Comité ottoman de la Liberté. « Les militants de Macédoine ne sont
plus des étudiants mais des hommes de terrain. L’élément turc est désormais largement
dominant parmi eux. Le groupe est plus homogéne socialement : il n’y plus de pachas en
rupture avec le Palais, mais des membres de la classe moyenne musulmane avides de
moderniser 'Empire » (GEORGEON, 1989-Il, p. 574-575).

Certaines confréries populaires (Bektachi, Melami) et les loges magonniques de Salonique
constituent les canaux les plus efficaces pour propager l'idéologie jeune-turque. Certains
membres du Comité ottoman de la Liberté sont eux-mémes affiliés a la franc-magonnerie. En
outre, les formalités d’admission au comité sont inspirées du rituel magonnique. Le candidat,
ayant les yeux bandés, étant recu par trois individus masqués et portant une pélerine, doit
préter serment en posant la main sur le Coran et sur une épée. Il jure d’assurer un meilleur
avenir au pays, en obéissant aveuglément a tous les ordres venant de I'association. Il y a
une certaine convergence d’idées entre les militants jeunes-turcs et les francs-macgons, en
particulier le libéralisme et la haine de la tyrannie. En 1907, le comité de Salonique et le
comité Union et Progrés que dirige a Paris Ahmed Riza décident de fusionner. Le premier
adopte le nom de seconde, mais c’est lui qui domine désormais le mouvement jeune-turc,
dont le centre de gravité se déplace de I'Europe a Salonique (GEORGEON, 1989-11, p. 575).
Il ne reste a I'opposition qu’une derniére arme, années noires du point de vue économique a
précéder une possible révolution. De méme que la France connait en 1788 un hiver froid et
désastreux, que les récoltes sont mauvaises pour les paysans qui ne peuvent pas vivre de
leur métier, 'empire turc vit un hiver extrémement rigoureux en 1906-1907. Les prix montent,
les récoltes sont médiocres. Durant I'hiver 1907-1908, les prix des produits alimentaires
atteignent un niveau insupportable. Le mécontentement gagne aussi les casernes, les
soldats se mutinent pour cause de retard dans le paiement de la solde. Les masses aussi se
détachent du régime qui était populaire a ses débuts (GEORGEON, 1989-1, p. 576).
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En 1908, I'opposition jeune-turque parvient a établir une administration constitutionnelle et
représentative. La victoire, baptisée la proclamation de la liberté, est obtenue sans livrer
bataille. Abdilhamid Il céde face a la simple menace d’intervention. Le 23 Juillet, il publie un
décret impérial restaurant la constitution et annonce la tenue prochaine d’élections. Il connait
alors le regain de popularité. Quant a I'Union et Progres, il lui manque une organisation
solide a Istanbul ou ses dirigeants sont des inconnus. Ces derniers sont condamnés a rester,
au moins provisoirement, en marge des institutions ; on retrouve aux postes de commande
de I'Etat le méme personnel. Le sultan demeure en place avec des pouvoirs diminués, les
grands-vizirs sont des gens de l'ancien régime. Le comité Union et Progrés déclare qu’il
n’interviendrait plus dans la vie politique, qu’il contenterait d’étre le gardien de la Constitution
et d’exercer un réle d’arbitre. Le Parlement est ouvert le 17 décembre ; quelques jours plus
tard, Ahmet Riza est élu président de la Chambre des députés. Lors des élections au
Parlement (fin 1908), I'unique opposition au comité vient des libéraux de la tendance de
Sabahaddin, regroupés dans le Parti libéral ottoman. Mais ce parti, formé tardivement,
organisé presque uniquement dans la capitale, ne peut menacer sérieusement I’hégémonie
des unionistes, membres du comité Union et Progres. Pratiquement partout les candidats
présentés sous I'étiquette du comité sont élus (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 578-581).

Alors qu’est-ce qui change avec la révolution de 1908, dite révolution jeune-turque ? Avant
tout, le rétablissement du régime constitutionnel n’est le fruit ni des exigences d’un Tiers
Etat, ni d’un soulévement populaire comme en Russie (1905) ou en Iran (1906). C’est un
phénoméne qui s’inscrit dans la logique de la réforme par en haut et qui constitue I'un des
maillons les plus importants de la chaine allant des Tanzimat au Kémalisme. « En tant
qu’aboutissement de l'action de I'armée, il se situe par ailleurs dans la tradition ottomane,
dans laquelle les janissaires avaient a la fois le réle de 'armée et celui du Parlement »
(BOZARSLAN, 1989, p. 161). Le pays ottoman a été, au long de son histoire, une terre de
révoltes et d’'insurrections. Mais le terme de révolution implique autre chose : aux yeux des
Occidentaux, il a pris une signification a la fois politique et sociale. Quand on dit révolution,
on comprend un changement radical de personnel politique, et souvent d’institutions, du fait
d'un soulévement populaire ou de la victoire d’'une faction représentant, ou prétendant
représenter, une part importante de la population. Une révolution a pour conséquence aussi
de profondes mutations des structures de la société. Il arrive souvent qu'un nouveau régime
instaure de nouvelles formules économiques qui accélérent/favorisent les bouleversements
sociaux (LE TOURNEAU, 1968, p. 137). Mais, ni les débats idéologiques ni la mobilisation
citoyenne ne sont déterminants dans le déclanchement de cette révolution jeune-turque ;
c’est un mouvement patriotique d’officiers turcs musulmans qui veulent sauver I'empire
(MARCOU, 2005-I1, § 19).
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DEUXIEME PARTIE :

De I’empire a I’Etat-nation.

Laicité comme instrument politique,
Etat comme incarnation de la nation
(1908-1994)
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Les idéologues jeunes-turcs, ne pouvant pas rompre avec la paideia ottomane, adoptent une
attitude prudente vis-a-vis des luttes d’émancipation qui peuvent favoriser des changements
sociaux radicaux. Les références qu’ils trouvent dans la Révolution frangaise concernent
I'anticléricalisme, la raison et 'universalité, plus que la liberté, malgré 'usage abondant fait
du terme (BILICI, 1991, p. 540). Ahmed Suayb (1876-1910) par exemple, influencé par H.
Taine, voit dans la révolution un événement contre nature : « La réforme est I'élargissement
naturel du droit. La révolution est une action antinaturelle, elle est remplie de tragédies. Si la
réforme n’est pas réalisée quand il le faut dans la partie nécessaire du corps, la maladie se
propage a I'ensemble du corps social... Si aucune voie légale n’existe pour apaiser les
douleurs, la révolution a lieu » (cité par BOZARSLAN, 1989, p. 163).

1- Tendances anticléricales des positivistes et réaction islamiste

Il est difficile de décrire les Jeunes Turcs, dans leur ensemble, comme les disciples spirituels
du jacobinisme. Ces intellectuels et militaires ont en effet besoin de doctrines sans portée
messianiques, susceptibles de garantir, sous I'égide de I'élite dont ils sont fiers de faire
partie, la survie de I'Etat. Ahmed Riza, leader jeune-turc, refuse toute idée d’insurrection et
I'Union et Progres appelle a cesser toute manifestation publique aprés 1908. L'immense
succes du positivisme, du matérialisme biologique et du darwinisme social chez les Jeunes
Turcs, complétés par la théorie de la «volonté» de Schopenhauer et de Nietzsche, est di en
grande partie a la peur gu’ils ressentent devant une doctrine messianique, leur objectif
principal étant de détruire l'influence du clergé sans provoquer de bouleversements sociaux,
un objectif éloigné de celui des jacobins dans la mesure ou il ne s’agit que de la destruction
d’un obstacle empéchant I'accés a la civilisation (BOZARSLAN, 1989, p. 164).

Ce qu’on peut retenir de diverses influences occidentales, c’est surtout I'aspect minimisant le
réle de lindividu dans la société (comme dans le positivisme), mais en méme temps, et non
sans paradoxe, l'idée que l'individu est tenu d’intervenir dans la vie collective. « Un élément
de discontinuité semble étre intervenu entre les Jeunes Ottomans et les Jeunes Turcs
lorsque chez les derniers l'islam cessa d’étre progressivement une référence majeure. Plus
que par les Jeunes Ottomans, pour la plupart musulmans fervents, la religion sera pergue
indubitablement comme un obstacle au progrées social par la majorité des Jeunes Turcs ; elle
le sera aussi par les kémalistes ». Le probleme de la souveraineté nationale émerge plus
tard chez les Unionistes, la démocratie politique étant secondaire par rapport a des notions

comme l'ordre, le progrés ou I'occidentalisation (VANER, 1988, p. 93, 97).
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Les Jeunes Turcs considérent I'occidentalisation comme un projet culturel et social autant
que politique, économique et administrative. Désormais I'Occident ne signifie pas seulement
le pouvoir, mais aussi le territoire des nouvelles idées et du nouvel homme. La civilisation
occidentale est donc supérieure, parce qu’elle est universelle et qu’elle constitue l'ultime
etape de I'histoire mondiale. L’idée est simple : « Nous sommes restés hors de I'Histoire,
alors nous devons la rattraper ». La source essentielle d’'idées des Jeunes Turcs se trouve
en France. Cependant cette source couvre la période de la France prérévolutionnaire (les
Lumiéres) a la France postrévolutionnaire (positivisme, darwinisme social). « Les doctrines,
parfois ouvertement totalitaires et conservatrices, autant que les slogans de la Révolution, le
culte de 'Humanité autant que les doctrines scientistes, l'universalité de la civilisation
occidentale autant que les romantismes nationalistes, constituent les éléments de l'univers
mental de ces jeunes intellectuels pour qui la parole du Coran continue, malgré tout, a avoir
un poids réel » (BOZARSLAN, 1989, p. 160).

La période de la Seconde Constitution (1908-1918) est peut-étre I'étape la plus importante
de I'histoire de la pensée politique ottomane, le coup de force jeune-turc ouvrant néanmoins
la voie a une série de changements en profondeur qui vont s’étaler sur plus de dix ans. Trop
longtemps contenues par le carcan hamidien, les forces sociales se trouvent soudain
libérées. Pour la premiére fois de son histoire, la société ottomane découvre la liberté de
parole, de la presse, de réunion. La « liberté » devient un mot magique qui allait résoudre
tous les problémes et satisfaire tous les désirs. L’atmosphére de juillet 1908 offre aux
femmes l'occasion de faire valoir leurs aspirations, tandis que les Jeunes Turcs souhaitent
voir la femme ottomane évoluer selon le modéle de la femme occidentale grace aux progrés
de linstruction, en estimant que son émancipation est la clé du progrés de I'empire. Pour la
premiére fois, le probléme de la condition de la femme se trouve posé par les femmes elles-
mémes, un probléme qui touche aux zones sensibles de I'islam, la séparation des sexes, le
mariage, le divorce, la polygamie. La révolution jeune-turque agit aussi comme un révélateur
du mouvement ouvrier, ainsi qu’elle projette sur le devant de la scéne les intellectuels qui
n’ont plus grand-chose a voir avec la poignée d’opposants ayant engagé le combat contre le
despotisme un demi-siécle auparavant (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 584-586, 588).

Aprés la Révolution jeune-turque, la discipline historique trouve un statut prestigieux en
dehors de 'école. La Révolution incite les chercheurs a travailler sur I'histoire ottomane. La
Société d’histoire ottomane, créée en 1910, encourage les recherches et les publications sur
I'histoire de 'empire. Si on considére que le premier volume de I'Histoire ottomane, édité par
cette société, est entierement consacré a I'Histoire turque pré-ottomane (TEKELI, ILKIN,

1993, p. 180), on comprend bien qu’un vif intérét pour I'histoire pré-ottomane du peuple turc

124



était déja né en Turquie bien avant la fondation de la République kémaliste. La création de la
Société d’histoire ottomane et la publication de sa revue annoncent la modernisation de
I'historiographie ottomane (BAZIN, 1989, p. 719).

a- Incident du 13 avril 1909 : « Nous exigeons la charia ! »

Il parait que les tendances anticléricales des unionistes soulévent un mécontentement dans
les rangs inférieurs de la hiérarchie religieuse, plus conservateurs que les oulémas de haut
rang qui soutiennent le régime depuis le début. Les religieux contestataires tiennent la
Constitution pour responsable des nouveaux malheurs de I'empire ; ils pensent que la liberté
et I'égalité sont des notions dangereuses, et les moeurs modernes, mises au compte des
Jeunes-Turcs sont vilipendées. C’est dans cette atmosphére qu’une foule conduite par un
khodja (dignitaire religieux) se rend au palais pour demander au sultan de rétablir la charia,
la propagande contre les Jeunes Turcs se donnant ainsi libre cours. Mizanci Murad, ancien
jeune turc, excite dans son journal les passions religieuses, dénongant I'égalité avec les non
musulmans et 'émancipation de la femme comme contraires aux traditions. Ce discours fait
de nombreux adeptes parmi les religieux, mais aussi dans les rangs de la bureaucratie et de
'armée, comme parmi les masses populaires (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 581-582)

On observe, jusqu’en avril 1909, une longue érosion de la popularité des Jeunes Turcs et la
montée en puissance de l'opposition, toutes tendances confondues. On accuse I'Union et
Progrés de vouloir substituer sa propre dictature & celle du monarque (FEYZIOGLU, 1954, p.
132). Les adversaires du comité défendent, pour la plupart, les idées religieuses ou bien
exploitent les sentiments religieux. Avec la proclamation de la liberté, plusieurs associations
religieuses voient jour. Elles se trouvent en dehors du champ politique, mais jouent, en
défendant le systéeme musulman et propageant l'idéologie religieuse, un role important dans
la vie politique (AGAOGULLARI, 1982, p. 31). L'une de ces associations, la Société de
I"lUnion mahométane, organisation missionnaire a vocation internationaliste, professe un
islam populiste, son journal, le Volkan, se répandant en anathémes contre les Jeunes Turcs,
poignées d’athéistes qui ménent le pays en ruine. La société se réclame de l'idéal islamique,
en s’opposant aux tendances sécularistes et occidentalistes du comité Union et Progrés. Les
méthodes du comité sont aussi critiquées par les journaux libéraux, comme Serbesti (la
libérale). Le 7 Avril, Hasan Fehmi, un de ses journalistes, est assassiné. C’est un assassinat
que l'opinion publique met sur le compte du comité (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 582).

Tout est donc prét pour que les forces de la réaction s’organisent. Dans la nuit du 12 au 13
avril 1909, se déclenche une mutinerie. Les soldats, fortement travaillés par la propagande

de la société (il s’agit probablement d’'une manceuvre ou d’une campagne médiatique de la
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diplomatie britannique pour déstabiliser Union et Progres), désarment les officiers diplomés
de I'’Académie militaire, symbole de la modernisation a I'occidentale. « Tout au long de la
journée du 13 avril, ils furent rejoints par des éléments d’autres unités, par des religieux et
des étudiants des medrese. Une fois de plus dans I'histoire ottomane, hommes de troupe et
hommes de religion se retrouvaient au coude a coude en révolte contre le pouvoir. lls
réclamaient la stricte observance de la loi religieuse, exigeaient la démission du ministre de
la Guerre et celle du président de I'Assemblée, Ahmed Riza, symbole de lirréligion des
Jeunes-Turcs » (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 582-583).

Il est certain que I'opposition a utilisé I'islam contre les unionistes, ces gamins qui insultent la
religion islamique, ce qui lui a permis de mobiliser le peuple d’Istanbul. Les insurgés criaient
dans la capitale : «Nous exigeons la charia». Mais la victoire des adversaires du comité a été
de courte durée. L'armée de Macédoine, voyant I'édifice politique instauré en 1908 menace,
s’est décidée a agir: elle a marché sur Istanbul qui a été investie le 24 avril. Le comité a
proclamé la loi martiale et a mis des tribunaux d’exception sur pied pour juger les mutins ; le
Parlement a décidé la déposition du sultan en le remplagant par son fréere (DUMONT,
GEORGEON, 1989, p. 584). L’événement a pourtant constitué une source de traumatisme
pour les unionistes (et les futurs kémalistes a partir des 1920), qui 'ont considéré comme la
premiére manifestation organisée de l'islamisme réactionnaire. La modération politique
cultivée jusque-la par les unionistes a été mise a mal. Le principal parti d’opposition, Ahrar
(libéraux), a été interdit et la presse muselée. Le comité, se considérant comme « I'esprit
d’Etat », s’est fait rapidement la porte parole d’'un nouvel ordre répressif en commencant a
réduire a néant le climat pluraliste (BOZARSLAN, 2004-I, p. 13-14).

Malgré les tendances autocratiques des unionistes, la seconde monarchie constitutionnelle
est une véritable expérience parlementaire, au moins de 1908 a 1913. Tandis que le comité
glisse vers le nationalisme turc, un stock d’idées nouvelles, surtout grace aux immigrants
venant du monde turco-musulman, pénétre dans le pays: modernisme islamique, populisme,
solidarisme... La liberté d’expression et la multiplication des journaux engendrent un essor
dans la vie intellectuelle. Dans un premier temps, deux tendances dominent la société : une
tendance islamiste dont la porte parole est Akif (1873-1936), et une autre, occidentaliste,
représentée par Abdullah Cevdet (1869-1932). La troisieme tendance, celle du nationalisme
turc, jouera un réle important dans I'avenir (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 589).

Il existe, une tension/contraction entre I'islamisme et I'occidentalisme, et chaque mesure de
sécularisation rend I'islam plus « islamique ». Certes, un véritable Kulturkampf s’enclenche

entre les sécularistes, « matérialistes », sinon « athées », et les religieux ou islamistes,
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« obscurantistes », « réactionnaires » (BAYART, 2009-11, p. 7). Il faut quand méme éviter de
tomber au pieége d’un narratif qui postule un jeu @ somme nulle entre islam et sécularisation,
et donc entre islam et République. Or, il est aberrant de réduire I'histoire de la fin de I'empire
ou celle de la République a une bataille entre sécularistes et religieux. Cette interprétation
n’est pas seulement anachronique et partiale, mais elle pose aussi mal le probléeme. Car ni
islam ni la sécularisation (ou la République) «ne se définissent de maniére éthérée et
atemporelle». L’islam dépend de son environnement, et donc des réformes de sécularisation
avec lesquelles il doit compter. Politiquement et intellectuellement, il peut étre réformateur a
sa facon. « Il a connu d’intenses débats qui naissaient de sa propre tradition réformiste et
interprétative (idjtihad), autant que de sa réaction a l'impérialisme ouest-européen. Il a
notamment été en dialogue avec les Jeunes Turcs a la fin du XIX® siécle et a été partie
prenante de 'opposition a Abdulhamid I, puis de la Révolution de 1908, au cours de laquelle
une fraction des ulémas et des cheikhs ont joué sans complexe, et jusqu’au bout, la carte
des unionistes » (BAYART, 2009-Il, p. 8-9).

Dés la révolution jeune-turque en effet, on accuse I'Union et Progrés de vouloir substituer sa
propre dictature a celle du monarque, de négliger la cause de 'égalité des millet ottomans et
de mener une politique nationaliste visant a consolider la suprématie de I'élément turc au
sein de 'empire ; d’autres lui reprochent son occidentalisme, sa tendance laique. A partir de
1909, on voit ainsi naitre le Parti libéral ottoman, le Parti démocrate ottoman, le Parti des
libéraux modérés, le Parti du peuple, le Parti socialiste ottoman et le Parti de [l'union
mahomeétane. Ce dernier apparait comme un parti clérical qui se dresse contre les réformes
entreprises par I'Union et Progres et défend ouvertement un régime théocratique, mais il
disparait finalement de la scéne politique a la suite de l'incident d’avril 1909. Cette poussiére
de petits partis ne peuvent pourtant rien contre le puissant bloc que constitue I'Union et
Progrés. Afin de créer un parti capable de mener une opposition efficace, plusieurs d’entre
eux décident de s’unir sous le nom d’Entente libérale. C’est la premiére manifestation de la
tendance au bipartisme en Turquie. La période de la Seconde Monarchie Constitutionnelle
sera marquée par la lutte entre I'Union et Progres et I'Entente libérale. « L’acharnement de
cette lutte, le manque d’unité nationale, la réaction religieuse, les guerres incessantes
empécheront durant toute cette période le bon fonctionnement de I'appareil démocratique »
(FEYZIOGLU, 1954, p. 132-133).

b- Réformisme islamique et fondamentalisme salafi
Mehmed Akif et son ami Esref Edib (1882-1971) commencent & publier, dés 1908, une revue
moderniste, qui se consacre a des sujets religieux et sociaux, le « Sirat-i Mistakim » (Juste

Voie). Akif qui s’inquiéte du fossé existant entre les intellectuels ottomans, préts a ne voir
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dans la religion qu’un obstacle au progrés, et les masses, portées a mettre le déclin de
lislam au compte des moeurs occidentales, croit qu’il faut au contraire s’appuyer sur I'esprit
progressiste de l'islam. Favorables a la Constitution, assimilée a la «consultation» islamique,
hostiles au putsch d’avril 1909, les modernistes musulmans, réunis autour de la revue Sirat-i
Miistakim, estiment que le déclin des pays musulmans est d0 non a lislam, mais a la forme
corrompue qu'il a fini par prendre, du fait des innovations (bid’a), de I'esprit d’'imitation stérile
(taglid), de linfluence des ordres mystiques. «Le résultat était un islam fermé a I'esprit
scientifique, incapable d’évoluer et de s’adapter au monde moderne. Pour sauver les
sociétés islamiques du retard, il fallait revenir a un islam purifié, retourner a I'esprit de libre
examen pour retrouver une religion conforme a la raison, apte a adopter les sciences
nouvelles, que 'Europe avait en fait empruntées aux musulmans au Moyen Age» (DUMONT,
GEORGEON, 1989, p. 589-590). Akif manifeste de I'enthousiasme pour le panislamisme
durant la révolution jeune turque et la guerre des Balkans de 1912-1913. Mais ce poéte
lyrique, trés populaire auprés des masses, prend de l'intérét pour le modernisme islamique
et se met a étudier les ceuvres d’Abduh et d’al-Afghani au moment méme ou il expose ses
idées panislamiques. La diffusion d’idées nouvelles le force a repenser et a clarifier ses
propres principes, mais il ne transige jamais sur celui de la primauté de l'unité de l'islam sur
des nationalismes. Au début des années 1910, il attaque les occidentalistes, qui d’aprés lui
imitent servilement toute chose, bonne ou mauvaise, venant de [I'Occident, et
particulierement le poéte Tevfik Fikret (1867-1915) dont le poéme athéistique Tarih-i Kadim
(« Histoire ancienne », 1905) corrompe & ses yeux la jeunesse turque (iZ, 1990, p. 978). Si
Tevfik Fikret, occidentaliste et explicitement athée, écrit en 1911 un autre poéme, intitulé
cette fois-ci Tarih-i K&dime Zeyl (« Suite de I'Histoire Ancienne »), c’est pour répondre & Akif.

Pour sentir 'atmosphére de I'époque, lisons une partie de ce poeéme polémique :

A sa majesté mollah Sirat [Mehmed Akif] J’ai tout fait, toutes ces absurdités!

Qui m’accuse d’étre infidéle Parce que je croyais a tout ce qu’on me disait

Il se peut qu’il se trompe sa majesté Moi aussi j'ai cru en ce que tu croyais

Car moi aussi je suis fils de musulman Je m'y étais attaché les yeux fermés

Ne me raconte pas a moi cette belle religion Je m’étais sacrifié corps et ame a ma religion.

Je la comprends aussi bien que toi! J’avais aimé Dieu et son prophéte.

Moi aussi jai lu le Livre de Dieu Mais ils sont trés loin aujourd’hui

Moi aussi j’ai écouté ces paroles qui s’adressent au J’ai enfin compris ou se trouve le droit chemin
coeur,; La route nous amenant vers la Vérité est différente.
Moi aussi, j'ai prié dans toutes les mosquées Ces choses extraordinaires que tu as évoquées,
Moi aussi, je me suis plié en deux devant Dieu Ces choses étonnantes

Je révais que le chemin du paradis s’ouvrait devant Ne sont que des contes de fées, inventées de

moi; toutes piéces.

Je sentais mon cceur saisi par la peur de I'enfer Aujourd’hui 'THomme cherche sans cesse la vérite,
Moi aussi j'escaladé vers le Trés Haut Il en pénétre de plus en plus les secrets

Moi aussi, j'ai été chez les anges Tes illusionnistes ne pensent pas a I'avenir

Je m’évanouissais quand j'entendais I'appel a la Jésus et Moise, tous deux se trompent, et trompent
priére Ce baton magique est un gros mensonge.

Et comment je courrais vers la voix divine!
Moi aussi j'ai égrainé mon chapelet et prié
Moi aussi jai fait le ramadan,
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Le Sirat-i Miistakim (Mehmed Akif et Esref Edib) représente l'aile la plus libérale/moderne du
courant islamiste. Mais il existe bien d’autres tendances, depuis l'islam populiste, imprégné
de traits hétérodoxe ou confrériques, de la Société de I'union mahométane, jusqu’a l'islam
traditionnaliste et conservateur défendu par Mustafa Sabri (DUMONT, GEORGEON, 1989,
p. 590). Certes, la solution proposée par les islamistes est le projet de réislamisation de la
société. Pourtant l'islamisme n’a pas une structure homogéne. Si tous les islamistes sont
d’accord sur le retour a I'islam des origines, ils divergent quant au modéle d’islamisation a
suivre. Akif opte pour le réformisme islamique en croyant qu'il est possible d’emprunter &
I'Occident les techniques et de conserver ses traditions nationales, autrement dit, de se
développer tout en préservant son identité (GEORGEON, 1991, p. 58), tandis que Mustafa
Sabri (1869-1954) s’inscrit dans la ligne du salafisme, courant plus traditionnaliste du retour
aux principes immuables de lislam des salafs. Adepte d’un islamisme plus conservateur, ce
dernier présente un modele social ne supportant aucune séparation entre la religion et la
politique, entre I'Etat et le califat. Pour lui, 'islamisation de la société ne peut se faire que du
haut vers le bas. Un Etat sans religion ne peut qu’avoir un peuple non musulman. La religion
du peuple est la religion du gouvernement ; si le gouvernement n’a pas de religion, le peuple

ne peut pas avoir de religion non plus (NAM, 2009).

Il faut distinguer deux tendances islamistes. Le réformisme met l'accent sur les idées
occidentales pour opérer la réforme ; le fondamentalisme salafi veut réformer l'islam par un
retour aux sources. Le premier prend, plus ou moins consciemment, comme point de départ
une idéologie occidentale dans laquelle il essaie d’'intégrer la foi. Développé surtout dans les
classes dirigeantes (hommes d’Etat, hauts-fonctionnaires, professionnels), le modernisme
tend, dans sa forme la plus poussée, a se confondre avec le sécularisme qui, tout en
souscrivant aux dogmes fondamentaux de l'islam, remet le domaine temporel & I'Etat et non
a la religion. Les modernistes défendent la thése selon laquelle I'islam en lui-méme n’est pas
opposé au changement et au progrés, mais c’est lislam tel qu’il a été interprété et s’est
sclérosé au cours des siecles et qu’il est enseigné dans le temps actuel. Pour remédier la

situation, il faut revenir a l'islam des origines et pour cela rouvrir les portes de l'idjtihad.

Les salafis, eux, tendent a mettre en doute l'autorité des écoles de théologie médiévale et ne
reconnaissent que celle du Coran et de la Sunna: en ce sens, ils sont réformistes, a
'encontre de la majorité des oulémas. Mais contrairement aux modernistes, ils rejettent toute
intrusion du libéralisme et du rationalisme occidentaux. lls affirment que c’est parce que les
musulmans et surtout les pouvoirs politiques se sont éloignés de l'islam et de ses préceptes

pour adopter les pratiques, le style de vie et le mode de pensée des infidéles que la Turquie
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est devenu décadente et arriérée. C’est depuis que I'Etat a commencé a se moderniser et &
moderniser le pays en quittant les traditions musulmanes que la décadence est commenceé.
Leur reméde consiste donc a revenir a l'islam strict, a mettre en pratique tous ses préceptes
et tous les détails (JACOB, 2004, n.1). Le mouvement salafi exerce une grande influence sur
I'opinion, parce qu’il représente, par rapport au modernisme, une certaine tradition interne a
lislam, et par rapport au conservatisme des oulémas, il parait progressiste en raison de son
activisme dynamique (MILOT, 1993, p. 175). Il est évident que ceux qui s’opposent au
sécularisme, a la centralisation excessive de I'Etat ou & la dictature de parti unique qui
s’installe, n'ont pas déserté l'aréne politique, ni répudié le principe du parlementarisme.
Ainsi, Mustafa Sabri milite au sein de I'Entente libérale en faveur de la charia et ne dédaigne

pas de mener campagne électorale pour le compte de celle-ci en 1912.

c- Intellectuels-oulémas ou premiére génération des islamistes : Islam,
idjtihad, technologie, science et progrés

Pour la plupart des islamistes de I'époque, comme pour les occidentalistes, il était impératif
de prendre en main la totalité des rénes du pouvoir. lls ont évidemment constaté que le pays
a subi une ouverture forcée et connu une modernisation imposée de fagon autoritaire. lls
avaient donc pour objectif, comme les occidentalistes, de conquérir I'Etat, de le transformer
et de reconstruire une nouvelle société en mettant en ceuvre de profondes réformes. A la fin
du XIX® siecle, leur organisation interne et leur enseignement demeurant archaiques, les
oulémas traditionnels ont été marginalisés et une nouvelle élite a vu le jour pour défendre les
valeurs islamiques face a un sécularisme militant. Selon Ali Bulag (1951- ), une des grandes
figures de I'islamisme turc actuel, on assistait alors a la naissance de la premiére génération
des islamistes, intellectuels-oulémas. Sur bien des points, ils ressemblaient aux oulémas,
étant donné leur connaissance rigoureuse et détaillée des disciplines islamiques ; pourtant,
on retrouve dans leur discours une terminologie occidentale, l'idée de développement, de
rationalisme et de progrés étant particulierement mise en avant. Certains d’entre eux (M.
Abduh, Elmahli A. Hamdi Yazir) avaient la capacité d’écrire la tafsir (exégése du Coran) qui
requiert de son auteur une grande érudition en matiére de tradition orale (hadith) mais aussi
une maitrise parfaite de la langue arabe et de ses subtilités ; certains (Said-i Nursi, izmirli
ismail Hakki) avaient 'ambition et aussi la capacité de renouveler la kaldm (recherche de
principes théologiques a travers la dialectique) pour répondre aux attaques auxquelles le
Coran et l'islam sont alors soumis ; et finalement, certains parmi eux (Babanzade Ahmed

Naim, Kamil Miras) maitrisaient parfaitement la discipline de hadith (BULAGC, p. 53, 56).

Il s’agit des hommes qui connaissent la civilisation occidentale, qui maitrisent les langues

européennes, et qui se sont élevés dans un milieu islamique mais aussi multiconfessionnel
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de 'empire. Prenons I'exemple d’ismail Hakki izmirli (Ismail Hakki de Smyrne, 1868-1946)...
Lui qui maitrisait 'arabe, le persan, le frangais et le russe, avait aussi une connaissance
profonde du latin et du grec qu’il a tenu de sa mére crétoise (mais musulmane). Il a suivi les
cours de meédersa, tout en suivant ceux de I'école d’enseignement supérieur. |l a pris des
cours particuliers de littérature et terminé la section d’astronomie dans une autre école
(HIZMETLI, 1989, p. 233). Son parcours scientifique et religieuse est hors du commun, parce
gu’inclassable. Il n’est donc pas surprenant que les perceptions que ses contemporains ont
d’ismail Hakki soient souvent contradictoires. Selon certains, il serait, pendant toute sa vie
resté moderniste et ses ceuvres ne feraient que reproduire la doctrine salafi, en s’inspirant
surtout d’lbn Taymiyya. D’aprés une autre opinion, il serait fondateur d’une nouvelle école
théologique et aurait découvert une théologie conciliante et médiate entre la philosophie
moderne et la pensée musulmane. Selon une troisi€me opinion, il serait fidele a la these
sunnite autant qu’il serait le représentant de Ghazali a 'époque moderne. Enfin selon une
quatrieme opinion, il aurait fait un faux sens de la pensée musulmane et contredirait ce
qu’avaient dit les grands docteurs de lislam, tels Ghazali et Juvaini. Cheikh Saffet par
exemple, qui enseigne le soufisme & la Faculté de théologie d’Istanbul, critique izmirli avec
vigueur et 'accuse de s’étre attaqué aux grands personnages musulmans, aux saints, aux
soufis, aux livres de tradition : « izmirli se trompe et trompe I'esprit du peuple, au nom du
modernisme et du raisonnement personnel » dit-il (HIZMETLI, 1989, p. 238, 240). Salafi ou
moderniste ? Orthodoxe ou novateur ? On voit bien qu’il est difficile de catégoriser les

intellectuels islamiques (ou islamistes) de I'époque.

La notion d’islamisme moderniste, malgré I'usage généralisé qui en est fait, pose probléme.
En vérité, l'unité présumée des différentes philosophies modernistes n’est pas effective. On
éprouve d’ailleurs une certaine difficulté a distinguer I'islamisme moderniste du salafisme. Le
postulat unitaire impliqué dans la notion risque de faire oublier la diversité, les divergences et
les conflits qui font de ce mouvement un champ de bataille théologico-idéologique. Au-dela
des convictions libérales plus ou moins partagées, les intellectuels-oulémas de tendance
moderniste apparaissent aussi divisés quant a la conception du meilleur régime politique.
L’'un d’eux, izmirli, fait partie de I'Union et Progres, pourtant accusé d’athéisme par la plupart
des islamistes de I'époque. Il appelle a une purification véritable de l'islam, a un retour aux
sources premiéres, a une obéissance intégrale a la Sunna et a la conviction des salafs, bien
qu’il compare occasionnellement la pensée musulmane avec la pensée occidentale. « Foi
dans la raison, foi dans un Islam purifié, la pensée d’izmirli est plutét un appel au bon sens
qui doit constamment guider le musulman quand il se trouve devant un choix ou semblent
s’opposer I'lslam traditionnel et le monde occidental » (HIZMETLI, 1989, p. 243). C’est un

islamiste qui soutient le régime kémaliste et qui ne voit aucune contradiction entre la laicité
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et lislam. izmirli, comme Semseddin Giinaltay (1883-1961 ; Premier ministre du régime
kémaliste entre 1949-1950), Celal Nuri ileri (1877-1939) et Serafeddin Yaltkaya (1879-1947),
contribue a I'élaboration des idées islamistes tant qu’il croit a la force unificatrice de l'islam ;
mais apres I'effondrement de 'empire et la fondation de la République, il révise sa position
islamiste et contribue a la reconstruction de la nouvelle Turquie, en visant a légitimer le
régime kémaliste (ALTUN, 2004, p. 172).

Dans un empire qui traverse une période de bouleversements, le maitre mot devient celui de
flexibilite (idéologique) qui permet aux élites de construire leur avenir, c’est-a-dire I'avenir du
pays, plutét que de le subir. C’est un moyen pour prendre I'avantage concurrentiel face a un
Occident menacant. Dans des conditions extraordinaires, un intellectuel ottoman peut-il
réussir a mettre en évidence un substrat idéologique stable ? Que dire par exemple a propos
de Celal Nuri ileri ? D’un point de vue, il est islamiste, car I'unité des musulmans est un
théme phare pour Celal Nuri. Mais d’autre part, il apparait comme un occidentaliste, car |l
défend clairement la pensée matérialiste nourrie par la philosophie positiviste. Au tournant
des guerres balkaniques (1912-1913), il est toujours plus proche des occidentalistes, mais
face au démembrement de I'empire et surtout face a la perte des possessions européennes,
il appelle a la création d’'une Union islamique pour créer un nouvel ordre mondial, ce faisant il
vise, comme d’autres intellectuels ottomans, a sauver I'empire qui devient de plus en plus

soumis a des pressions extérieures (UYANIK, 2004, p. 258).

D’aprés Celal Nuri, les musulmans du monde entier n’ont d’autre choix que de s’unir pour se
protéger de I'impérialisme occidental. Parce qu’une communauté de foi qui repose sur une
expérience commune de la transcendance religieuse sera plus solide que la communauté
ethnique fondée sur les liens du sang, il faut soumettre le tribalisme (nationalisme) a l'unité
de la fraternité islamique. D’apres lui, c’est surtout 'Angleterre qui a introduit le nationalisme,
phénoméne pernicieux et dangereux qui s’infiltre a I'intérieur de 'oumma comme un poison
injecté dans un corps, dans la Turquie, afin de diviser les musulmans (et donc mieux régner).
Celal Nuri pense qu’on doit travailler de toute sa force pour I'établissement d’'une Union, pour
que le monde islamique soit maitre d’une civilisation évoluée et avancée : une telle union
créera sans doute la plus grande civilisation humaine de l'histoire. Lorsque les musulmans
s’unissent et établissent un mur solide contre I'impérialisme, ils verront que toute injustice
dans le monde connaitra un terme. En citant le Bon (« C’est la mentalité des peuples et non
les institutions qui détermine leur histoire », « Les découvertes individuelles transforment les
civilisations. Les croyances collectives régissent I'histoire »), il conclut que I'union islamique
sera la plus grande révolution de I'histoire. Cette union qui aidera 'humanité a connaitre la

justice, la paix et la morale musulmanes, sera la clé du bonheur commun. On se surprend de
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constater que méme A. Cevdet, occidentaliste intransigeant, partage les idées de Celal Nuri.
D’aprés Cevdet, les musulmans doivent cultiver un esprit de solidarité, mais pour établir des
liens spirituels, scientifiques, littéraires, économiques et sociaux, non pour courir apres le
mythe de I'union politique (UYANIK, 2004, p. 259-262).

Celal Nuri, en tant gu’occidentaliste, donne la priorité a la question féminine sur les autres
changements modernistes. Il émit une théorie sur le statut de la femme ottomane, d'aprés
laguelle le sous-développement a pour cause la situation inférieure de la femme, et cherche
des passerelles entre l'islam et le principe de I'égalité. Dans son livre Nos femmes (1915), il
pose comme condition du progrés social et national la mise sur pied d’'une réforme du statut
humiliant des femmes. La premiére réforme a réaliser dans I'empire, la plus urgente selon
lui, serait I'abolition de la polygamie et de la répudiation unilatérale: « Si I'on veut relever les
Turcs et lislam en général, il faut, avant que de réformer armée, Etat, école, modifier le
statut des femmes pour qu’elles puissent a leur tour, améliorer celui des enfants. Les enfants
a leur tour, pourront ainsi réformer I'Etat et la nation ». Réformer le statut des femmes est le
projet principal car, dit-il, « quand on construit une maison, on ne commence pas par le toit,
on jette d‘abord les fondements. La femme est le fondement principal de la maison de
'humanité » (GOLE, 1992, p. 88). Pourtant, son objectif se limite au role traditionnel de celle-
ci : « Nous n'avons pas besoin de femmes politiciennes ni de femmes techniciennes, il nous
faut avant tout des méres, des épouses, des éducatrices, des femmes qui éduqueront les
futures générations » (YARAMAN-BASBUGU, 1996, p. 20).

Malgré leurs différences, une question préoccupe les intellectuels : « Est-ce que les idées
nouvelles, l'industrialisation et la technologie peuvent étre conjugués et permettre a 'empire
de survivre » ? QU’ils soient islamistes, nationalistes ou humanistes, les auteurs répondent a
cette question de facon différente et participent activement aux débats de leur époque. Au
fur et @ mesure qu’ils s’interrogent sur I'emprunt des éléments de la culture occidentale par
les fidéles, les intellectuels-oulémas ressentent la nécessité de faire des sciences religieuses
la dynamique de la société musulmane. Ce mouvement de renouveau fait son apparition
surtout dans la science de I'exégése, l'essentiel étant de faire ressortir dans le commentaire
la quintessence, l'esprit du Coran. « Les réformateurs musulmans tentent ainsi de démontrer
a I'Occident et aux Musulmans qu'il existe une harmonie entre la raison et la foi en mettant
en avant l'aspect ‘rationnel’ du Coran et de la Sunna. L'un des exemples des réformateurs
musulmans est d'accorder une explication raisonnée aux miracles retrouvés dans le Coran.
C'est le cas de Muhammad Abduh qui fait des jin (considérés comme des étres surnaturels)
une sorte de ‘microbes’. Nursi n'agit pas differemment d'Abduh lorsqu'il tente de mettre en

avant le fait que les hommes peuvent approcher les miracles prophétiques du point de vue
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de la civilisation et du développement. Les miracles deviennent des éléments de motivation
dans la voie du progrés. Il y a donc passage, a I'époque contemporaine, d'une conception
qui attribue aux miracles un aspect ‘surnaturel’ a celle qui les rend parfaitement accessibles

a la raison a travers des ‘preuves logiques’ » (YARDIM, 2009, p. 17-18).

Le clergé traditionnel constitue avec la bureaucratie civile et 'armée les trois piliers classique
de 'empire. Ce corps ne fait pas partie de la société civile, mais de la société politique. Il n’a
pas I'habitude d’observer les événements se déroulant dans le pays avec un esprit ouvert,
son réflexe conservateur jouant ici pleinement. Il se veut méditation nostalgique du passé, le
pdle essentiel dans la contestation des mesures réformistes de I'Etat. Sa stratégie pour faire
face a la bureaucratie réformiste consiste a consolider sa position sociale. Les intellectuels-
oulémas, eux, ne font pas partie des corps d’Etat ; ils n‘ont pas besoin de renforcer leur
position. Leur préoccupation principale est de rationaliser I'Etat pour remodeler ensuite la
société, la morale, I'éducation, la vie entiére de ’'homme sur des principes islamiques. lls
croient qu’au début, le droit musulman était vivant grace a la pratique de l'idjtihad, effort de
réflexion personnelle (par analogies) des juristes pour juger d’'une question particuliere. Vers
900, il y a eu une inflexion conservatrice et on a proclamé la porte de lidjtihad fermée, car
tous les cas possibles avaient été traités. A la place s’est développé le taglid, qui demande
une adhésion sans réserve aux principes des quatre grandes écoles juridiques islamiques, et
I'évolution du droit musulman s’est alors trouvée considérablement freinée. Les intellectuels-
oulémas se penchent particulierement sur I'histoire et voient qu’a partir du XII° siécle, le droit
islamique a perdu de son dynamisme. D’aprés eux, l'islam avait, a ses débuts, une science,
un droit et une théologie libres, voire audacieux (BULAC, 2004, p. 56-57).

Selon la premiére génération des islamistes, I'islam a ce potentiel nécessaire pour assurer la
gestion convenable et décente des affaires sociales, tout en garantissant le bonheur et le
salut spirituels de I'homme dans ce monde et dans I'au-dela. Pour réaliser cet objectif, il faut
que les musulmans, et surtout les oulémas, exploitent les possibilités et les moyens de
lidjtihad. Dans le méme temps, il faut essayer de développer et d’enrichir les connaissances
plus rationnelles des musulmans par rapport a leur religion. D’aprés cette génération, les
oulémas du palais devaient assumer leur réle social, rouvrir les portes de l'idjtihad et prendre
part au développement et a la modernisation du pays. Mais ceux-ci ont donné la priorité a la
conservation de leurs privileges et de leur pouvoir politique au sein du palais. Ce faisant, ils
ont perdu leur capacité a pénétrer la société civile. La nouvelle élite islamique, quant a elle,
aspire au controle de la modernité plutdt qu’a son rejet. Partisans sincéres de la monarchie
parlementaire, les intellectuels-oulémas soutiennent le projet constitutionnel visant a limiter

le pouvoir du monarque. Ni les Jeunes Ottomans de tendance islamique ni les islamistes de
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la Deuxiéme monarchie constitutionnelle, ne défendent jamais I'absolutisme. Au contraire, ils
prénent la participation, le parlementarisme, le califat constitutionnel. Les oulémas du palais
qui repoussaient toute idée d'occidentalisation, considéraient la démocratie comme un
systeme qui s’oppose a l'islam, un projet athéiste, et maudissaient la notion de progrés qu’ils
qualifiaient comme étant contraire a I'esprit de I'islam. Quand la révolution jeune-turque a
affaibli I'influence des oulémas au sein de I'Etat, ces derniers, restant fidéles a leur tactique
traditionnelle, ont soutenu le Parti de 'union mahométane afin de conclure un pacte avec les
éléments conservateurs de 'armée contre les occidentalistes. lls ne visaient toujours pas a
mobiliser la société civile (BULAC, 2004, 57-58).

Les intellectuels-oulémas sont d’accord avec les sécularistes sur le fait que I'Etat doit mettre
en place un programme de restructuration, mais ils dénoncent I'acculturation sous toutes ses
formes et surtout les idées selon lesquelles I'islam serait un obstacle au progrés. L'islamiste
de I'époque a une personnalité divisée entre deux mondes, un monde perdu/oublié et un
autre qui n'est pas gagné. Comment resterait-il fidéle a son héritage épistémologique et
culturel, alors qu’il se sent vaincu ? Jusqu’a la fin du XVII® siécle, 'empire était 'un des plus
puissants empires du monde. Pour les élites, c’était la une preuve manifeste de la supériorité
de I'islam sur le christianisme, le premier représentant le juste et la révélation compléte, et le
deuxiéme l'injuste et la révélation falsifiée. Si ont tient comte de I'équation ottomane de din
ve devlet (religion et Etat), on comprend mieux pourquoi la défaite de 'empire est vécue par
les élites comme celle de l'islam (KARA, 2004, p. 36).

Pour la premiére fois dans I'histoire du monde, une civilisation s’universalise. C’est la victoire
de I'Occident avec sa modernité triomphante, pour laquelle les musulmans éprouvent une
répulsion mais aussi de la fascination. Les islamistes ont peur de I'occidentalisation, parce
gu’ils croient qu’elle couperait les peuples musulmans de leurs racines, de leurs valeurs, de
leur passé. La peur de perdre son identité... Alors, comment faire face a cette menace ?
Faut-il se réfugier frleusement dans un passé imaginég, idéalisé, ou bien se précipiter dans
un modernisme effréné ? Restant entre deux selles et se sentant obligé de conserver son
adab « musulmane », l'islamiste attache inévitablement a un complexe de supériorité afin

d’éviter une confrontation mortelle avec les modeéles du savoir-vivre occidental.

Les islamistes de la premiére génération pensent en effet que l'islam, la derniére et la plus
parfaite des révélations de Dieu, qui accomplit et remplace toutes les précédents, ne peut
étre cause du déclin du monde musulman. Contrairement aux préjugés « essentialistes » de
l'orientalisme, I'islam est la religion de la raison, de la logique et de la science (essentialisme

contre essentialisme). Il est I'origine du développement des musulmans, de I'essor de leur
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civilisation et de leur progrés culturel. Quelle est donc la raison de ce déclin qui a frappé les
musulmans ? La raison réside, d’aprés eux, dans la rupture entre l'islam et la civilisation
islamique. Excepté la période relativement bréve dite 'Age de Félicité, l'islam vécu par les
musulmans n’est pas l'islam authentique. L’islam actuel n’est pas le vrai islam, mais un islam
corrompu ; parce que les musulmans, depuis de nombreux siécles, se sont écartés du droit
chemin (KARA, 2004, p. 36).

Les premiers islamistes cherchent les raisons de la stagnation de la société islamique, ainsi
que les possibilités et conditions d’une éventuelle renaissance, d’'une culture débarrassée de
’'hnégémonie culturelle occidentale. Voici le résumé des analyses des islamistes : Le monde
musulman souffre d’'un marasme profond, militaire, économique, politique et technologique ;
Ce n’est pas lislam qui est responsable de la décadence de pays musulmans, mais les
fausses doctrines et pratiques, les schismes et hérésies, les déviations historiques ; Il faut
aussi mettre dans le box des accusés les monarchies héréditaires et régimes totalitaires,
despotiques (hommes d’Etat), le suivisme aveugle et le cloisonnement intellectuel (oulémas),
les querelles intestines intracommunautaires et les divisions (notables, seigneurs locaux), la
faiblesse de I'éducation spirituelle et surtout la mauvaise compréhension de I'islam et de ses
finalités. En somme, la raison de la structure archaique de I'Etat et de la société n’est pas
l'islam, mais les innovations (bid‘a) et les superstitions incorporées aux pratiques islamiques,
ainsi que plusieurs formes d’idolatries interdites dans le vrai islam, mais surtout le soufisme
en tant que religiosité populaire incitant les masses populaires a vivre dans la fainéantise
(BULAGC, 2004, p. 59).

Selon eux, si le monde musulman est humilié, c’est parce que le vrai islam (Coran, Sunna)
est abandonné par les musulmans. Le probléme n’est pas l'islam mais les gouvernants et les
gouvernés. Le moment est venu de se mettre au travail, de prouver dans les faits que c’est
une religion qui encourage la science, la technologie. Afin de défier 'impérialisme occidental,
il est donc nécessaire d’installer I'esprit du djihad dans le coeur de la nation musulmane, et
de procéder a une série de réformes conformes a lislam. C’est ainsi seulement qu’on peut
espérer de voir renaitre un islam libre/indépendant, conciliant les valeurs de la modernité et
I'éthique musulmane. Les islamistes proposent alors, comme solution, une vision moderniste
fondée sur les acquis du passé mais axée sur les défis du siécle : retour au Coran et a la
Sunna ; rouvrir la porte de la raison et de l'idjtihad, principal facteur de dynamisme islamique,
et ce non dans le seul domaine juridique, mais aussi, mystique, théologique, intellectuelle et
sociale ; inculquer I'esprit du djihad dans la nation musulmane de fagon a ce qu’elle puisse
confronter I'impérialisme et créer une union puissante et active pour lutter contre I'agression

occidentale. La premiere génération des islamistes ne rejette pas I'idée d’importer la science
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et la technologie occidentales, mais elle vote pour la protection des cultures, des coutumes

et des maniéres indigénes, c’est-a-dire islamiques (BULAGC, 2004, p. 59-60).

Les intellectuels-oulémas attestent unanimement que I'Occident est bien plus avancé que
I'Orient dans nombre de domaines. Mais malgré leur admiration pour 'avance technique et
scientifique de I'Occident, ils pensent qu’en se détournant de ses valeurs morales/spirituelles
I'Occident laisse un grand vide métaphysique pour ceux en quéte de sens : L’islam demeure
la seule alternative face au matérialisme occidental et au vide spirituel d’'un monde privé de
foi. On assiste alors a la réduction de I'Occident aux aspects techniques et scientifiques et,
par conséquent, a la négation des valeurs morales portées par la modernité occidentale
(BULAC, 2004, p. 60). Ainsi, les islamistes de I'époque veulent-ils moraliser la science, c'est-
a-dire l'insérer dans le cadre moral de l'islam, la rendre spécifique aux sociétés musulmanes.
Moraliser la science, c'est trier et sélectionner ; cela est établi depuis la vague réformiste et
repris par les islamistes contemporains. Mais il est remarquable que les islamistes ne parlent
pas beaucoup de la maniére dont on doit soumettre la science a la religion. Les Occidentaux
sont immoraux est aussi une formule trés populaire parmi les islamistes contemporains. Par
exemple Erdogan, actuel Premier ministre turc, issu de la mouvance islamiste, fait, dans son
discours devant les étudiants turcs en voie d’aller étudier a I'étranger (surtout en Europe),
quelques remarques controversées qui suscitent de fortes réactions dans les médias grand
public du pays (le 24 janvier 2008): « Le poéte qui a écrit 'hymne national turc [I'islamiste
Mehmed Akif] a dit que nous devrions entrer en concurrence avec |'art/science de I'Occident,
mais, malheureusement, nous avons adopté les immoralités de I'Occident qui sont contraires
a nos valeurs ». Les remarques d’Erdogan soulévent immédiatement des interrogations par
les médias qui lui demandent comment la Turquie pourrait devenir membre de I'UE lorsque

le Premier ministre pense que I'Occident est «immoral» (quotidien Radikal, 25 janvier 2008).

d- Projet islamiste: Progrés scientifique accompagné de la foi religieuse
Les premiers islamistes pensent que le progrés d’une civilisation doit s’accompagner d’un
développement spirituel équivalent. Pas plus que les valeurs matérielles, le progrés et le
savoir rationnel ne peuvent compenser le vide spirituel. Alcool, adultére, dégradation de la
famille, sexualité libre, nihilisme, émergence d’'un matérialisme athée... Pour les islamistes,
la civilisation occidentale, qui soufre d’'un immense vide spirituel, de la prédominance des
valeurs matérialistes et de la chosification de I'étre humain, a besoin de valeurs islamiques
ayant cette particularité d’honorer 'homme éternellement, d’assurer I'équilibre entre I'instinct
et 'esprit, entre le réel et I'idéal. L’islam n’interdit pas, ni limite la réflexion (raisonnement), au
contraire, il encourage ’homme a explorer tous les domaines de la connaissance ; il ne met

pas la religion et I'intellect humain en conflit, mais il montre la fagon de concilier les deux.
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Parce que l'intellect humain est limité, il peut étre induit en erreur. Il n'est pas possible de
tout comprendre et assimiler avec la seule raison. L’islam reconnait la primauté de la raison,
mais dans les domaines qui lui sont propres ; aprés quoi la Révélation se charge de guider
I'étre humain, de 'empécher de tomber dans 'immoralité (BULAC, 2004, p. 61). On constate
Ia, une continuité entre le discours islamiste du passé et celui du présent. D’autre part, cette
attitude favorable a la modernisation technique est aussi conforme au principe ottoman

d’istimalet (politique d’accommodement).

Ce qui est certain c’est que le recours a la philosophie occidentale est trés répandu parmi les
islamistes. lls semblent partager I'optimisme des philosophes des Lumieres qui comprend le
mouvement de I'histoire comme le progrés paralléle du savoir, du bonheur et de la vertu.
Mais tandis que les philosophes des Lumiéres pronent une raison autonome (au point de
devenir suffisante pour la connaissance, sans que soit requise I'assistance de la révélation)
et qu’ils considérent la religion et la théologie comme les lieux principaux de l'irrationalité et
de l'obscurantisme, les élites islamistes trouvent impossible que La révélation définitive et la
raison correcte se contredisent, d’ou leur souci d’établir des correspondances entre Coran et
science moderne, d’'ou le discours sur les miracles scientifigues du Coran. Aujourd’hui
méme, on peut facilement trouver un texte titré Miracle du Coran a travers les découvertes
scientifiques. La tradition concordiste doit son existence aux réformistes. Al-Kawakibi (1855-
1902) annonce la présence de la majorité des découvertes dans les versets coraniques. Le
Cheikh Tantawi Jawhari (1862-1940) rédige une exégése coranique afin de démontrer la
présence dans le Coran d'un grand nombre de découvertes scientifiques. Son tafsir est une
véritable encyclopédie. Muhammad Abduh explique le Coran a la lumiére de la raison, en
rejetant la magie, les légendes bibliques et les Hadiths douteux. Le concordisme version
islamique recoit toujours une large audience dans les milieux islamiques, d’ou la popularité
des commentaires concordistes découvrant dans le Coran le code génétique ou la relativité
générale (CHODKIEWICZ, 2001, p. 26). En s’efforcant de concilier le Coran et la science
positive, les premiers islamistes espérent probablement changer la mentalité des Ottomans

et faciliter la transfére de technologie occidentale vers le pays (BULAGC, 2004, p 63).

Haidar Bammate (1890-1965), Premier ministre de I'éphémeére République du Caucase du
Nord, plus jeunes que les autres islamistes de I'époque, prétend, en dénongant la critique de
passivité/fatalisme formulée contre l'islam, que les Musulmans ont contribué a la civilisation
d’'une maniére si importante et dans chaque domaine de la vie. Il conclut que le déclin du
monde islamique n’était nullement di a un manque de lislam. Pour la plupart traduits en

turc, ces écrits sont inspirés par les théses réformistes.
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Chaque culture s’enracine dans une mythologie ; I'architecture de mythes donne un sens a
son existence, légitime ses vouloirs et nourrit ses espérances. La culture occidentale est
aussi nourrie de mythes persistants ; elle les impose sans aucun scrupule, persuadée qu'ils
expriment une « vérité objective ». Son principal mythe est la croyance au dépassement des
mythes. Globalisée, elle se veut triomphe du « logos » et entretient paradoxalement toute
une mythologie. Elle nourrit par tradition un autre mythe, celui de l'universel, qui ne survit
que grace au mythe jumeau du progres : l'universel est un cadeau du temps. Le mythe du
progrés nous fait apparaitre les améliorations comme inéluctables : notre role consisterait
alors a repousser les sauvages qui restent. Les Occidentaux ont réussi a fomenter une
culture internationale, héritiere du XVIII® siécle, par intimidation ou par fascination. Celle-ci
voudrait passionnément sortir de I'histoire. « Le mythe occidental de I'universel et du progrés
est invasif : il martéle, il tente de s’imposer partout et se caractérise par I'épaisseur de sa
certitude » (DELSOL, 2006, p. 1075-1083).

Comment ne pas rester perplexe devant une culture qui se présente comme universelle et
une autre qui propage comme vérité absolue par le biais d’'une révélation compléte.
Comment s’étonner, alors, qu’Abduh, mufti d’Egypte, autorise le prét a intérét sur la base de
la distinction entre rib&’ (usure) et f&’ida (intérét, dans tous les sens du terme). D’aprés lui,
l'interdiction de la polygamie peut aussi trés bien s’effectuer de maniére Iégitime, dans le
respect des régles du droit musulman, en vertu de nombreux principes et régles de la charia
qui peuvent s’appliquer a la situation (tout ce qui produit plus de mal que de bien est illicite).
Voici sa fatwa sur la polygamie : « Il est licite en droit musulman d’interdire aux hommes
d’épouser plus d’'une femme, sauf en cas de nécessité impérieuse démontrée au magistrat
chargé de cette question. Absolument rien n’interdit cette prohibition, seule la tradition s’y
oppose » (CHRAIBI, 2009).

Dans la tradition islamiste, on croit a la nécessité d’'importer la science et la technologie
modernes en islam afin de battre I'ennemi avec ses propres armes. L’'un des nouveaux
intellectuels musulmans développant un esprit critique vis-a-vis de l'islamisme moderniste,
ismail Kara (1955- ), refuse cette démarche du mouvement islamiste. Dans l'introduction a
sa Pensée islamiste en Turquie (tome I: 1986, 1I: 1987, Ill: 1994), il souligne la nécessité de
rompre avec le double postulat qui a rendu les islamistes du XIX® siécle dépendants de
I'Occident : celui d’'une marche vers le progres et de la compatibilité de I'islam avec celui-ci. Il
distingue vigoureusement le mouvement de tecdid (rappeler/réactualiser les principes sacrés
de lislam en fonction du temps) antérieure au XIX® siécle, de la démarche des réformistes,
dominée par la notion de progrés : « Il existe de grandes différences de nature entre les

cultures classiques avec lesquelles Ghazali a cherché un compromis — je ne sais si C’est le
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mot a employer —, ou il a voulu profiter, et la culture occidentale moderne que les islamistes
ont voulu utiliser et dans une large mesure adapter. La pensée occidentale moderne
s’appuie sur un fondement humaniste, affirmant ’homme comme la mesure de toute chose,
la capacité (de sa raison) a tout savoir et a tout trouver... Cette fagon de penser exclut dans
une large mesure la religion, la pensée religieuse, le surnaturel » (cité par THIECK, 1992, p.
62). D’aprés Kara, le projet de battre 'ennemi avec ses propres armes est une impasse ;
guand on utilise les armes de I'ennemi (sa science, sa logique, ses concepts) contre lui, sans
que l'on s’en rende compte, son identité et son altérité se dissolvent. Il trouve intéressant
que les musaffirs (interprétes du Coran, auteurs de tafsir) contemporaines interprétent la
notion de « force » qui se trouve dans un verset coranique (8, 60 : Et préparez [pour lutter]
contre eux tout ce que vous pouvez comme force et comme cavalerie équipée) dans un sens

de force matérielle, pouvoir politique, armes technologiques (KARA, 2004, p. 39-40).

Kara souligne que le mouvement islamiste est un mouvement moderne (époque moderne,
contenu moderne), moderniste, idéologique (généraliste, réductrice, simpliste, politique) et
dans une grande mesure séculaire, parce que l'islamisme (et tous ses dérivés) est un produit
de la modernité. La force du mouvement consiste dans sa capacité de rassembler différents
groupes socioculturels en mettant en avant l'islam comme source de résistance/libération. Il
faut se demander : résistance contre qui et obtenir la libération par quels moyens ? Il est
difficile d’apporter des réponses claires a ces questions. Essayons quand méme : résistance
contre I'envahisseur et contre 'oppresseur ; se libérer d’'un Occident (méchant, envahisseur,
colonialiste, impérialiste, infidéle, immoral) pour se rapprocher d’'un autre Occident (science,
civilisation) ; se libérer d’'un islam (historique, corrompu) pour embrasser un autre (le vrai).
Voici le résultat de cette résistance et des efforts de libération : religiosité dans un contexte
de la modernité (KARA, 2004, p. 41).

L’islamisme moderniste contient aussi des messages auprés des Européens. Il répond aux
accusations contre l'islam et les réfute : a) L’lslam est Vérité, il est Bien, il est Amour, il est
Beauté (chez Platon aussi, I'Un, premier principe, Monade, est identique au Bien) ; il érige un
systéme de vie fondé sur tout ce qui est bon, en rejetant tout ce qui est mauvais, parce que
la fondation de I'islam est 'accomplissement de la bonté divine. b) Les valeurs sur lesquelles
est fondée la civilisation occidentale (raison, science, technologie, tolérance, démocratie,
justice), sont en effet des valeurs islamiques, qui se sont diffusées dans le monde occidental
par le vecteur de multiples traductions, notamment dans I’Andalousie médiévale. Il faut étre
aveugle pour ne pas remarquer le contraste entre le rayonnement et la splendeur de l'lslam
médiéval et I'obscurantisme dans lesquels vivaient les Occidentaux a la méme époque. Ce

n'est pas lislam qui rejette la raison et la science, mais la chrétienté ; c’est le triomphe du
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christianisme qui est l'origine de la décadence des sciences et de la philosophie au Moyen
Age. c) Les Occidentaux croient connaitre l'islam ; ils connaissent en réalité l'islam corrompu
(historique) qui ne refléte nullement le vrai islam. d) L’Europe est encore loin de trouver le
juste équilibre entre la croissance du bien-étre matériel et le progrés de la conscience et de
la spiritualité. Le monde musulman doit et peut sortir de son état de sous-développement,
mais il doit et il peut éviter d’'un développement semblable a celui de I'Occident, a moins qu'il
ne trahisse toutes ses références (KARA, 2004, p. 41-42).

e- Islamisme uniformisant, centralisateur, voire jacobin : Ambiguités
entre foi et liberté, étatisme et libéralisme, passé et avenir

L’islamisme moderniste, en préchant le retour a un islam pur, débarrassé de la superstition
et des particularismes locaux, surtout le maraboutisme, le culte des saints et des tombeaux,
présente un caractére uniformisant, centralisateur, voire jacobin. Le mouvement islamiste,
qui dénie la pluralité des expressions de I'islam et qui considére que 'extraordinaire diversité
des pratiques islamiques est une hérésie et une menace pour l'unité musulmane, tente
d’enfermer l'islam dans un modéle unique. Le discours de refondation d’'un islam universel,
purifié des coutumes et traditions, donc adaptable a toutes les sociétés, est en réalité un
discours d’exclusion qui peut ouvrir les portes a 'excommunication des musulmans qui ne
plaisent pas les islamistes (KARA, 2004, p. 42-43).

L’écart entre les compromis culturels des diverses organisations religieuses et la vraie
religion signifie qu’il faut distinguer entre les formes culturelles liées a une tradition religieuse
et la quintessence de cette religion. Cela tient habituellement au fait de son orientation vers
un autre monde ou au contraste entre la vie idéale décrite dans ses Ecritures et la pratique
historique des diverses assemblées de fidéles. Compte tenu de ces deux aspects, on peut
considérer la religion comme le lieu actuel de jonction entre le passé et I'avenir, entre la foi
traditionnelle et I'espérance ultime dans la vie des personnes/communautés (SLATER,
2007). L’islam constitue naturellement 'une des composantes essentielles de la tradition. I
participe a la formation des cultures et subit aussi les influences culturelles des pays dans
lesquels il est pratiqué. Culturellement, il fait partie des traditions et représente lui-méme,
dans sa conception classique, une tradition. La religion et la tradition sont non seulement
liées, mais aussi imbriquées I'une dans l'autre. Il est donc difficile de parler de la tradition et
de lislam en les dissociant 'un de I'autre comme s’ils sont des éléments séparés. Pourtant,
le défi de réformer cette relation, de la revoir en la faisant évoluer, de baliser la place et le
statut de I'islam dans la culture des musulmans et de réfléchir a entrer et se mouvoir dans la
modernité tout en vivant sereinement sa foi, conduit les islamistes a faire face a I'histoire de

lislam. Un défi paradoxal : se libérer de 'emprise de la tradition signifie en quelque sorte se
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libérer de la religion elle-méme, mais d’autre part, 'attachement a la tradition améne le sujet

islamiste a consentir a I'inacceptable statut quo (KARA, 2004, p. 43-44).

Parlons un peu de l'autre défi paradoxal des réformistes. lls exaltent la liberté comme valeur,
mais comment assurer la compatibilité de I'exigence de I'obéissance a Dieu avec la liberté ?
Le mot islam étant compris par les musulmans comme « acte de s’en remettre a Dieu, de se
soumettre a sa volontéy, il faut éviter d’accorder a chacun la liberté illimitée de parler/écrire,
qui peut menacer ce qui demeure sacré, et éviter ainsi de donner a '’homme le droit de
dénaturer impunément les plus saint des devoirs, de le déserter, abandonnant le bien
immuable pour se tourner vers le mal. L'acte de s’exprimer avec liberté, d’écrire ce qu'on a
sur le cceur, est en soi un acte libérateur, exemplaire et créateur d’'un homme nouveau. Est-
ce que les réformistes sont-ils préts a accepter cet homme nouveau qui aura le droit de nier
la souveraineté de Dieu ou de refuser de s’y soumettre? |l y a une autre question a poser :
Comment concilier I'idéal d’égalité (notion chére aux réformistes) et I'idéal méritocratique qui
peut étre interprété comme un idéalisme élitiste et intellectualiste par ces mémes réformistes
croyant avoir la faculté de distinguer ce qui est juste et licite (vrai islam) de ce qui est faux et
illicite (islam corrompu) (KARA, 2004, p. 44) ? Comment le concilier d’ailleurs avec l'autorité
nécessaire pour contraindre, réprimer, ramener au devoir ceux qui s’en écartent, afin que la
société, bouleversée par tant de passions diverses et désordonnées, ne soit pas précitée
dans I'anarchie, ne tombe entiérement en dissolution (pour comparaison, regardez Allocution

du Pape Pie VI, déplorant I'assassinat du roi de France Louis XVI, 17 juin 1793).

Les islamistes (modernistes) ont-ils une vision économique ? lIs ne sont probablement pas
contre le capitalisme, mais préchent aussi I'intervention de I'Etat en tant que représentant de
toutes les couches sociales, et a ce titre ayant des responsabilités dans 'amélioration des
conditions de vie minimales des membres démunis et économiquement marginalisés de la
société. Maintien intacte du role redistributif de I'Etat accompagné d’'un marché libéral ?
Apparemment, pas de divergence irréductible entre le capitalisme occidental et la vision
islamiste de I'économie... Comme dans d’autres domaines sociaux, I'islamisme propose une
forme d’économie mixte. Depuis I'apparition du discours réformiste, l'islamisme est capable
de s’adapter a la conjoncture; son langage s’adapte aux nouvelles réalités de la société, la
vulgate restant bien entendu la référence premiére. Voici I'évolution du langage islamiste : au
XIX® siécle, il est positiviste —rationaliste, progressiste, scientiste—, durant la deuxiéme moitié
du XX® siécle, il est socialiste/marxiste —solidariste, communautariste, internationaliste,
révolutionnaire—, aujourd’hui, il est postmoderne et démocrate —laic, individualiste, partisan

de la tolérance, du vivre ensemble, porte parole de la société civile— (KARA, 2004, p. 46).
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Dans le retour a lislam des origines, il est possible de voir un désir d’authenticité et de
nostalgie du passé. Mais le vecteur réel de la vie culturelle dans les sociétés musulmanes,
comme dans toute autre sociéte, est I'aspiration a la modernité qui seule est susceptible de
fonder une action historique efficace. La veéritable identité que cherchent les islamistes est la
contemporanéité. Ghalioun, professeur de sociologie politique, postule que lislamisme n’est
ni 'expression d’'un handicap de naissance d'un islam réfractaire au sécularisme, ni le
couronnement d’un retour triomphal & la vérité de I'Etre. Il n’est ni la manifestation du refus
de la modernité ni la preuve d’'une heureuse reconquéte d’identité : « Il est I'expression du
désir de l'inscription a une nouvelle identité, face au vide auquel conduit une modernité non-
maitrisée, niveleuse et dévastatrice. Il est le produit d’'une crise qui dépasse la religion et va
au-dela de la quéte d’une nouvelle religiosité » (GHALIOUN, 1997, p. 178).

f- Islamisme, occidentalisme et condition féminine

En ces temps de querelle idéologique entre les sécularistes et ceux qui présentent Iislam
comme une alternative ou formulent leur opposition en termes islamiques, la situation de la
femme ottomane est aussi remise en question, la ségrégation des sexes constituant 'une
des caractéristiques les plus frappantes de l'ordre traditionnel. Les décrets/édits promulgués
par le sultan, rappelons-nous, exigeaient des autorités urbaines qu’ils surveillent tout ce qui
des vétements de femmes n’obéit pas a des normes d’épaisseur et de longueur décrites par
I'Etat. Autour des années 1900, surtout dans les couches supérieures de la société, de plus
en plus de musulmanes adoptent des comportements occidentaux : Elles apprennent le
frangais, prennent des legons de piano, s’habillent a I'occidentale, sortent seules dans la rue.
Toutefois, leur présence dans la vie publique est-elle toujours réglée par I'Etat. « Il leur est
interdit de paraitre dans les lieux publics, dans les rues fréquentées et de faire des visites.
Les officiers de police sont invités a faire preuve de la plus grande vigilance et a dresser
procés-verbal toutes les fois gqu'ils constateront qu'une femme ose porter le voile mince ».
Pourtant les coutumes perdent de leur rigidité, notamment dans le domaine vestimentaire
(YARAMAN-BASBUGU, 1996, p. 18). Le réglement de 1901 qui empéche les ottomanes
musulmanes de se rendre dans les boutiques européennes les oblige aussi a porter le voile
en voiture, régle dans le détail la longueur et I'épaisseur des voiles, et le type de chaussures
qu’elles doivent porter. Les femmes qui se risquent dans la rue sans étre accompagnées
sont passibles d’arrestation (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 585).

L’atmosphére de juillet 1908 offre davantage aux femmes I'occasion de faire valoir leurs
aspirations. Elles manifestent leur refus du voile et de la réclusion, leur désir de s’instruire,
leur volonté de participer a la vie publique; elles fondent des associations féminines, qui sont

de fagon déterminante, a l'origine de la formation de la conscience et de la socialisation
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politiqgue de la femme turque. La société pour la défense des droits des femmes (1912) par
exemple, est fondée pour précher 'émancipation économique de la femme qui doit pouvoir
accéder a des postes dans la fonction publique ou les entreprises. Il existe d’ailleurs toute
une littérature et la presse. Mais il est difficile pour les musulmanes d’obtenir tout ce qu’elles
veulent : elles ont des compartiments séparés dans les tramways et les bateaux, il leur est
interdit de se baigner et de se rendre au restaurant, méme accompagnées de leur époux.
Bien que timide, le début d’émancipation féminine incite des mécontentements. L’existence
des quelques femmes dévoilées dans la rue peut jeter le trouble et provoquer des réactions
violentes ; la réclusion et I'obligation du voile figurent en bonne place dans les revendications
de l'opposition religieuse. Soupgonné d’athéisme, c’est I'Union et Progres qui est tenu pour
responsable de I'immoralité publique. « Le trouble était tant et si bien jeté qu’a I'époque des
guerres balkaniques [1912-13] il y aura tout un débat sur la responsabilité de I'émancipation
des femmes dans les défaites ottomanes » (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 586)...

La femme est I'un des enjeux du débat parmi les intellectuels sécularistes qui considérent la
condition féminine comme indice de modernisation. Le résultat des réflexions de ce milieu,
qui, dans les limites du modernisme, unit toutes les exigences en faveur des femmes,
influencera largement les réformes ultérieures (YARAMAN-BASBUGU, 1996, p. 19-20).
L’Union et Progrés, estimant que I'émancipation de la femme est la clé du progrés de I'Etat,
souhaite voir la femme ottomane évoluer selon le modéle de la femme occidentale grace aux
progrés de linstruction. Mehmed Zekeriya (1890-1980), un jeune intellectuel proche de
I'Union et Progreés, écrit en 1910 : « Nos femmes ne vivent méme pas au XV° siecle, leur vie
n'est qu’une suite d’étapes d’esclavages divers. Leurs sentiments et réflexions sont aussi
primitifs que ceux des tribus primitives. Chez nous, les femmes appellent leur mari maitre
[bey]. Or maitre est le mot qu’utilise un esclave pour désigner son propriétaire. Il suffit ! Il faut
frapper les superstitions des maris ignorants... Que nos cris s’élévent jusqu’a ce que l'on

comprenne que les femmes aussi sont des étres humains » (cité par SENI, 1984, p. 88).

Si les sécularistes se distinguent du courant conservateur au sujet des mesures réelles pour
I'’émancipation féminine, ils n’arrivent pourtant pas a échapper au puritanisme, au moralisme
de leurs opposants. Le contréle des femmes cristallise pour eux aussi une part de l'identité
ottomane : Enver Pacha (1881-1922), I'un des chefs de la révolution jeune turque, limoge le
commandant des Dardanelles en voyant ses filles prendre un bain de soleil sur le Bosphore.
Si les élites civiles et militaires du début du XX° siécle sont trés différentes des bureaucrates
de I'’époque classique, ils se maintiennent néanmoins dans la continuité avec une tradition
étatique ou I’Etat ne congoit ni ne reconnait d’autre source de légitimité qu'émanant de lui-

méme. C’est sur cette ligne de continuité que se situeront futures réformes kémalistes. Les
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occidentalistes octroient des droits réels, s’efforcent d’améliorer les conditions familiales et
juridiques des femmes ; mais ils s’autorisent a légiférer sur la longueur de leurs vétements

ou sur leur droit & prendre le soleil sur la place publique (SENI, 1984, p. 89-90).

2- Union et Progres : Jeunes Turcs a I’ceuvre (1909-1918)

L'Union et Progrés a dés le début une assise urbaine. |l recrute ses adhérents dans la petite
bourgeoisie (journalistes, employés, fonctionnaires, médecins, enseignants, avocats) et
parmi les marchands/artisans turcs musulmans des villes d’Anatolie. Son aile activiste se
recrute parmi les jeunes officiers sortis des écoles militaires, opposés aux vieux gradés de
'ancien régime. Dans les campagnes, il s’appuie sur les grands propriétaires fonciers. La
terre constituant avec la dime la premiére ressource du Trésor, les unionistes ne peuvent
envisager de mettre fin a leur domination politique et économique. Le comité, organisation
complexe qui tient a la fois de la loge magonnique, de la cellule révolutionnaire et du parti
politique au sens moderne du terme, représente alors les classes moyennes turques, dont il
veut faire I'assise d’'un Etat modernisé (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 594-595).

Aprés l'incident d’avril 1909, les unionistes commencent a occuper des postes clés dans le
cabinet. A la chambre, que les changements constitutionnels mettent désormais au premier
plan, le comité dispose d'une trés large majorité de députés regroupés dans le Parti Union et
Progres. Une fois parvenu aux commandes du pays, il lui faut mettre en pratique le premier
terme de son slogan, I'union, celle de tous les éléments ethniques de 'Empire. Dans le cas
des non musulmans, les unionistes veulent en finir avec les millet qu’ils voient comme un
anachronisme, et qui représentent un véritable défi & la conception qu’ils se font de I'Etat.
Marqués de plus en plus par le jacobinisme de la Révolution frangaise, par le théme d’un
« Etat un et indivisible », ils désirent centraliser, uniformiser, égaliser, rationaliser. Mais les
nationalités de I'empire se font une autre conception de I'union. Pour les non musulmans,
lunion signifie I'égalité entre les millet, voire I'épanouissement du systéme d’autonomie
culturelle, en fonction de quoi ils continuent a étre d’abord Grecs ou Arméniens, et ensuite
Ottomans, sujets de I'empire. « Méme les Kurdes, dont I'éveil national était tardif, eurent a
Istanbul leur journal et leur association » (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 593, 595-596).

Les unionistes qui tentent d’abord la négociation, s’efforcent, aprés le coup d’avril 1909, de
mettre en ceuvre leur conception centralisatrice de I'union ; ils interdisent les associations
empruntant leur objet a une nationalité, centralisent le systéme éducatif, en cherchant a

imposer la langue turque dans les écoles/tribunaux, et en créant une inspection des écoles
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des minorités. Toutes ces mesures n’ont pour effet que de provoquer des mécontentements.
Dans cette atmosphére, les italiennes débarquent en 1911 en Tripolitaine, tandis que les
tendances centralisatrices de I'Union et Progres provoquent une agitation chez les Albanais.
On voit alors se constituer au Parlement un nouveau parti, Entente libérale, qui rassemble
tous les mécontents du régime (novembre 1911). Affaibli par ces développements extérieurs
et intérieurs, le comité obtient la dissolution de la Chambre (janvier 1912) en espérant
restaurer sa position aprés les élections. S’il remporte I'élection a une majorité écrasante
(avril 1912), c’est parce qu'’il use en sa faveur des lois sur la presse, sur les rassemblements
et sur les associations et emploie des moyens de pression, voire la violence. Vers le milieu
de l'année, se constitue en Macédoine et a Istanbul une ligue dofficiers anti-unionistes,
décidés a mettre fin a 'oppression du comité, a nettoyer 'armée de la politique. lls n’hésitent
pas non plus, a utiliser la violence comme instrument politique. Parallelement aux menaces
d’intervention militaire, est constitué un nouveau cabinet, d’'ou les membres du comité sont
exclus : I'Entente libérale est au pouvoir pour instaurer une politique répressive a I'égard des
unionistes. Le 5 ao(t, le Parlement est a nouveau dissous, faisant perdre aux unionistes leur
derniére position (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 596-602 ; BOZARSLAN, 2004-1, p. 14).

La crise politique que traverse le pays, I'agression italienne, l'inertie des grandes puissances
et le séparatisme albanais accentuent chez les élites islamistes la tendance antioccidentale,
les poussent a mettre davantage I'accent sur les liens de solidarité islamique et & dénoncer
vigoureusement les effets néfastes du nationalisme dans les pays d’islam. L’esprit libéral de
la revue Sirat-i Miistakim s’efface progressivement au profit d’'une vision plus traditionnelle
de la religion. Les intellectuels modernistes cessent pratiquement d’y collaborer. Changeant
du nom (Sebiliirresad : « La Maniére Correcte »), la revue devient le porte-parole d’un islam
conservateur (1912). Le courant occidentaliste est lui-méme en perte de vitesse, I'Occident
(le modéle) signifiant de plus en plus I'impérialisme. Tant que le pays reste une semi-colonie,
il est difficile de se faire I'avocat de I'Occident. Le nombre des intellectuels, qui préchent une
occidentalisation modérée/sélective, augmente. Face a la crise des idéologies traditionnelles
(ottomanisme, islamisme, occidentalisme), le nationalisme turc se renforce, surtout a partir
de 1911-1912 (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 602-603).

Malgré I'exclusion des unionistes, considérés comme responsables des problémes du pays,
rien ne va plus pour 'empire. En septembre 1912, 'Albanie est pratiquement indépendante.
En octobre, le gouvernement reconnait 'annexion de la Tripolitaine et de la Cyrénaique par
les Italiens. L’Empire cesse d’exister en Afrique, en attendant de disparaitre de I'Europe : Au
méme mois d’octobre la premiere guerre balkanique se déclenche. En quelgues semaines,

'empire perd la quasi-totalité de ses territoires européens, les Bulgares atteignant la derniére
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ligne de défense avant Istanbul. Les ottomans sont préts a faire des concessions, mais les
Bulgares exigent aussi Edirne, qui a été la deuxieme capitale de I'empire. Tandis que les
pourparlers trainent en longueur, l'inquiétude/colére ne cesse d’accroitre a Istanbul. Bien
que le Premier ministre ait tout fait pour museler 'opposition unioniste, celle-ci se montre de
plus en plus virulente. Elle accuse le gouvernement de vouloir livrer Edirne aux Bulgares et
plaide en faveur de la résistance. Toute cette accusation n’est pas gratuite. Elle débouche
sur un putsch soigneusement préparé. Enver, un des unionistes les plus influents au sein du
comité, pénétre, avec un détachement de soldats, dans la salle du Conseil de ministres et,
revolver au poing, oblige le Premier ministre a donner sa démission (janvier 1913). Les
unionistes sont a nouveau au pouvoir et ils y restent jusqu’a la fin de la Grande Guerre. La
présidence du Conseil est confiée a une personnalité au-dessus des partis. Les membres de
'Entente libérale sont laissés en liberté, a la condition qu’ils « abandonnent toute idée
intempestive d’opposition ». Devant le danger extérieur, les unionistes optent pour 'union
sacrée (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 604-608).

Malgré l'existence d’'une constitution et d'un Parlement, est-ce qu’on peut parler d’'une
démocratie ottomane ? Dans un pays ou la société civile reste encore jeune, ou le pouvoir
tend a réduire drastiquement les espaces d’expression et d’action de la société civile au
profit de I'Etat et ou les groupes politiques méprisent encore le bas peuple et ne sont pas
préts a accepter l'idée de quitter le pouvoir par un jeu électoral, le systéme parlementaire ne
fonctionne guére sans intrigue, sans conspiration, sans force brutale. L’autoritarisme
unioniste contre l'autoritarisme hamidien... Les préparatifs d’'un coup libéral contre le coup
unioniste... En effet, la marginalisation du sultan aprés le coup d’avril 1909 et I'élargissement
des libertés publiques pouvaient augurer d’un rapprochement avec les modeéles européens,
les débuts de la seconde période constitutionnelle étant marqués par une importante
effervescence intellectuelle et sociale. Toutefois, I'Union et Progrés, devenu la force politique
dominante, se méfie d'une démocratisation hétive. Parce qu’aux yeux des unionistes au
pouvoir, l'irruption incontrélée de forces sociales, mal préparées sur la scéne politique, porte

le risque de réactivation des valeurs conservatrices (BALANS, 2005, p. 58).

L’objectif principal du putsch unioniste était d’'empécher le gouvernement de céder aux
pressions de la coalition balkanique (Bulgares, Serbes, Grecs), mais le nouveau cabinet n'a
pas non plus d’autre solution que de signer (30 mai) un traité qui déposséde I'empire de ses
territoires européens, a I'exception d’'une mince zone tampon autour d’lstanbul. C’est une
aubaine pour I'Entente libérale qui, sous la conduite de I'ancien premier ministre, prépare
depuis quelques temps un contre-coup d’Etat, avec vraisemblablement I'appui des Anglais.

Le 11 juin, le Premier ministre soutenu par les unionistes est assassiné en pleine rue. Les
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putschistes prévoyaient probablement une série d’autres assassinats, mais les unionistes
réussissent a déployer tout un arsenal de mesures répressives : proclamation de I'état de
siége, arrestation et envoi en exil de la plupart des leaders de I'opposition, suspension des
journaux hostiles a la politique gouvernementale, condamnation a mort de 16 personnalités.
L’'opposition ainsi jugulée, il ne reste plus aux unionistes qu’a tirer avantage de la situation
pour consolider leur mainmise sur le pouvoir. Le cabinet est plus unioniste que jamais, avec
surtout un Premier ministre issue du comité, Said Halim Pacha, un ardent islamiste qui
entretiendra des liens étroits avec le monde arabe. C’est Ia que réside la complexité de la
modernisation ottomane : une formation politique —CUP—, qui s’inscrit dans le mouvement de
sécularisation et de nationalisme turc, doit aussi tenir compte des revendications islamiques.
La suppression de facto de tous les partis d’opposition, méme si I'Entente libérale est libre
en théorie de poursuivre ses activités, donne d’ores et déja sa coloration au régime. « La
Turquie venait de se doter d’'une dictature » (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 608-610,
615). Pressé par la perpétuation des conflits régionaux, le régime évolue en oligarchie
militaire dictatoriale, tandis qu’il transforme son nationalisme en panturquisme. C’est cette
oligarchie qui, contre les voeux d’autres forces vives de la société, engagera I'empire dans
l'alliance « du Milieu » (BALANS, 2005, p. 58).

a- Naissance du nationalisme panturc

En aolt 1913, le vent tourne dans les Balkans en faveur de I'empire. Aprés la seconde
guerre balkanique, il reprend Edirne et la Thrace orientale. Pour les unionistes, débarrassés
de l'opposition libérale et entiérement maitres du pouvoir, le climat n’a jamais été aussi
propice pour tenter d’ouvrir au pays de nouvelles voies de survie. Désormais, du point de
vue ethnique et religieux, 'empire constitue un ensemble beaucoup moins hétérogéne que
par le passé ; les éléments musulmans, notamment les Turcs et les Arabes, 'emportent trés
largement sur les autres composantes de la population. Parallélement a sa transformation
graduelle en parti unique, le comité se fait de plus en plus ouvertement le porte-parole du
nationalisme turc (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 611-612).

Il existe deux points de vue différents au sein du mouvement national turc, celui des Turcs
de Russie, qui ont les yeux fixés sur I'Asie centrale, et celui des intellectuels ottomans qui
restent attachés a la formule politique de I'Etat ottoman. Les premiers pensent l'identité
nationale en terme de nation, les seconds en terme d’Etat (GEORGEON, 1988, p. 36).
Cependant, méme les émigrés turcs de Russie ne cessent de mettre la défense de I'Etat au
centre de leurs préoccupations. A travers les différentes phases et différentes formulations
du nationalisme turc apparait un élément constant : les nationalistes pensent en fonction des

intéréts de I'Etat plus qu’en fonction de I'ethnie turque. La nation est seconde par rapport aux
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impératifs territoriaux et stratégiques de I'Etat: Ziya Gokalp (1876-1924), idéologue et
symbole du nationalisme turc, qui insiste sur la culture, la langue et 'éducation communes,
ainsi que les idéaux religieux, moraux et esthétiques, refuse toute connotation ethnique dans
sa définition de la nation (GEORGEON, 1995, p. 18-20, 62). Fondateur de la sociologie
ottomane (autoproclamé disciple de Durkheim), Gokalp fixe 3 objectifs au courant turquiste :
a) turquification des domaines sociaux, économiques et politiques ; b) islamisation (parce
gu’aucune société ne peut exister sans un systéme de valeurs transcendant) qui constitue
un antidote aux maux que l'occidentalisation peut engendrer ; c) modernisation, synonyme
de changement de civilisation (BOZARSLAN, 2004-I, p. 16-17).

Gokalp tient un role essentiel dans I'établissement de la sociologie turque. Il est le fondateur
de la section sociologie a I'Université d’Istanbul, en y assurant la chaire de sociologie des
religions. Il soutient que le protestantisme est une version du christianisme qui découle de
I'adoption de certains principes islamiques; la thése wébérienne sur le lien entre capitalisme

et protestantisme est donc tout avant valable pour I'islam (AKYUZ, 2009, p. 87).

Gokalp établit une distinction essentielle entre la civilisation qui représente I'état le plus
développé matériellement et moralement, qui est le patrimoine commun de 'humanité, et la
culture qui constitue 'ensemble des coutumes et des rites d’'un groupe défini de 'humanité.
D’aprés lui, il est possible d’adopter la premiére, par exemple les aspects techniques de la
civilisation occidentale, sans pour autant porter atteinte a la seconde. « L’élite doit aller au
peuple pour lui apporter la ‘civilisation’ qu’elle a assimilée ; en retour, elle doit apprendre
auprés du peuple la culture nationale que celui-ci détient. Autrement dit, I'élite doit se
‘nationaliser’ auprés du peuple qui constitue ce que Gokalp appelle le vivant musée de la
culture nationale » (GEORGEON, 1995, p. 64). Il pense que seul l'accés a la civilisation
occidentale promet le renforcement de la nation, sur le plan économique aussi bien que
militaire : la réalisation du programme nécessite l'instauration d’un Etat fort et la suppression
des droits de l'individu. Selon lui, I'individu, en tant que simple soldat, doit servir a la nation :

« Ne dis surtout point : j’ai le droit

Le droit n’existe pas : il n’y a que le devoir

Je n’ai ni droit, ni intérét, ni envie

J’ai mon devoir, point besoin d’autre chose

Mon esprit, mon coeur ne pensent pas, ils entendent

lIs suivent la voie qui vient de la nation

Je ferme les yeux, j'accomplis mon devoir » (cité par BOZARSLAN, 2004-I, p. 17).

Il est pourtant difficile de construire une identité turque dans cet empire ou un Turc se
distingue des autres millet par son appartenance au millet musulman. Alors que déja les

Croisés et ensuite les monarchies européennes parlaient du pays turc, de I'empire turc, et
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gu’ils qualifiaient I'islam de « religio turcica », le Turc désigne le nomade, le rustre, le rustaud
dans la bouche des Stambouliotes. Les Turcs sont les mal-aimés de I'empire. L’islam fait
refouler l'identité turque : peuple méprisé, « les Turcs sans conscience » est une expression
fort répandue (UNSAL, 1998, p. 358-359). Mais il est aussi vrai que depuis les Tanzimat, la
modernisation de I'Etat et la diffusion de I'instruction moderne ont abouti a la formation d’'une
classe moyenne turque musulmane ; toutefois le développement économique provoqué par
la pénétration des capitaux européens profite surtout aux minorités non musulmanes. Le
recensement industriel de 1913-1915 montre qu’a la veille de la Grande Guerre, le capital
industriel est possédé a 50 % par les Grecs, 20 % par des Arméniens, 5 % par des Juifs, 10
% par des étrangers. D’aprés une autre statistique, les Turcs représentent entre 5 et 10 %
de 'ensemble des commercgants d’Istanbul. « Contradiction entre le pouvoir politique et le
pouvoir économique : une révolution [1908] menée par une élite militaire et civile musulmane
turque a abouti a consolider la position économique des non-musulmans » (GEORGEON,
1988, p. 34). Déja a partir de 1911, le comité Union et Progrés cherchait a imposer I'usage
du turc a toutes les nationalités de I'empire. Maintenant, disposant la totalit¢é du pouvoir, il
attache une grande importance a la turquification de I'enseignement, considérée comme une

des conditions fondamentales du réveil national.

Ce nationalisme en plein essor comporte également un volet économique. Gokalp, Akcura et
Tekin Alp (né Moiz Cohen [1883-1961], il est un ottoman de confession israélite), fondateurs
du nationalisme turc et idéologues du régime unioniste, plaident en faveur de la formation
d’une bourgeoisie nationale, capable de faire piéce a haute finance européenne et de
prendre en main le destin économique du pays. Akgura écrit en avril 1914 que la base des
Etats contemporains est la bourgeoise. « Les grands Etats modernes se sont formés en
s’appuyant sur la bourgeoisie industrielle, commercgante et bancaire. On peut considérer que
le réveil national turc coincide avec I'émergence de la bourgeoisie turque dans I'Etat
ottoman ; si celle-ci ne rencontre pas d’obstacles majeurs dans sa croissance naturelle, I'Etat
ottoman est assuré d’'un développement ferme » dit-il. Akgura parle ainsi 'émergence d’'une
bourgeoisie nationale qui est capable de rivaliser avec les Ottomans non turcs. L’'annonce de
la rupture avec I'ottomanisme? La bourgeoisie non musulmane, pourtant ottomane, n’est pas
considérée par les idéologues du régime comme une composante de la bourgeoisie
nationale (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 612-613).

Il faut nuancer le poids du nationalisme dans les actes du gouvernement unioniste. Aprés la
perte des territoires européens, les unionistes doivent songer a déployer le drapeau d’islam
(nécessaire solidarité islamique face a I'Occident puissant). Pragmatiques, ils s’orientent

dans cette direction jouant la carte du rapprochement turco-arabe, comme Abdudlhamid Il I'a
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déja fait pour des raisons semblables. Quoique, pour rallier les provinces arabes a la cause
ottomane, il convient de faire des concessions au nationalisme arabe. En mars 1913, une loi
accorde une large dose d’indépendance budgétaire aux provinces, tandis qu’'une autre
institue au niveau de chaque province un conseil général formé d’élus locaux et doté de
larges pouvoirs. Cette politique a aussi des aspects culturels. Dans le domaine linguistique,
I'effort de turquification s’accompagne paradoxalement d’'une percée sensible de la langue
arabe dans les écoles et dans certains services administratifs. On voit que I'Union et Progres
renferme dans son sein des tendances divergentes. De la le caractére rassembleur, et
relativement flou, de ses mots d’ordre. Dés son apparition, « 'unionisme avait su miser sur
des valeurs mobilisatrices. Il avait commencé par enfourcher le cheval de I'ottomanisme ; |l
s’était ensuite tourné vers I'exaltation de la nation, du peuple, de la fraternité islamique...
Toute sa stratégie avait visé a créer autour de lui un vaste consensus ; en 1914, cet objectif
était largement atteint » (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 614-618).

b- Empire ottoman et Grande guerre

En novembre 1914, 'Empire entre en guerre aux cotes de I'Allemagne contre les pays de la
Triple Entente. A la fin du méme mois, le sultan proclame le djihad; appelle tous les croyants,
qu’ils soient sujet ottoman ou non, de s’élever contre I'oppresseur (Triple Entente). Mais la
Grande Guerre commence et se termine mal pour 'empire. Sur le front du Caucase, il s’est
battu a Sarikamis contre les Russes. Les soldats sont engloutis par la neige, brllés par le
froid, décimés par les épidémies. Au Moyen-Orient, les Anglais confortent leur position en
Egypte et s’emparent facilement de I'lrak. Seul succés notable, c’est I'héroique résistance
turque des Dardanelles. A la téte des troupes turques, un jeune colonel, Mustafa Kemal, se
bat avec acharnement. Centaines milliers de morts de deux c6tés dans un seul front. Mais
de toutes les tragédies de la guerre, « celle qui a soulevé le plus d’émotion et fait couler le
plus d’encre est 'anéantissement des communautés arméniennes de I'Anatolie orientale.
Aujourd’hui encore, toute la lumiére est loin d’étre faite sur cet événement douloureux et
deux théses continuent de s’opposer avec une véhémence de rare intensité » (DUMONT,
GEORGEON, 1989, p. 621-623).

Selon les Arméniens, c’est une extermination, planifiée et exécutée de maniére systématique
par les unionistes. La thése turque, elle, soutient que le gouvernement d’Ilstanbul n’a jamais
cherché a annihiler les Arméniens, qu’il s’est simplement trouvé contraint de les déplacer
conformément a une pratique courante en temps de guerre. La thése arménienne s’appuie
aussi sur le fait que le programme de déportation comprenait la quasi-totalité des Arméniens,
y compris ceux qui habitaient a plus de mille kilométres du front. L’historiographie turque

rejette toute accusation de génocide: c’est un acte d’autodéfense du gouvernement ottoman.
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Menacé par les comités révolutionnaires arméniens collaborant avec les forces russes, il a
été contraint de déporter une partie des Arméniens vers des lieux sdrs. Génocide, massacre
ou déportation ? Ce qui est sdr, c’est qu’une partie des notables et des oulémas, ainsi que
les brigades tribales kurdes formées sous le régne d’Abdilhamid Il ont aussi participé a
l'extermination et récolté les fruits de I'expropriation des biens arméniens (BOZARSLAN,
2004-1, p. 20-21). De ce fait, la démographie de I'’Anatolie s’est énormément transformée. Il y
avait, selon le recensement de 1914, 1 500 000 Arméniens en Turquie (soit 8,5 % de la
population anatolienne); on n’en recensera que 70 000 aprés la fondation de la République
au début des années 1920 (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 624).

Aprés les événements de 1915, les Ottomans se heurtent aussi au chérif de la Mecque qui,
en 1916, appelle les Arabes a se soulever contre le sultan. En son sein, 'empire a un nouvel
ennemi a combattre. Avec la Grande-Bretagne derriére lui, le chérif représente un adversaire
redoutable pour la Porte. Les Ottomans se battent avec tant d’acharnement, parce qu'ils
comprennent que les puissances alliées se sont déja allégrement partagé les possessions
asiatiques de I'empire. Derriére les puissances européennes, les anciens sujets de I'empire
attendent qu’une colossale de 620 ans donne sa derniére souffle pour le partage prévu.
L’Entente séme des promesses a tous vents : indépendance aux Arabes, Palestine aux
Juifs, la Thrace et les cétes égéennes de I'’Anatolie aux Grecs. Ce n’est pas contre I'Entente
que se bat 'empire, mais contre sa propre mort (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 625-627).

La fin est plus proche que jamais, mais I'empire continue son évolution dans l'espoir de
survivre. Aprés les événements de 1915 (il reste une poigné d’Arméniens dans I'empire) et la
révolte arabe, percue a Istanbul comme un coup de poignard dans le dos, le régime devient
plus nationaliste. L’absence de I'opposition parlementaire et le climat de consensus suscité
par I'état de guerre donnent au gouvernement unioniste la possibilité de multiplier ses
initiatives novatrices. Les mesures les plus spectaculaires visent surtout I'’émancipation de la
femme. En 1916, le gouvernement édicte une loi permettant a 'épouse de demander le
divorce si son époux a commis un adultére, ou s’il a violé le contrat de mariage, ou encore
s'il a pris une autre femme sans son consentement. L’adoption en 1917 d’'un nouveau code
de la famille va dans le méme sens. Le texte met fin au pouvoir de juridiction exercé dans ce
domaine par les tribunaux religieux. En raison de la guerre (tous les hommes valides sont au
front), 'émancipation passe par le travail. Obligées de faire face a la brusque diminution de
la main-d’ceuvre masculine, les femmes commencent a travailler partout. Elles ont le droit de
partager un méme lieu de travail avec les hommes, le droit aussi de sortir dans la rue le
visage découvert. « Depuis le début de la guerre, diverses organisations philanthropiques se

sont donné pour mission exclusive d’appeler les femmes au travail. Leur argumentation est
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simple, mais frappante : en contribuant par leur labeur a l'effort national, les femmes ne
feront pas seulement ceuvre patriotique, elles gagneront aussi leur autonomie économique
et, fait plus important encore, elles pourront accéder a une certaine liberté d’action et de
pensée » (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 628-630).

Les unionistes s’efforcent aussi d’approfondir le processus de sécularisation. Depuis 1913,
les cadis et les autres interprétes de la loi étaient déja placés sous le contrble des autorités
civiles. Un décret de 1915 prescrit la réunification de tout I'appareil judiciaire, y compris les
tribunaux religieux, sous la seule férule du ministére de la Justice. Dans le cadre de la
fonctionnarisation des oulémas, le gouvernement rattache ces derniers a I'administration
centrale et leur alloue des salaires comme & tous les autres employés de I'Etat. Les écoles
religieuses sont contraintes d’accepter la tutelle du ministére de 'Education et les fondations
pieuses doivent s’accommoder de la surveillance de la part du ministére des Finances
(DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 631). On témoigne également, en plein guerre mondiale,
de la sécularisation des programmes scolaires. Selon le programme d’histoire de 1911,
méme si la naissance d’Adam constituait le point de départ de I'Histoire de 'humanité,
I'accent était mis sur les aspects fondamentaux de la civilisation occidentale, tels la formation
des sociétés et des gouvernements, la souveraineté nationale, le pouvoir politique —législatif,
exécultif, judiciaire—, les groupes de pression, la municipalité, la libre entreprise etc. Avec le
programme de 1915, on renonce définitivement a écrire I'histoire a la maniére des anciens et
se focalise notamment sur les civilisations occidentales, a commencer par la Gréce et le
Rome antiques, mais aussi sur 'Amérique et I'Europe des temps modernes, sur la formation
des Etats européens au XVIII® siécle (YUCEL, 1938, p. 185-187).

En 1916, la réforme vise au sommet de la pyramide cléricale. Le cheikh dl-islam se voit
dépouillé d’'une grande partie de ses prérogatives ministérielles en perdant sa place au sein
du cabinet; il n’a plus sous sa direction qu’un simple département, en principe exclusivement
voué a la gestion des affaires religieuses. C’est, une sécularisation largement matinée de
centralisation et de contrble étatique. Dans la conjoncture de I'époque, la mise sous tutelle
de la religion n’a rien de surprenant. Le gouvernement unioniste a besoin de s’assurer la
maitrise des forces religieuses parce que I'islam constitue le fer de lance de la propagande
contre 'Entente et le ciment le plus efficace de la solidarité nationale, et aussi « parce qu’il
attribue a la religion — une religion rénovée et mise au godt du jour — un réle de premier plan
dans la mobilisation des esprits en vue de la régénération de I'empire » (DUMONT,
GEORGEON, 1989, p. 631). Le programme unioniste de créer une « économie nationale »

nécessite également la prise en charge des forces religieuses.

153



Il est bien difficile de créer une bourgeoisie turque dans un contexte économique marqué
jusque-la par la suprématie des éléments minoritaires. La bourgeoisie du commerce et de la
finance était constituée essentiellement de familles non musulmanes; ils avaient la possibilité
d’échapper au contrble du sultan et de conserver le capital qu’ils avaient accumulé grace a
des passeports étrangers qui leur permettent de bénéficier de privileges fiscaux (KEYDER,
1989, p. 23). En développant leurs relations commerciales avec les nations européennes, ils
ont réussi a s’approprier progressivement le monopole du commerce avec I'étranger. Selon
I'historien turc Resat Kasaba, ces intermédiaires non musulmans étaient probablement le
seul groupe dans I'histoire ottomane a avoir acquis un important pouvoir économique hors
de la sphére de contrdle de la bureaucratie, jouant un réle majeur dans I'avenement d’une
classe capitaliste dans I'empire. lls étaient les seules aussi a étre en contact a la fois avec
les propriétaires terriens, le gouvernement et les marchands étrangers. Kasaba insiste sur le
fait qu'ils ne constituaient pas une bourgeoisie compradore, qu'au contraire, ils freinaient
l'implantation du capital étranger en entrant en concurrence avec les marchands étrangers.
Néanmoins, 'émergence du nationalisme turc sonne le glas de tout espoir d’'union avec les
élites musulmanes de I'empire (KASABA, 1988, p. 217 ; BEHAR, 2006-I, § 8).

D’aprés les unionistes, pour créer une bourgeoisie turque, I'Etat doit intervenir activement a
la vie économique, en contribuant par des mesures ad hoc a la fondation d’entreprises
nationales, en aidant les hommes d’affaires musulmans a s’enrichir et a investir leur capitaux
dans les activités rentables. Il est donc impératif que la Turquie commence a compter sur
ses propres forces économiques : il lui faut secouer le joug du capitalisme européen, mettre
en terme au quasi-monopole des minorités dans le commerce et I'industrie. La religion doit
contribuer a la création d’'une bourgeoisie d’affaires nationale, capable de prendre en main le
destin du pays dans tous les secteurs de I'économie, en servant ainsi au pays de bouclier
moral. Entre 1914-1918, les mesures visant a la mise en orbite d’'une économie nationale se
succédent a un rythme accéléré (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 631-632). En 1915, la
mise en place d’'une commission spéciale pour la prévention des activités spéculatives
particulierement indulgentes vis-a-vis des entrepreneurs musulmans, et la promulgation de
lois favorables a ces derniers (par exemple I'obligation de I'usage de la langue turque dans
les transactions commerciales a partir de 1916) permet a cette nouvelle bourgeoisie turque
d’accumuler d’importants capitaux (BEHAR, 2006-I, § 8).

Le résultat est satisfaisant : Tout au long de la guerre, plus d’une centaine de sociétés
nationales sont créées, dans les secteurs aussi variés que la banque, les transports, les
mines, la distribution des produits agricoles, le batiment, I'exploitation forestiére, la papeterie

et le commerce de détail. Un décollage sans précédent du secteur artisanal ; 'émergence
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dans les campagnes d’'une couche de propriétaires terriens et de négociants enrichis par le
commerce des céréales et des autres denrées essentielles ; des fortunes colossales fondées
sur la spéculation, le détournement des fonds publics, le marché noir. « La guerre n’a permis
que la mise en place d’'une économie ersatz, faite d’expédients et tout juste capable de parer
aux besoins les plus urgents. Impossible, cependant, de considérer cette expérience comme
un échec. En s’efforgcant de bétir de bric et de broc de nouvelles structures financiéres,
commerciales et industrielles, les Turcs ont a tout le moins gagné sur un front : celui de
'apprentissage de I'indépendance » (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 631-633).

c- Islamisme contre panturquisme
Le mouvement nationaliste gagne du terrain avec I'arrivée au pouvoir de I'Union et Progrés
et devient un instrument politique lors de la Grande guerre. Le panturquisme/pantouranisme
a commencé a infiltrer les rangs du comité Union et Progres en 1912-1913, surtout par
l'intermédiaire des Turcs de Russie, étant alors des membres en vue du mouvement jeune-
turc. Enver, homme fort du comité, se faisait aussi le défenseur du panturquisme. Lui et ses
compagnons révaient vraisemblablement d’'un empire touranien qui prendra place de I'Etat
ottoman souffrant de sa pluriethnicité. André Malraux décrit parfaitement le réve panturc :
« unité de tous les peuples turcs, depuis Andrinople jusqu’aux oasis chinoises de la route de

soie, a travers I'Asie centrale ».

En 1915, lislamiste Babanzade Ahmed Naim publie un texte dans la revue islamiste
Sebiliirresad pour condamner le turquisme, idéologie dominante du régime unioniste.
D’aprés l'auteur, le nationalisme est une notion étrangére a l'islam, son propos étant de créer
l'unité d’hommes sur la base de critéres tribaux. L'islam affirme que seul le lien de la foi peut
et doit unir les hommes quel que soit leur race. Le tribalisme, innovation malsaine, divise les
musulmans en ethnies, en clans, en tribus. Ce sont des concepts étrangers a l'islam, qui se
sont infilirées dans la pensée islamique pour 6ter a 'oumma (qui dépasse les appartenances
tribales et ethniques au profit de I'union islamique) sa force. Babanzade s’inquiéte de la
montée du turquisme séculariste qui devient le discours officiel du gouvernement unioniste. Il
constate la présence de deux fractions principales dans le mouvement turquiste: les fractions
séculariste et islamiste. Les premiers courent aprés une utopie néfaste: « lls renoncent a nos
chéres traditions pour en adopter de nouvelles, ils veulent adhérer a une nouvelle croyance,
construire une nouvelle nation, batir une nouvelle communauté ». Les turquistes-islamistes,
quant a eux, veulent concilier la turquicité et l'islamité (BABANZADE, 2004 [1915], p. 1081).

D’aprés Babanzade, le turquisme séculariste n’est qu'un athéisme déguisé ; mais bien qu’il

soit aussi nuisible a l'islam a cause de son caractere nationaliste, le turquisme islamique et
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l'islamisme proprement dit peuvent se soutenir. « Nous ne pouvons pas s’entendre avec les
turquistes-secularistes qui tournent le dos a la religion de leurs péres. lls préferent avoir
affaire aux lakoutes, a ce peuple de Sibérie, chamanistes ou chrétiens, plutét qu’'a leurs
propres coreligionnaires. Comment dialoguer avec ces touranistes qui visent a tromper et
duper l'opinion publique en cachant le fait que la gloire des Turcs dépend de l'islam et que
leur décadence est marquée a la fois par un affaiblissement de leur foi et 'abandon de la
science islamique ? Par contre, nous pouvons s’entendre avec les turquistes-islamistes ;
comme ils acceptent et revendiquent leur l'islamité, nous pouvons parvenir a un consensus
sur nos points communs. Mais, il faut le dire, ils se trouvent entre deux selles. lls ne veulent
pas choisir entre la fidélité a la nation et la fidélité a la religion. Bien sir qu’il faut servir a la
turquicité, mais faut-il pour autant se vanter de ses ancétres antéislamiques ? Vous, les
turquistes-islamistes, lorsque vous adressez la parole a un Turc, utilisez le mot appellatif
musulman, mais non turc » (BABANZADE, 2004 [1915], p. 1082).

Babanzade conseille aussi aux turquistes-islamistes de prendre soin de ne pas distinguer
I'histoire turque de I'histoire de l'islam. « Malgré vbtre tendance nationaliste, ne trahissez pas
et ne vous égarez pas de la voie islamique (du chemin de la piété). Seul I'islam peut sauver
la turquicité, mais la turquicité ne peut unir les musulmans. Je vous supplie de ne pas
tourner le visage du Turc du Kaaba vers le Touran. Une personne ne peut pas étre en méme
temps turque et musulmane. Ne restez pas entre deux selles, ce n'est pas le temps
d’hésitation, il faut choisir son camp et ne pas mordre a 'hamegon empoisonné qu’est le
nationalisme ». Pour Babanzade, la vie de ce monde est une sphére dans laquelle se livre
une lutte constante entre vrai et faux, entre bien et mal. Il faut s’'unir pour combattre le mal au
lieu de semer la discorde entre les musulmans : « Cessez de vous intéresser aux traditions
dites turques, dont la majorité est contraire a lislam, et aux noms turcs rappelant les noms
de baptéme. Cessez d’admirer les leaders polythéistes de I'époque antéislamique. Faites
pénitence et évitez d'utiliser les expressions comme ‘Turc et Musulman’ ou ‘Turc musulman’,
car une telle expression permet et renforce les sentiments d’altérité chez les musulmans non
turcs. Tant que vous ne vous serez pas entiérement consacrés a l'islam, vous ne pourrez
pas servir a la turquicité. Servez aux Turcs non parce qu'’ils sont turcs, mais parce qu’ils sont
musulmans » (BABANZADE, 2004, p. 1082-1083).

Le texte de Babanzade est important, parce qu’il détermine les conditions de synthése entre
le nationalisme et 'islamisme, qui était impensable dans les années 1910, mais qui assurera
plus tard I'entrée des islamistes dans le jeu politique sur des positions conservatrices et
nationalistes face au kémalisme nationaliste et laiciste. Au début du XX° siécle, une fusion

entre aspirations islamiques et nationales était presque impossible. Les islamistes posaient
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cette question : « Quelle est la place de la modernité dans lislam ? » Et les turquistes-
sécularistes se demandaient : « Quelle est la place de l'islam dans la modernité ? » C’est le
cas par exemple de Ziya Gokalp, grande figure du turquisme. Or cette place, il la considére
comme de plus en plus réduite, allant jusqu’a envisager une véritable séparation de l'islam et
de I'Etat. Chez lui, entre 1909 et 1918, I'élément religieux perd peu a peu de son importance
dans la conception qu'il se fait de la nation, qui est de plus en plus laicisée (GEORGEON,
1995, p. 15-16). Déja en 1911, dans son poéme Touran (Asie centrale) il exaltait le souvenir
des Turcs préislamiques. Le touranisme (préché par Gokalp) qui se voulait un retour culturel
aux sources ethnolinguistiques de I'Asie turcophone, devait toutefois composer avec l'islam,
mais un islam « national » et non plus arabe, et il devait aussi, pour assurer la puissance de

la nation, entrer dans la modernité scientifique et technique (BAZIN, 1989, p. 722).

d- Fin de la Grande guerre annonce celle de 'empire (1918)

Si on tient en compte que les activités panturques s’intensifient lorsque la Russie donne des
signes d’affaiblissement, on comprend pourquoi le gouvernement unioniste projette aller
jusqu’a Bakou ou encore plus loin et accueillir ainsi dans son giron les populations turco-
musulmanes de I'ex-Empire russe disloqué par la fermentation révolutionnaire. Dans cette
atmosphére, une « armée de lislam » placée sous le commandement de Nuri Pacha, frere
d’Enver, prend Derbent (ville du Daghestan) au début de septembre 1918. Dans la foulée,
des contingents ottomans se dirigent vers le Daghestan et se préparent a des conquétes
encore plus lointaines. Bakou est prise le 16 septembre : une République d’Azerbaidjan sous
protection ottomane est en train de voir le jour. A Istanbul, c’est 'ivresse. Mais le retour a la
réalité n’en sera que plus brutal. «Car, en ce début d’automne 1918, comment ne pas se
rendre a I'évidence: les puissances centrales et leurs alliés sont en train de perdre la guerre»
(DUMONT, GEORGEON, 1989, p.634-635).

Le 26 septembre, la Bulgarie, allié de 'empire, demande 'armistice. L’ennemi peut dés lors
pénétrer librement en Thrace orientale et s’avancer jusqu’aux portes d’Istanbul. En octobre,
le gouvernement ne songe plus qu’a obtenir lui aussi une suspension des hostilités. Le 8
octobre, le cabinet présente sa démission au nouveau (dernier) sultan Mehmed VI (1918-20)
pour faciliter les pourparlers. Il est difficile de trouver quelqu’un a fonder le cabinet, personne
ne voulant endosser la responsabilité d’'un armistice qui annonce d’ores et déja désastreux. Il
faut attendre le 14 octobre pour 'annonce de la formation du nouveau gouvernement et le 30
octobre pour la conclusion de la convention de Moudros, comportant des clauses trés dures.
Selon I'article 1%, la circulation dans les Dardanelles et le Bosphore est libre et les Alliés ont
le droit de maintenir des troupes dans la zone des Détroits. Les forces de I'Entente peuvent

occuper, en cas de besoin, les provinces a population arménienne de I'Anatolie. lls sont
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aussi autorisés a utiliser librement les chemins de fer et les navires de commerce ottomans,
a s’approprier les installations portuaires. Par l'article 7, les puissances de I'Entente se
réservent le droit d’'occuper certains points stratégiques de leur choix. Cette clause, vague a
souhait, laisse le champ libre a tous les abus (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 635-637).

Sur papier la Turquie est un Etat indépendant, mais en vérité, 'empire cesse d’exister. Face
au désastre insupportable, les principaux responsables de la participation du pays dans la
Guerre (leaders de I'Union et Progres) cherchent refuge a I'étranger, surtout a Berlin, dans
'espoir d’y suivre la lutte pour le sauvetage de la Turquie. Leur fuite sonne le glas du comité;
l'opinion exige le chatiment des unionistes. Les membres restant en Turquie décident la
dissolution (fin novembre) et laissent le champ libre a la rivale traditionnelle, Entente libérale.
Les Puissances ne tardent pas a commencer I'occupation. Le 13 novembre, les navires de
guerre de I'Entente mouillent devant Istanbul et les troupes débarquées prennent le contrble
de la ville. En décembre, les Francgais prennent possession de la Cilicie ; en janvier 1919, les
Grecs s’approprient les points stratégiques de la Thrace orientale ; en mars, les Italiens
s’emparent de la province d’Antalya (sud-est). Fortes des promesses qui leur ont été faites,
les populations minoritaires se préparent au grand partage. « Dans les esprits, les frontiéres
sont déja toutes tracées. Une Grande Greéce englobant la Thrace orientale, Istanbul et
I'Anatolie de l'ouest; une république du Pont faite d’'une large bande cbtiére peuplée de
chrétiens de la mer Noire ; un Etat arménien que certains voudraient voir aller de Trébizonde
a la Méditerranée; un Kurdistan autonome déployé au coeur de I'Asie Mineure, entre les
montagnes du Taurus et le Zagros; une Assyrie chrétienne comprenant les provinces de
Mossoul, Harput, Diyarbakir et Urfa; un foyer national juif en Palestine; des territoires arabes
placés sous la jalouse protection des Alliés » (DUMONT, GEORGEON, 1989, p.637-638)...

3- Guerre d’Indépendance : Mort et résurrection (1919-1922)

Que peuvent faire le sultan et son gouvernement libéral ? lls optent, avec la grande partie de
I'opinion, pour la résignation. Les Turcs n’aspirent désormais qu’'a la paix. Parmi diverses
solutions proposées se trouvent le mandat américain, la protection anglaise, frangaise ou
italienne. Il y a dans l'aire le défaitisme et la lassitude. Mais la résistance s’organise malgré
tout. Seule 'armée de I'Est, commandée par le général Kazim Karabekir (1882-1948), est en
mesure de servir de relais a une résistance active, mais ce uniquement dans la région
frontaliere avec le Caucase. D’autre part, une poignée de notables, surtout d’anciens
responsables locaux de I'Union et Progrés, se rassemblent dynamiquement dans diverses

organisations provinciales (BOZARSLAN, 2004-1, p. 23). En mai 1919, les Alliés autorisent
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les Grecs a occuper la région de Smyrne. Mais le débarquement grec du 15 mai provoque
une immense émotion a travers le pays. Le 19 mai 1919, un jeune général (4gé de 38 ans),
Mustafa Kemal, dont le titre officiel est linspecteur de la 9° armée, (chargé par le sultan de
rétablir 'ordre en Anatolie en circonscrivant I'agitation des éléments hostiles a I'Entente),
débarque a Samsun. En effet, il cache son objectif véritable consistant a regrouper divers
mouvements de résistance sous une autorité unique. D’aprés le célébre Discours qu’il redige
aprés la Guerre d’Indépendance (1919-1922), l'adversaire a abattre n’est pas seulement
'envahisseur étranger, il faut aussi s’'insurger contre le sultan ainsi que son gouvernement et
inciter a la révolte la nation toute entiére (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 638-640).

M. Kemal, habile manceuvrier, réussit a ranger les chefs militaires prestigieux a ses cotés,
surtout le général Karabekir et I'ex-ministre de la Marine Rauf Bey (1881-1964). |l s’emploie
aussi a s’entourer des religieux et a gagner la confiance des chefs kurdes s’agitant dans I'est
du pays (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 640-641). Le mouvement indépendantiste revét
inévitablement un caractére religieux : Le fait que I'islam compose a lui tout seul le systéme
idéologique et le systéme des valeurs de I'empire, oblige tout discours politique d'utiliser le
langage religieux. Dans la conception classique, I'idéologie religieuse forme un lieu privilégié
de luttes permanentes. Les forces politiques qui s’y affrontent cherchent a monopoliser le
pouvoir symbolique, celle qui parvient a apparaitre comme le vrai défenseur de I'islam gagne
une supériorité certaine sur son adversaire. « Dans le domaine politique, tout avait une
fausse apparence religieuse : discours et actes politiques prenaient un sens en fonction de
cette apparence religieuse, et non pas en fonction des facteurs objectifs qui les avaient
engendrés. Chaque sujet politique s’exprimant a travers les symboles religieux, lislam
apparait comme le mode d’expression politique par excellence » (AGAOGULLARI, 1982, p.
26-27). Pour gagner la guerre d'indépendance, il faut tenir compte de cette réalité ottomane.
Sans mettre I'accent sur la fraternité islamique, comment rallier d’ailleurs les Kurdes a la

cause nationaliste (« nation » au sens religieux)?

a- Une nouvelle conception du pouvoir : Volonté de Ia nation
Le 22 Juin 1919, depuis Amasya, Mustafa Kemal invite sans ambages la nation a tourner le
dos au gouvernement d’Istanbul, gouvernement légitime. La circulaire d’Amasya qu’on peut
considérer comme le premier texte constitutionnel de la Turquie nouvelle, déclare I'intégrité
et 'indépendance du pays en danger. Le gouvernement central étant incapable d’exercer les
responsabilités lui incombant, seules la volonté et la résolution de la Nation peuvent sauver
l'indépendance nationale (MOREAU, 1998, p. 382). Le sultan, inquiet, ordonne Kemal de
rentrer immédiatement a Istanbul. Mais le leader charismatique du mouvement anatolien

répond au début de juillet qu'’il restera en Anatolie jusqu’a ce que la nation ait reconquis sa
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compléte indépendance. Le 23 juillet, il organise un congrés régional a Erzurum (Anatolie de
I'Est) pendant lequel il réclame « la création d’'une Assemblée nationale s’appuyant sur la
volonté du peuple et la constitution d’'un gouvernement empruntant sa force a cette méme
volonté ». Le résultat est satisfaisant. D’aprés la motion adoptée a la fin du congres, « La
patrie est une et indivisible. Les provinces de I'Est s’opposeront d’'un commun accord a toute
occupation étrangére. Si le gouvernement du sultan se montre incapable de sauvegarder
l'indépendance de la nation et lintégrité de la patrie, un gouvernement provisoire sera
constitué pour prendre la conduite des affaires de I'Etat ». En septembre, on réunit un 2°™
congreés a Sivas. Il s’agit d’'un congrés national annoncé par la circulaire d’Amasya, qui
réclame l'élection immédiate d’un parlement national, et qui envisage, si nécessaire, de
recourir aux armes contre les puissances occupantes (DUMONT, GEORGEON, 1989, p.
641-642). C'est également dans ce congrés qu’on pose le principe de l'unité de toutes les
associations de résistance et qu’'on fonde « L’association pour la défense des droits de
I'’Anatolie et de la Roumélie (Thrace) » (FEYZIOGLU, 1954, p. 134).

Qu’est-ce qui se passe en Anatolie ? Une résistance fidéle au régime ou un mouvement
révolutionnaire défiant le gouvernement ? En lisant attentivement les textes promulgués a la
fin des congrés, on peut conclure que M. Kemal prépare le terrain pour lancer une nouvelle
conception du pouvoir : volonté de la nation, détermination de la nation, indépendance de la
nation, parlement national, intégrité de la patrie. On parle du parlement, mais pas de mention
évidente de la monarchie constitutionnelle. Pour s’informer des intentions de Kemal, il faut
lire son Discours: « Au fur et a mesure que la lutte nationale se développait dans le but
unique de délivrer la patrie de I'invasion étrangére et qu’elle était couronnée de succes, il
était naturel qu’elle parvint a mettre progressivement en ceuvre tous les principes et toutes
les forces d’'un gouvernement basé sur la souveraineté nationale » (DUMONT, GEORGEON,
1989, p. 640). Vraisemblablement, il révait déja d’'une république indépendante. S’il a réussi,
c’est parce qu'il était entouré d’intellectuels civils et militaires partageant avec lui les mémes

principes d’occidentalisation, de sécularisation et de nationalisation.

La terminologie qu'utilisent Mustafa Kemal et les élites constituant le noyau du mouvement
national prouve que le leader de I'opposition anatolienne prévoyait de construire un nouvel
Etat basé sur le modéle européen. L’organisation de la résistance ne rappelle-t-elle pas celle
de la guerre d’'indépendance ameéricaine ? Mais ni demandée ni préparée par le peuple, la
résistance découle des théories d’'une élite pétrie d'idées occidentales. Comment faire
entendre sa voix a la population indifférente? Ces jeunes nationalistes ayant regu une culture
occidentalisée sont a tel point coupés du peuple que leur langage differe énormément de la

langue populaire ; ils sont donc obligés de s’appuyer sur les classes dominantes (notables
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locaux, grands propriétaires fonciers, cheikhs des confréries et chefs des tribus) pour mener
a bien la Guerre d’Indépendance (AGAOGULLARI, 1982, p. 32). Ces classes semblent
pourtant passer a I'action pour sauvegarder le sultanat et le califat supréme. lls réaffirment

leur fidélité au sultan, tout en incriminant le grand vizir et le gouvernement.

A Istanbul, il y a panique, le gouvernement tente de faire échec au mouvement kémaliste en
le présentant a I'opinion comme un ramassis d’unionistes assoiffés de sang et de pillage. Fin
1919, le gouvernement organise des élections pour délégitimer le mouvement, mais le
scrutin débouche sur un résultat surprenant : Le nouveau Parlement est essentiellement
composé de nationalistes opposés a la mainmise des puissances en Turquie. Le 28 janvier
1920, les députés approuvent solennellement un texte calqué sur les manifestes d’Erzurum
et de Sivas. Baptisé « Pacte national », celui-ci prévoit la préservation de lintégrité des
frontiéres d’avant I'armistice de Moudros. Ce vote marginalise I'Entente libérale, dirigée par
le nouveau Premier ministre Ferid Pacha, partisan de la coopération avec I'envahisseur. Les
Alliés qui sont de plus en plus inquiets, car a I'agitation parlementaire s’ajoutent les actions
de guérilla, occupent la Chambre et en déportent a Malte certaines figures nationalistes. En
guise de protestation, les députés proclament la dissolution du Parlement et décident de se
rendre a Ankara, petite ville d’Anatolie centrale ou est installé I'état-major de Mustafa Kemal.
(DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 642-643 ; BOZARSLAN, 2004-1, p. 23-24).

Les pressions d’Istanbul, et surtout la condamnation a mort de Kemal, ainsi que I'envoie de
troupes contre ses fidéles, radicalisent encore plus les tenants du mouvement anatolien, qui
inaugurent une Grande Assemblée Nationale a Ankara (23 avril 1920). C’est un événement
extrémement important, car il prouve que Mustafa Kemal organise la guerre d’indépendance
en rendant sa légitimité au mouvement national. Cette assemblée décide de son caractére
représentatif de la Nation, de I'exercice des pouvoirs Iégislatif et exécutif, et délegue ses
pouvoirs a un Conseil des ministres dont le président est Mustafa Kemal. C’est le premier
gouvernement national, contre lequel le sultan et le grand vizir envoient en vain des troupes.
Certes, les 400 députés venus d’horizons divers a Ankara ont tous le méme but : chasser
I'occupant et éviter le démembrement du territoire turc. Mais ils ne sont pas d’accord sur les
moyens a employer pour atteindre I'objectif. Les uns soutiennent Kemal, certains (anciens
unionistes) attendent Enver ou Talat (qui sont toujours en Europe) pour renverser Kemal,
d’autres ne songent qu'au sauvetage du califat-sultanat ; certains sympathisent avec le
régime soviétique, d’autres misent sur le panislamisme ou panturquisme. L’Assemblée
comporte en son sein toutes les tendances et se compose de différentes catégories
socioprofessionnelles (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 643 ; BOZARSLAN, 2004-I, p. 24).
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Comment concilier les vues contradictoires ? Les progressistes (I'entourage de Kemal) et les
conservateurs realisent un accord par-dessus leurs divergences en définissant le but ultime
de '’Assemblée : « libérer le sultanat-califat, le peuple et le pays dans la lignée des principes
de la souveraineté nationale ». Il y a en effet deux idéals difficilement compatibles dans le
mouvement anatolien : le califat-sultanat d’'un cété, la souveraineté nationale de I'autre. Or,
nous avons vu que le monarque tire sa légitimité de la loi sacrée (de lislam) et que I'ordre
ottoman ne saurait étre en contradiction avec la volonté divine, 'obéissance au pouvoir étant
un impératif religieux. 1l faut donc poser cette question : Comment concilier la doctrine de la
souveraineté nationale avec la prérogative sultanienne ? Comment créer un équilibre entre
les deux souverainetés ? Il est difficile de trouver une réponse slre et définitive a la question
dans ce parlement hétéroclite. Méme le gouvernement de I'’Assemblée Nationale dont Kemal
est élu a la présidence a une signification différente aux yeux des groupes progressistes et
conservateurs. C’est un gouvernement provisoire pour les deuxiémes, la base d’un nouveau
régime politique pour les kémalistes (AGAOGULLARI, 1982, p. 32-33).

D’aprés Bozarslan, historien-politologue, il faut analyser la Guerre d’'indépendance en termes
non de rupture mais de continuité avec la décennie unioniste, parce qu’elle couronne une
série des guerres commencée en 1912 et conduit a terme au processus de sortie d’empire et
de transformation de I'Anatolie islamisée en noyau central d’'un pays héritier. L’élite kémaliste
elle-méme est issue des rangs unionistes. Cette élite renonce au pantouranisme, mais reste
profondément nationaliste. Gokalp est l'idéologue en vogue d’Ankara. Sur le plan politique
aussi, la continuité est manifeste. De méme que les unionistes, les kémalistes autorisent le
pluralisme politique avant d’établir un régime de parti unique ; comme I'Union et Progres, le
premier groupe que dirige Kemal (prototype du Parti républicain du peuple, parti kémaliste)
s’identifie & la turquicité et & I'Etat ; comme le pouvoir unioniste durant la guerre mondiale, le
kémalisme s’appuie sur les notables, souvent conservateur, ayant largement profité des
années de guerre et de la confiscation des biens des Arméniens. « La majorité écrasante
des chefs de tribu et oulémas kurdes, qui durant la Grande Guerre avaient collaboré avec les
unionistes, figurait parmi les soutiens du pouvoir kémaliste émergent. Les lettres de Mustafa
Kemal les assurant de sa protection contre un Etat arménien et leur promettant la fraternité

turco-kurde ne pouvaient que consolider cette alliance » (BOZARSLAN, 2004-1, p. 24-26).

b- Traité de Sévres (1920) : Obsession de I'intégrité territoriale
Le mouvement anatolien n'a pas combattu dans un premier temps contre 'occupant, il a
surtout da faire face a une série de soulévements monarchistes, provoqués par les Alliés et
le gouvernement d’Istanbul (fin 1919 — début 1921). Le gouvernement d’Ankara a parvenu a

les écraser, mais en jetant dans la lutte une grande partie de ses forces et en chéatiant avec
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dureté les rebelles. L’événement le plus heureux de 'année 1920 est le rapprochement entre
Ankara et Moscou, qui soulage financierement le mouvement anatolien. Les premiéres
caisses d’or russe arrivent a Ankara en aoat. Alors que les nationalistes marquent des points
diplomatiques a I'est, le gouvernement d’Istanbul s’incline devant la pression européenne et
signe le traité de Sévres (10 aolt 1920) qui consacre le démembrement de I'empire. Selon le
traité, la Turquie se trouve réduite & un petit Etat anatolien, dépourvu des cotes égéennes et
des régions orientales, perdant aussi les cétes méditerranéennes et une partie de la région
de la Mer Noire. Le traité, en effet inapplicable, reste inappliqué, parce qu’il est refusé par les
nationalistes et parce qu'’il n’est ratifié par aucun parlement, sauf celui de la Gréce. Il Iégitime
encore plus le mouvement kémaliste, prouvant que Kemal avait raison de lever le drapeau
de la révolte et qu’il faut continuer a lutter (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 643-645).

Kemal et ses compagnons sont conscients que c’est un texte mort-né. Mais le souvenir du
traité humiliant persistera dans la mémoire collective. L’angoisse du démantélement est
encore présente aujourd’hui. On parle d’ailleurs de syndrome de Sévres qui entraine une
négation des particularismes. L’expression désigne un ensemble de peurs cristallisées lors
du dépecage de I'empire, concrétisé par le traité de Sévres : « Subsiste la peur atavique d’'un
nouveau démembrement, toujours imputable a des étrangers, que les minorités (Arméniens,
Grecs) continueront un temps d’incarner sur le sol turc » (SCHMID, 2010, n.1). C'est
pourquoi, les injonctions actuelles de 'UE concernant le respect des minorités sont pergues
par une partie des élites et de la population comme le signe d’'une volonté cachée des
Européens de démanteler la République. Le régime kémaliste (laiciste/nationaliste) hérite de
'empire deux souvenirs troublants, celui du coup d’avril 1909 (« les réactionnaires, ennemis
intérieurs, veulent restaurer la charia ») et celui du traité de Sévres (« les ennemis extérieurs
veulent diviser la Turquie »). Si les fondateurs de la République ont une préoccupation quasi
obsessive pour les questions ayant trait a I'intégrité du pays, c’est parce que I’Anatolie pour
laquelle ils ont combattu est le dernier bastion d’'un empire tricontinental. Dés la fin de la
guerre d’Indépendance, les frontiéres issues de cette guerre deviennent sacrées et les piliers
du dogme kémaliste se forment : nation, drapeau, patrie, projet de civilisation pour construire
une Turquie puissante, développée, imperméable aux pressions impérialistes. Dans la
nouvelle Turquie, le recours aux notions islamiques ne disparait pas, mais a condition de
refouler leurs significations : désormais le terme de gazi (combattant de foi) décrit celui qui

combat pour sa patrie, et le sehid (martyr), celui qui meurt pour la patrie.

c- Constitution de 1921 : Souveraineté nationale
L’année de 1921 commence bien pour les kémalistes. Le 6 janvier, les Grecs prennent la

ville d’Afyon. Mais Ismet Pacha (ismet inénii), bras droit de Kemal, contre-attaque. C’est la
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premiére victoire contre les Grecs (6-10 janvier 1921). Kemal utilise cette victoire a son
avantage : le 20 janvier, le « premier groupe » kémaliste réussit a faire voter la Constitution
(premiére constitution de la Turquie républicaine) qui ne fait aucune mention du sultanat ni
du califat. N. de Bischoff, conseiller a la délégation d’Autriche a Ankara (1930-1932) écrit a
ce sujet : « La déclaration du 20 janvier 1921 fut le premier coup de hache porté dans
I'ancienne constitution ottomane, la premiére fois que fut opposé a la souveraineté du sultan-
calife le principe démocratique qui fait dériver tout le droit constitutionnel et toute la
puissance politique de la souveraineté du peuple. La loi du 20 janvier 1921 ne créait pas un
statut provisoire, un statut de fortune: elle posait des normes constitutionnelles permanentes,
totalement différentes de celles qui avaient régi la Turquie jusqu'a ce jour » (BISCHOFF,
1936). Effectivement, le gouvernement cesse de s'appeler gouvernement provisoire et prend

le nom de gouvernement de I'"Assemblée nationale a la suite du vote de la constitution.

Il est vrai que I'épopée kémaliste a été plus autoritaire qu’a constitutionnaliste. Pour autant,
I'architecture constitutionnelle du kémalisme n’a pas été qu'un attribut de facade. Pour M.
Kemal, ancien militant jeune-turc, admirateur de la Révolution frangaise, né a Salonique, ville
d’ou était partie la révolution constitutionnelle de 1908, le concept de constitution ne pouvait
gu’avoir une valeur éminente. Le constitutionnalisme de Kemal, slrement pas d’essence
libérale, était fortement empreint d’'un progressisme. Une constitution devait contribuer, dans
son esprit, a transformer la société pour permettre au peuple d’assumer son destin ; avec le
progrés et I'instruction publique, ce cadre idéal deviendrait un jour une réalité sociale. En ce
sens, l'architecture constitutionnelle kémaliste doit étre considérée comme un caractére
essentiel de la république turque. « En fait, ce constitutionnalisme modernisateur kémaliste
renouait un peu avec l'idéal des réformateurs ottomans, en particulier avec celui des Jeunes-
Turcs. Une élite réformatrice dominée par 'armée, qui avait déja été a lorigine de la
Révolution de 1908, tentait, en fondant un nouvel Etat, de créer les conditions nécessaires a
I'émergence d’une citoyenneté moderne. Avec la référence a la souveraineté de la nation, la
construction constitutionnelle kémaliste permettait de lier la cause nationale et la cause
citoyenne » (MARCOU, 2005-Il, § 21). Larticle 1* de la Constitution déclare que la
souveraineté appartient sans condition et sans aucune restriction a la nation ; ’'administration
repose sur le principe que le peuple dirige personnellement et effectivement sa propre
destinée ; et l'article 2 précise que la Grande Assemblée Nationale est 'unique et véritable
représentant de la nation. Une constitution muette sur le statut du sultan-calife est un succés
pour les kémalistes. Mais ils doivent consentir en échange la mise sous tutelle de la
Commission de la charia des domaines de I'’éducation, de la justice et des établissements
religieux (AGAOGULLARI, 1982, p. 33).
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d- Victoire du mouvement nationaliste (1922)
Outre les Grecs, les Arméniens du Caucase menacgaient aussi les forces anatoliennes.
Kemal, conscient de I'impossibilité de se battre sur plusieurs fronts avec peu de moyens dont
il disposait, était résolu a commencer la lutte armée en utilisant le 15° Corps d’armée
commandé par le général Karabekir. Celui-ci parvient finalement a reprendre les territoires
(fin 1920) dont le gouvernement d’Erivan s’est emparé a la faveur de l'effondrement de
'empire. Aprés la soviétisation de I'Arménie (décembre 1920) et le fraité d’amitié et de
fraternité signé avec la Russie (mars 1921), Ankara déplace ses forces sur le front ouest. Le
30 mars, les Grecs attaquent la ville d’Eskisehir, non loin d’Ankara, mais I'armée turque les
repousse au cours de la deuxieme victoire d’inénii (1 avril 1921). Tirant les conséquences
des succeés diplomatiques et militaires obtenus par le gouvernement d’Anatolie, les Alliés se
déclarent neutres dans le conflit et retirent de facto leur soutien a l'offensive grecque. Les
Francais et les Italiens, contre lesquels une résistance locale s’organise, décident de quitter
la Turquie (juillet 1921). Kemal mobilise alors ses forces contre 'armée grecque qui essaie
de conquérir la région égéenne (BOZARSLAN, 2004-1, p. 24). Face a l'offensive grecque du
7 juillet, il se voit contraint de se replier sur les berges du fleuve Sakarya. || monte ensuite a
la tribune de I'’Assemblée le 5 aolt 1921, pour y demander les pleins pouvoirs, les pouvoirs
dictatoriaux. L’Assemblée accepte la proposition, mais spécifie que ces pouvoirs expireront a
la signature du traité de paix. Le général quitte alors Ankara pour le front. Le 13 septembre
1921, aprés une bataille de 3 semaines, les Turcs, victorieux, obligent les Grecs a se replier
vers l'ouest. De retour a Ankara, Kemal est accueilli en triomphateur. Le 19 septembre 1921,

le parlement lui accorde le titre de maréchal et de géazi.

Au moment de I'ouverture de 'Assemblée en 1920, tous les députés faisaient bloc autour de
Mustafa Kemal, mais ce n’était plus le cas au printemps 1921: Il lui était de plus en plus
difficile de provoquer l'unanimité chez les élus, des divergences de vue se manifestant
souvent et des débats se prolongeant a cause de la réticence, voire de I'opposition d’'une
partie des députés. C’est pourquoi Mustafa Kemal crée le 10 mai 1921 son propre groupe au
sein de la Grande Assemblée. Il lui donne le nom de I'association dont il est toujours le plus
haut responsable : Défense des droits de I'’Anatolie et de la Roumélie. « Il attend le moment
opportun pour le transformer en son parti politique ». Méme aprés son éclatante victoire a
Sakarya, il est toujours confronté a I'opposition au sein de ’Assemblée. Son attitude hautain
et autoritaire inquiéte certains et indispose d’autres qui voient en lui I'étoffe d’'un despote. Le
fait qu’il ait constitué son groupe au sein du Parlement leur apparait comme une étape
menant vers la dictature. « Du coup, ils forment, a leur tour, un groupe. Donc, a partir de
novembre, il existe deux groupes au sein de '’Assemblée : le premier qui soutient Mustafa
Kemal, et le second qui lui est systématiquement hostile » (DANIEL, 2000, p. 149-150, 156).
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Les deux groupes sont obligés de ménager en faisant des concessions. Le groupe kémaliste
dit « premier groupe », plus radical/laicisant que le « second », est majoritaire au Parlement.
Le « second groupe » contient tous les opposants du kémalisme ; conservateur, celui-ci se
pose en défenseur des libertés publiques et en adversaire acharné de tout pouvoir pouvant
dégeénérer en dictature. Il lutte contre les lois provisoires accordant les pleins pouvoirs a
Mustafa Kemal, contre la création des tribunaux spéciaux pour les crimes de lése-patrie, et
demande la modification de la loi électorale (FEYZIOGLU, 1954, p. 135).

Au bout d’'un an et demi de combat arme, les contre-offensives d’Ankara donnent de fruits :
en aolt 1922, c’est l'ultime assaut contre les Grecs. La reconquéte de Smyrne dés le 9
septembre annonce la fin de la guerre. Le 11 octobre 1922, trois ans aprés Moudros, les
Turcs signent a Mudanya (nord-ouest de I'’Anatolie) un nouvel armistice avec les Alliés, et
dictent leurs conditions : les forces helléniques doivent évacuer leurs derniers contingents.
Le document signé a Lausanne le 24 juillet 1923 efface I'hnumiliation du traité de Sévres. Il
est conforme aux voeux exprimés par les députés turcs dans le Pacte national de janvier
1920. « Malgré les sacrifices auxquels il a fallu souscrire, la paix de Lausanne représente
sans conteste un grand succés, qui permet a la Turquie kémaliste de s’affirmer comme une
nation libre, indépendante, traitant avec les autres puissances sur un pied d’égalité »
(DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 645-646).

e- Guerre d’'Indépendance et islam
Il faut aussi parler de la dimension religieuse de la Guerre d’Indépendance. Depuis le début
jusqu’a la victoire, les religieux jouent un réle important pour mobiliser des combattants : les
oulémas locaux et les aumoniers militaires, qui préchent une guerre juste en Anatolie, Iévent
des armées pour la défense de la foi (MOREAU, 1998, p. 383). Les principaux dirigeants du
mouvement anatolien sont essentiellement nationalistes et sécularistes, mais ils savent que
la seule idéologie nationaliste ne suffit pas a mobiliser les masses. Pour mettre en lumiére
I'opposition entre deux mentalités, celle de la population et celle des jeunes nationalistes
occidentalisés, il suffit de jeter un coup d’ceil a I'ouvrage classique de l'auteur kémaliste
Yakup Kadri (1889-1974), |’Etranger, ou I'héros du roman, un jeune officier amputé d’un bras
au cours de la Grande Guerre, éprouve un choc de son premier contact avec les habitants
du village ou il vient de s’installer, ou deux mondes différents s’ignorent mutuellement (par
leurs valeurs, par leurs modes de comportement): « Nous sommes pas des Turcs, monsieur,
nous sommes musulmans, Dieu merci » (UNSAL, 1998, p.363). Mais que faire pour Iégitimer
le mouvement, pour combattre 'occupant ainsi que le sultan qui se trouve sous I'emprise de
'envahisseur? Il faut gagner I'appui des religieux et se servir de l'idéologie religieuse. C’'est

du cbté de I'islam, donc, que regardent les kémalistes, lorsqu'il leur faut mettre en avant des
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valeurs susceptibles de favoriser l'unité dont ils ont besoin. Les assemblées qui forgent le
destin du pays, qu’il s’agisse du congrés de Sivas ou de la Grande Assemblée, sont pleines
de religieux sunnites (DUMONT, 2008, p. 3).

La Grande Assemblée Nationale compte 69 religieux (oulémas ou cheikhs des confréries)
sur 380 députés (soit 18 % de l'effectif). L’hétérodoxie turque se range aussi derriére le
mouvement national : Ahmed Cemalettin Celebi (1862-1921), le plus haut représentant de
'ordre des Bektéachi, publie une déclaration en 1920 dans laquelle il désigne Mustafa Kemal
comme leur sauveur (AGAOGULLARI, 1982, p. 33). Aujourd’hui, Mustafa Kemal (Atatiirk)
est trés populaire dans les milieux alévis (dont 'ancienne dénomination est kizilbas), a tel
point que certains d’entre eux n’hésitent pas de lui préter un caractére charismatique et de le
comparer & Imam Ali (MELIKOFF, 1998, p. 275). Voici un poéme composé par Miislim
Seyrani (1938-), barde alévi : « lls ont fait la révolution et inauguré une politique sociale / Ali,
Hadji Bektach et Atatlrk / Ce sont des démocrates qui pensent librement / Ali, Hadji Bektach
et Atatlrk... / lls ne se rangent pas du c6té des injustes / lls ne sont pas capitalistes / lls se
sacrifient au service des autres / Ali, Hadji Bektach et Atatirk » (ZARCONE, 2002-1, p. 224).

Ce n’est pas par hasard que Mustafa Kemal choisit un vendredi, jour saint de la semaine,
pour I'ouverture de la Grande Assemblée. Ce jour-la, les députés, Kemal en téte, se rendent
d’abord a la mosquée de Hacibayram ; aprés la priére solennelle, a I'entrée du batiment
employé pour des sessions parlementaires, on égorge des moutons en offrande a Dieu ;
Mustafa Fehmi (1868-1950), religieux et député de Bursa (1920-1950), récite une priére
(DANIEL, 2000, p. 126-127). En raison du nombre important des religieux au sein de la
Grande assemblée, le journal hakimiyet-i milliye (souveraineté nationale), porte-parole
officiel d’Ankara, la pergoit comme un « congrés islamique » ou bien une « internationale
musulmane ». Tout en misant a fond sur lislam, les dirigeants de la résistance nationale
s’emploient, parallélement, a jouer la carte de la pluralité ethnique. On voit Kemal, dans un
discours prononceé le 24 avril 1920, un jour aprés l'inauguration de '’Assemblée, insister sur
le caractére composite de la population anatolienne. Pour sa premiére intervention devant
les députés, le chef du mouvement de résistance juge utile d’exalter I'unité dans le respect
des différences. Il présente le Turc comme une des composantes parmi d’autres de la
mosaique anatolienne et met nettement en avant la fraternité musulmane : « Il ne faut pas
croire qu’il N’y a qu’'une seule nation appartenant a lislam a lintérieur de nos frontieres
nationales. Ici, nous avons des Turcs, des Tcherkesses et de multiples autres populations
musulmanes. Ainsi, notre fraternité est celle d’'un ensemble de nations liées entre elles par
des liens de fraternité et ayant mis en commun toutes leurs énergies » (DUMONT, 2008, p.

3). Les députés votent le 29 avril une loi condamnant les traitres a la patrie et précisant que
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tous ceux qui se dressent contre la Iégalité de 'Assemblée, « créée pour protéger et délivrer

le sultanat, le califat et le pays » seront impitoyablement chatiés (DANIEL, 2000, p. 129).

On constate la méme connotation islamique dans un autre discours de Kemal, qui s’adresse
au monde musulman le 9 mai 1920 : « Fréres musulmans! Vous dont les ames sont liées
aux nbtres par le Prophéte qui dort dans un coin du désert ; ce sont les derniers soldats,
défenseurs de la religion sacrée, qui vous lancent un appel, émanant du fond de leur
citadelle assiégée... A I'heure actuelle, Constantinople, derniére ville des califes, se trouve, a
son tour, sous la menace des baionnettes ennemies ; ceci aprés la chute successive de
Baghdad, de Damas, de Grenade et du Caire... Aidez la Nation turque qui se sacrifie pour la
réunion des cceurs musulmans! Aidez-la, jusqu’a ce que le soleil de I'lslam, momentanément
obscurci, brille a nouveau sur nétre monde religieux ». Dans une autre proclamation au
monde musulman, Kemal se référe directement au Livre : « Un verset du Coran est ainsi
congu : ‘O Musulmans! Attaquez partout ou vous les trouvez tous ceux qui profanent vos
biens et vbtre religion ». Malgré ces discours usant majestueusement le langage religieux,
les observateurs étrangers constatent que les chefs du mouvement national sont eux-
mémes complétement incroyants, mais qu’ils affectent un profond respect pour leur religion

gui constitue pour eux un moyen de soulever les masses (MOREAU, 1998, p. 386-387).

Pour la réussite de la Guerre d’'Indépendance, le cadre kémaliste prend soin de définir deux
objectifs de la résistance : libération nationale et le sauvetage de I'islam ainsi que de son
calife. Toutefois, le cheikh dl-islam de ce méme calife condamne par deux fatwas les 14
leaders du mouvement national ; en désignant le communisme comme le pire ennemi de
lislam, il qualifie les kémalistes de bolchéviques et les discrédite par une autre fatwa (11
avril): Les forces nationales, a I'exception de celles du sultan-calife, sont infidéeles et cruelles,
et il est nécessaire de les exterminer. Les habitants des diverses régions de I'’Anatolie en
sont informés par les tracts qui leur tombent du ciel, largués par des avions étrangers.
Commence alors la guerre de fatwas : une contre-fatwa, rédigé le 11 avril par le mufti
d’Ankara Rifat (1860-1941 ; futur Président des Affaires religieuses : 1924-1941), signée
conjointement par 153 muftis d’Anatolie (5 mai), déclare les fatwas d’lstanbul invalides parce
que préparées sous la menace de I'ennemi. (AGAOGULLARI, 1982, p. 34 ; DANIEL, 2000,
p. 125-126). Le 9 mai 1920, dans sa proclamation au monde musulman, Kemal se fait
lavocat de la contre-fatwa : « C’est encore sous leur (des Anglais) pression qu’un fatwa,
émanant de Constantinople, fut lancé contre ceux qui s’étaient posés en défenseurs de
'lslam... Par contre, les fatwas provenant de tous les points de I'Anatolie, et couverts de
centaines de signatures des oulémas les plus réputés de l'lslam, indiquent a tous les bons

Musulmans de quel cété provient la vérité. Un dernier de ces fatwas, déclare entre autres :
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‘Quand le Calife est prisonnier, quand ses soldats sont désarmés, quand les droits des
Musulmans sont menacés, le Coran ordonne a tous les Musulmans de se rallier & ceux qui
veulent sauver leur Calife et la Religion’ » (MOREAU, 1998, p. 387).

Les tenants du mouvement anatolien écrivent d'ailleurs un texte adressé aux oulémas
d’Istanbul pour les appeler & participer a la résistance : « O nos chers oulémas, couronne de
la religion musulmane!... Aujourd’hui, le siége du califat est sous la botte des infidéles
anglais. Le Coran n’existe plus, la Religion n’est plus, la volonté nationale n’est plus...
Apprenez au peuple le vrai chemin de la religion. Sauvez I'islam actuellement piétiné par des
gens oubliant I'ordre de Dieu, I'ordre du Coran, et qui sont guidés par le seul souci de sauver
leur vie... Nous, les musulmans d’Anatolie, attendons que vous nous sauviez des infidélités
commises sous le masque de la religion ». Et voici des extraits d’'un autre texte, destiné cette
fois aux combattants potentiels : « A nos fréres de retour de captivité... Marchez, venez dans
vbtre bien aimée Anatolie. Ici il n’y a pas comme a Istanbul de traces d’Anglais. Ici, personne
ne peut vous interdire de prier Dieu » (MOREAU, 1998, p. 383-384).

Tous les documents de la Guerre d’Indépendance font usage du terme de millet (« nation »)
sans que I'on puisse véritablement savoir de quelle nation il s’agit. Le terme n’est pas non
plus clairement défini dans la Constitution de 1921. « Il s’agit peut-étre de la nation turque ;
mais ceux a qui ces proclamations s’adressaient ont d( probablement comprendre, dans le
contexte de I'époque, que Mustafa Kemal faisait plutét référence a la nation musulmane »
(DUMONT, 2008, p. 4). Vraisemblablement, les kémalistes utilisent le terme en ayant pour
horizon le modéle frangais, fondé sur I'idée de nation et une citoyenneté monolithique (cf.
supra : le 9 mai 1920, Mustafa Kemal parle clairement d’'une Nation turque), tandis que les
religieux qui appellent la population a soutenir la résistance, mettent 'accent sur la fraternité
religieuse plutdét que la solidarité nationale. Voici le discours d’un mufti, prononcé en 1920
lors du Congrés d’Edirne: « Par ndétre mouvement nous ne nous sommes pas révoltés contre
nbtre Padichah, Je veux dire la vérité a mes fréres de religion. Je ne pense pas qu’un Turc
se dérobe devant le djihad ». Dans ces discours, on s’adresse toujours aux « compatriotes
musulmans » afin d’atteindre l'objectif d’arracher les pays islamiques et les populations

islamiques a la domination étrangeére, c’est-a-dire chrétienne (MOREAU, 1998, p. 385).

En septembre 1921, aprés sa victoire contre les Grecs sur le fleuve du Sakarya, la Grande
Assemblée décerne a Mustafa Kemal le titre honorifique de ghazi, conforme a l'idéal qui a
animé les Ottomans lors de la conquéte des Balkans. Kemal est ainsi pergu comme I'épée
de l'islam, non seulement en Anatolie, mais aussi dans tout le monde musulman (Aujourd’hui

encore, on l'appelle Gazi Pacha, mais le titre est laicisé bien sar, et désigne celui qui combat
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pour la patrie). Sa résistance est passionnément suivie par les Musulmans du monde entier.
Les portraits de Kemal, découpés dans les journaux, envahissent les souks ou sont portés
au fond des poches et dans les portefeuilles, tandis que dans les mosquées s’élévent de
ferventes priéres pour le salut de la Turquie et du calife. Nous avons vu que Kemal qui
encourage lui-méme ces sentiments de solidarité islamique se fait le défenseur de I'islam et
du califat. Conformément a cette image, il s’appuie aussi sur les services du cheikh Ahmad
al-Senoussi (1873-1933), petit-fils du fondateur de la confrérie Senousiyya, championne de
la lutte contre les Italiens en Libye (DUPONT, 2004, p. 44-48).

Selon les rumeurs de I'époque, le cheikh libyen était appelé a Ankara et nommé cheikh (il-
islam du gouvernement provisoire. Le 15 novembre 1920, il arrive effectivement a Ankara,
assiste le jour-méme a une séance de I'Assemblée. Ensuite, il sillonne I'Anatolie afin de
convaincre les Musulmans a participer a la résistance qu’il considére comme un djihad. En
janvier 1921, il réunit une conférence panislamique a Sivas et représente lui-méme la
Turquie. Le but de cette conférence est vraisemblablement de coordonner les efforts des
Etats et des communautés pour fonder une Union musulmane. Le 18 février, il discourt sur la
solidarit¢ musulmane a la mosquée de Sivas. Pour la féte du Ramadan (mai 1921), il se
trouve probablement a Diyarbakir ou il préside une conférence panislamique au mois de juin.
Il est possible que la conférence réunisse plusieurs tribus kurdes et cherche a les réconcilier
avec Ankara. Selon les témoignages de I'époque, le cheikh aurait participé a la réunion des
chefs tribaux a Urfa (Edesse) ou on aurait adopté des décisions importantes : L’islam est
indivisible et le monde musulman est a la fois un idéal et un but ; il est donc nécessaire
d’assurer la défense de la religion et de la nation en Anatolie (MOREAU, 1998, p. 388-390).

En somme, toute la littérature de la guerre de libération, déclarations, discours, sont émaillés
d’'une coloration religieuse prononcée. Mustafa Kemal et ses compagnons sont des esprits
pragmatiques. Leur fagon de voir évolue en fonction des impératifs du moment. Le combat
gu’ils ménent est complexe. Pour emporter sur leurs adversaires, il leur faut en permanence
de s’adapter aux circonstances. Les kémalistes veillent ainsi a ce que chaque moment
important de la vie publique soit ponctué de cérémonies religieuses, de récitations du Coran,
de visites & la mosquée (DUMONT, 2008, p. 2-3) : « A la fin des congrés, des priéres étaient

lues, de nombreuses fatwas furent proclamées » (MOREAU, 1998, p. 392).

f- Islamistes et mouvement nationaliste
Pendant la Premiére Guerre mondiale, le grand poéte islamiste Mehmed Akif est envoyé a
Berlin par I'Organisation spéciale, service secret de I'Union et Progres, son mission étant

d’enquéter et de rédiger un rapport sur la situation des prisonniers de guerre musulmans en
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Allemagne. Impressionné par le niveau de développement de la civilisation occidentale, il
prend ensuite la route du Nedjd par en tant que délégué des services secrets ; au cours des
derniéres années de la guerre, il va au Liban avec le professeur ismail Hakki izmirli. Aprés
son retour, il est nommé secrétaire général de l'institution Dar-dil-Hikmet-iil [slamiye (Centre
de Sagesse Musulmane), rattachée au service du cheikh dl-islam, ayant pour fonction de
moderniser la science du kalam, dont les activités, rendues difficiles par les circonstances de
la guerre, dure quatre années (1918-22). L'institution répond, du moins théoriquement (parce
que le Centre ferme ses portes suite a I'effondrement de I'empire) aux préoccupations d’Akif:
« Les modernisations envisagées par ce Centre ne concernaient pas simplement des
questions de rites ou de droit, mais aussi des problémes les plus doctrinaux, comme par
exemple le probléme du destin, qui est interprété dans le sens des lois physiques : elles sont
établies par Dieu de fagon immuable, 'lhomme n’y peut rien changer ; ou bien la question de
savoir si la Loi coranique était immuable ou non ; la réponse, plutét moderne, était que la Loi

coranique étant une loi sociale, elle pouvait étre modifiée » (JACOB, 2004, p. 29).

En 1920, Akif tient un sermon mémorable a Balikesir afin de soutenir le mouvement de
résistance nationale, a cause duquel il est congédié de son service a Hikmet-iil islamiye. Le
gouvernement d'Istanbul décrétant illégale la résistance, sa revue Sebillirresad est imprimée
a Kastamonu, et Akif continue activement ses travaux dans cette ville, pour acceélérer la
participation des habitants de la ville au mouvement de libération. L'un de ses discours, tenu
dans la mosquée Nasrullah, imprimé a Diyarbakir et distribué dans le pays entier, devient un
texte de référence. Plus tard, il se rend a Ankara et fait partie de la Grande Assemblée en
qualité de député de Burdur (1920). L’année suivante, le ministre de 'Education Hamdullah
Suphi (1886-1966) le convainc de composer une vibrante Marche de I'lndépendance, qui est
immédiatement adoptée comme hymne national turc par 'Assemblée, le 12 mars 1921 (iZ,
1990, p. 978 ; BOSTAN UNSAL, 2004, p. 84-86).

Toujours 'hymne national de la République, le Marche de I'lndépendance comporte dix
couplets, mais il est d’'usage de n’en chanter que les deux premiers. Ce choix tient peut-étre
au caractére explicitement religieux des couplets suivants, se situant méme a contre-courant
de l'idéologie kémaliste. Dans le marche, il y a un seul vers qui se répéte deux fois (derniers
vers des 2° et 10° couplets): « Elle la mérite, I'lndépendance, ma nation qui a foi en Dieu ».
Dans le poéme, Akif utilise le mot Haqq, vérité; en islam, c’est Allah qui est la veérité absolue.
Chez Akif, la foi en Allah est I'attribut essentiel de la nation. Au 4° couplet, le poéte islamiste
décrit la Guerre d’Indépendance comme un combat de la foi contre 'ennemi dit «civilisation»:

Méme si le monde occidental encercle mes fortifications

Mes frontieres sont aussi solides que ma foi et ma fierté
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Tu es forte, naie crainte ! Comment une telle foi pourrait-elle étre étouffée

Par ce monstre édenté que tu appelles la « civilisation » ?

Voici le 8° couplet:

Mon esprit est avec toi, c'est cela ta divinité, ton seul but

Que ces mains étrangeres ne s'approchent pas de notre temple

Ces priéres aux martyrs qui sont a la base de la religion

Doivent pour toujours me pleurer dans mon pays.

Au 7° couplet, le patriotisme est considéré comme indissociable de la foi: « Que Dieu prenne

ma vie, mon amour, tout ce que je suis, tant qu’il ne me sépare pas de ma patrie ».

Non seulement Akif en personne, mais la revue islamiste Sebiliirresad qu'il publie avec son
ami Esref Edib, se range aussi activement aux cétés des nationalistes. Aprés avoir édité trois
numéros & Kastamonu (464-466), Akif et Edib déménagent leur périodique & Ankara, centre
de la résistance. Lors de leur rencontre avec Kemal, le chef du mouvement nationale leur
exprime sa profonde reconnaissance pour leur contribution a la résistance. Il leur remercie
en particulier pour leur opposition résolue au traité de Sévres. Une conversation rapportée
par Esref Edib entre lui et M. Kemal prouve néanmoins que ce dernier n'est pas d’accord
avec les auteurs de la revue Sebiliirresad en ce qui concerne le projet panislamique. D’aprés
Kemal, le panislamisme, comme rassemblement de tous les pays musulmans sous une
méme entité politique, est un réve que personne ne peut concrétiser en tant que mouvement
transnationaux concret. E. Edib essaie alors d’expliquer au Président de '’Assemblée qu'ils
comprennent le projet panislamique comme une unité culturelle et économique, une alliance
permanente entre les pays musulmans. Malgré leur divergence, on voit que Mustafa Kemal
ne tente pas de censurer leur revue islamique (ARABACI, 2004, p. 110-111).

En effet, Kemal exige de la presse qui se place du cété du combat national le respect du
droit des nations, de la protection des droits et des libertés nationaux, et la rédaction des
articles attirant I'opinion européenne. Voici ce qu’attend Kemal de la presse nationale : « Les
informations concernant les différends entre les pays de I'Entente soient publiées telle qui
l'ont été publiées par la presse étrangere. En outre, lorsque la presse aborde des sujets
concernant la Syrie, I'Arabie, I'lrak, le Caucase, I'Azerbaidjan, la Géorgie, ne doit pas les
affliger. Elle doit préciser que nous sommes pour leurs droits et leurs indépendances. En
s’abstenant des propagandes du touranisme et du panislamisme, en défendant les frontiéres
et le nationalisme des musulmans de I'Asie, en se montrant contre l'impérialisme européen,
elle doit préciser qu’elle est pour I'opinion publique, le droit, et la justice des nations, elle doit

prendre les principes wilsoniens [autodétermination des peuples] comme base pour défendre
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les droits de chaque nation, elle doit prouver qu’elle est déterminée a protéger I'étre national
de I'Anatolie et de la Roumélie, elle doit étre éveillée face a la religion et utiliser une langue a
la faveur de l'islam » (TINAS, 2007, p. 47-48). On voit donc que Kemal n’est pas contre I'idée
d’'une solidarité islamique, voire asiatique, pour lutter contre I'impérialisme occidental, mais

qu’il ne préne jamais I'union politique des opprimés dans le cadre d’'un « projet permanent ».

g- Abolition du sultanat (1922)

Cependant, aprés la victoire tout change brusquement. Le 30 octobre 1922, 'Assemblée
nationale adopte une résolution déclarant que I'empire s’est écroulé, qu’'un nouvel Etat turc
est fondé et que la souveraineté appartient exclusivement au peuple (FEYZIOGLU, 1954, p.
135). M. Kemal, leader charismatique, fin stratége, au sommet de sa popularité au moment
ou on a signé l'armistice de Mudanya le 11 octobre 1922, n’attend que trois semaines pour
obliger la Grande assemblée a voter I'abolition du sultanat (1*" novembre 1922). Pour effacer
les hésitations, le chef victorieux de la résistance se montre ferme contre les députés. Voici
son discours défendant la loi de I'abolition de la monarchie : « Il s’agit d’'un fait accompli,
auquel rien ne saurait plus s’opposer. |l serait opportun que chacun des membres de cette
assemblée se ralliadt a ce point de vue, basé sur le droit naturel. Dans le cas contraire, les
faits de linéluctable réalité n’en seront pas changés, mais on pourrait voir tomber des
tétes ». Effectivement, 'Assemblée donne son accord pour I'abolition d’'une institution six fois
centenaire (DUMONT, GEORGEON, 1989, p. 646). C’est une décision prise en urgence, le
but immédiat étant de faciliter les négociations de la conférence de Lausanne, inaugurée le
20 novembre, trois semaines aprés l'abolition du sultanat. Le 28 octobre, les Puissances
langaient les invitations a la conférence, s’adressant a la fois au gouvernement d’Ankara et a
celui d’Istanbul. Les kémalistes, outrés, décident alors d’abolir officiellement cette survivance
du passé qu’est le sultanat (LEGRAIN, 2006, p. 99). La crise parlementaire est évitée grace
a un compromis : l'institution du califat est maintenue. La menace de Kemal annonce quand
méme l'avénement d’'une nouvelle phase autoritaire. La loi du 1* novembre crée un choc
parmi les musulmans ; car le calife n’est plus monarque, ne lui est reconnue qu’une autorité
spirituelle mal définie. Désormais I'islam cesse d’étre la source et la légitimation du pouvoir
politique : « Le Ghazi, c’était Mustafa Kemal, pas le khalife » (DUPONT, 2004, p.49).

D’aprés l'article 2 de la loi votée en novembre, le calife sera choisi et élu parmi les membres
les plus qualifiés de la dynastie d’'Osman ; I’Etat turc sera le soutien du califat ; la Grande
Assemblée Nationale d’Ankara choisira le nouveau calife suivant la désignation de la
Commission religieuse de I'’Assemblée. Mehmed VI, ultime sultan-calife de 'empire, estimant
que sa liberté et sa vie ne se trouvent plus assurées, fait appel a la protection britannique. Le

17 novembre, il quitte son palais et s’embarque sur un cuirassé anglais qui le méne a Malte.
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« La loi musulmane stipulant la déchéance de tout calife qui abandonne le sol islamique pour
se refugier sous la protection de Puissances non musulmanes, Mehmed VI perd sa qualité
califale. Lui-méme fait cependant annoncer qu’il n’entend abdiquer d’aucune de ses
prérogatives » (LEGRAIN, 2006, p. 102-103). L’Assemblée se réunit le 18 novembre a huis
clos. Abdllmecid Efendi (1868-1944), fils du sultan-calife Abdllaziz, est reconnu le plus
qualifié dans la famille d’Osman pour remplir la charge califale. Le choix d’Abdulmecid,
francophone, lettré, connu pour ses idées libérales, la simplicité de son mode de vie, sa
passion pour la musique et les beaux arts, surtout la peinture, est approuvé le 19 novembre
par une large majorité. Lors de cette session parlementaire, certains députés conservateurs
prennent la parole pour énumérer les devoirs et les pouvoirs d’'un calife qu’ils considérent
comme chef spirituel des musulmans du monde entier. Kemal intervient cependant que le
nouveau calife ne disposera d’aucun pouvoir sur le plan international, qu’il sera uniquement
un guide, dans le domaine religieux, pour les musulmans turcs et qu’il lui sera interdit
d’intervenir dans la politique intérieure puisque celle-ci est désormais décidée uniquement

par la nation, représentée par ses élus a ’Assemblée (DANIEL, 2000, p. 177).

Un tableau peint par le dernier calife Abdiilmecid

4- Naissance de la Turquie moderne : Homogénéité culturelle,

linguistique et confessionnelle

Le traité de Lausanne signé le 24 juillet 1923, est un traité quasi-sacré pour les kémalistes,
nouveaux dirigeants de la Turquie, et donc pour I'histoire officielle de la jeune République.
C’est le texte fondateur de la Turquie moderne, parce qu’il reconnait son indépendance et
l'intégrité du territoire non occupé au moment de I'armistice de Moudros. De méme, il n'est

plus question dans ce traité d’'un Etat arménien, ni d’'une autonomie kurde. Mais depuis le
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traité, la Turquie reconnait officiellement trois minorités: les Arméniens, les Grecs et les Juifs.
Les Kurdes, ne disposant pas de I'Etat envisagé pour eux dans le traité de Sévres, sont
absents des dispositions du traité de Lausanne (BOZARSLAN, 2004-I, p. 27).

En effet, le chef de la délégation ismet (indnii, 1884-1973) et son adjoint Riza Nur (1879-
1942) n'ont qu’un seul objectif lorsqu’on aborde le dossier des minorités (décembre 1922) :
mettre en échec toute velléité de statut spécifique au profit des populations non turques.
Selon la délégation turque, la Turquie étant désormais un Etat moderne comparable aux
Etats d’Occident, il n’y a pas lieu de prévoir des droits spéciaux pour les minorités. Voici
'argumentation de Riza Nur, prononcée le 18 décembre: « Tous les ressortissants turcs sont
des citoyens de la Turquie et doivent jouir des mémes droits, tant civils que politiques, mais
étre, en méme temps, soumis aux mémes obligations ». Le principe que les représentants
turcs tentent de faire admettre a Lausanne est celui d’'une citoyenneté unitaire, identique
pour tous. Mais, & force d'insister, la délégation alliée arrache a ismet son accord pour la
protection des minorités. Toutefois, a la demande des Turcs, seuls les non musulmans se
voient reconnaitre un statut de minorité ; de surcroit, ce statut n’entraine aucun privilege hors
normes. Les minorités obtiennent le droit d'utiliser leur langue et de vivre leur religion ; le
gouvernement s’engage a leur accorder des facilités en matiére scolaire et pour la création
d’établissements religieux. Mais pour I'essentiel, ils doivent s’Taccommoder des mémes droits

et des mémes devoirs que tous les autres ressortissants turcs (DUMONT, 2008, p. 4-5).

Méme s’ils acceptent a contrecoeur d’hériter du systéme ottoman des millet, les kémalistes
s’expriment de maniére plus nette lorsqu’il s’agit de débattre avec les Alliés du sort des
Kurdes et autres ethnies musulmanes. Pour Ankara, une chose est claire : hors de question
de reconnaitre a des populations musulmanes un quelconque statut de minorité. Riza Nur
est catégorique (20 décembre): «Le projet allié parle de minorités musulmanes; Or, il ne peut
étre question de telles minorités en Turquie, car les traditions historiques, les conceptions
morales, les moeurs ainsi que les us et coutumes, créent entre les musulmans vivant en
Turquie l'union la plus compléte; en outre, au point de vue du droit de famille et des droits
politiques, civils et autres, il n'y existe aucune différence entre les musulmans qui, tous,
participent sur un pied de parfaite égalité au gouvernement et a 'administration du pays».
Les diplomates alliés se rangent finalement a 'opinion d’Ankara selon laquelle seuls les non

musulmans peuvent bénéficier d’'une protection spécifique (DUMONT, 2008, p. 5-6).

Les kémalistes ne jugent plus utile de jouer la carte de la fraternisation des ethnies: « 'heure
est désormais a I'exaltation de l'union la plus complete des citoyens musulmans de I'Etat

anatolien. Quel nom donner a ces citoyens ? Faut-il les désigner sous le nom de Turcs ? La
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question n’est pas véritablement tranchée, méme si elle a fait 'objet, depuis la fin de la
Premiére Guerre mondiale, de nombreux débats. Dans leurs déclarations, les dignitaires du
régime évitent généralement de révéler le fond de leur pensée, se contentant d’évoquer la
nation, la souveraineté nationale, ou mettant en avant 'appartenance a l'islam. Mais il est
manifeste que ceux qui disent islam, a I'époque de Lausanne, pensent turc ; et que le terme
de ‘non musulman’ équivaut presque toujours, dans I'esprit de ceux qui I'emploient, a ‘non
Turc’. Il faudra attendre 1924 pour que cette nouvelle approche du fait national vienne
s’inscrire dans le marbre de la constitution. L’article 2 de ce texte proclame que ‘le turc est la
langue officielle de la République de Turquie’. L’article 88 est encore plus explicite : ‘du point
de vue de la citoyenneté, le peuple de Turquie est désigné sous le nom de Turcs, sans
distinction de race ni de religion’ » (DUMONT, 2008, p. 6).

Les communautés musulmanes non turques ne sont donc pas reconnues comme groupes
ethniques en Turquie, Etat de la nation turque, définie par I'appartenance a l'islam. Le traité
d’échange de populations avec la Gréce, conclu avant celui de Lausanne, mis en application
apres, aboutit a un vaste mouvement de transfert des chrétiens orthodoxes, parmi lesquels
des turcophones, vers la Gréce (1,1 million de personnes) et, inversement, de prés de 400
000 musulmans, y compris grécophones, vers la Turquie. Cette transhumance forcée fait de
la Turquie un pays a 97 % musulmans (BOZARSLAN, 2004-1, p. 27). Tout ce qui se passe
s’inscrit dans la logique nationaliste de I'époque. Le nationalisme est une idéologie motrice
de la construction des Etats modernes, mais aussi des multiples nettoyages ethniques qui
ont lieu dans les Balkans : A deux reprises, lors de la guerre russo-turque de 1877-1878 et
des guerres balkaniques (1912-1913), les populations musulmanes sont chassées en masse
vers la Turquie (BOZARSLAN, 2005-11, p. 105).

Dans les années 1920, I'Anatolie est islamisée, tandis que les Balkans sont christianisés, a
cause des déplacements forcés de population et du confessionnalisme représentant une
voie balkanique et anatolienne vers la nation (MUDRY, 2005). Pour un grand nombre de
musulmans balkaniques, la fin de la domination ottomane reste synonyme d’émigration.
L’impossibilité de s’identifier idéologiquement & des Etats chrétiens, la volonté d’échapper au
service militaire, la redistribution des terres, les vexations quotidiennes sont autant de motifs
qui les poussent a refluer vers I'Anatolie. « Ce phénoméne d’émigration, qui se déroula a la
fois de facon individuelle, par petits groupes et par vagues massives, culmina avec I'échange
des populations entre la Gréce et la Turquie conclu en 1923, dans le cadre du traité de
Lausanne... Les départs continuerent par la suite, y compris aprés la Seconde Guerre
mondiale » (BOUGAREL, CLAYER, 2001, p. 26-27).
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Dans les Etats-nations ex-ottomans, on constate le réle crucial que l'idée d’homogénéité
linguistique, culturelle et surtout confessionnelle joue dans la formation d’'une conscience
nationale solide. Dans ce cadre, l'altérité culturelle face a la société majoritaire est toujours
déterminée et inscrite dans le processus de transformation de telle ou telle nation sous un
empire supranational en Etat-nation distinct, qui se définit et nourrit son idéologie fondatrice
par opposition au premier. Tout élément allogene, allophone ou hétérodoxe constitue le point
de référence auquel l'idéologie nationale de ces Etats s’oppose pour se consolider. « Cette
réalité est en effet trés remarquable dans les pays qui sont et qui se veulent en méme temps
les plus homogénes possible sur le plan linguistique, culturel et religieux. C'est le cas de
I'Etat-nation grec qui prétend a une homogénéité linguistique et surtout religieuse de presque
96% » (VAVASIS, 2007, p. 2-3). L’émigration liée a l'altérité confessionnelle continue aprés
la fondation des Etats-nations : émigration d’une partie des Juifs turcs vers la Palestine ;
expulsion des milliers de Grecs d’Istanbul vers la Gréce en 1964 ; « Grande excursion » des
Turcs bulgares vers la Turquie en 1989 (plus de 350 000 Turcs sont forcés a quitter leur
pays) aprés la campagne de « bulgarisation » des noms et des prénoms d’origine turque et
arabe, et des mesures de restriction des libertés individuelles (MAEVA, 2008, § 2). Dans les
années 1980, I'Etat bulgare interdit les publications en langue turque, tandis que I'Etat turc
interdit les publications en langue kurde ; dans les mémes années, il est interdit de parler
turc dans les lieux publics en Bulgarie, en méme temps qu'’il est interdit de parler kurde dans

les lieux publics en Turquie.

Les chrétiens et les Juifs de Turquie constituent depuis Lausanne des minorités témoins,
vestiges d’'un passé riche en stigmates qu’elles portent silencieusement en elles. Le traité de
Lausanne ne prévoit aucune sanction pour prévenir/punir une éventuelle politique répressive
ou des mesures discriminatoires et arbitraires a leur encontre, d’ou les départs massifs des
non musulmans dans les décennies a venir (BOZARSLAN, 2005-I, p. 45). « La nouvelle
société devint une oumma réduite a I'échelle de la Turquie, mais une oumma délimitée par
une langue exclusive: le turc. Alors que, dans une tradition bien islamique, les communautés
faisant partie d’ahl-al kitab [les non musulmans] furent considérées comme minorités et
condamnées a rester figées dans leurs structures confessionnelles, les communautés
musulmanes, ou supposées telles, qui ne s’identifiaient pas nécessairement a l'idéal de la
turcité, idéologie quasi exclusive du pouvoir, ne pouvaient prétendre aucun statut distinctif »
(BOZARSLAN, 2005-Il, p. 106-107).

Rappelons que Mustafa Kemal pronongait déja les propos suivants le 7 février 1923, lorsqu'’il
s’adressait, dans I'enceinte d’'une mosquée depuis la chaire habituellement réservée aux

prédicateurs, aux habitants de Balikesir: « Les sermons ont pour objectif d’éclairer le peuple,
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de lui indiquer le bon chemin. Les faire dans une langue incompréhensible pour I'assistance
a été, durant des siécles, le moyen de contraindre le peuple a obéir aveuglement a des
tyrans qui détenaient le titre de sultan et de calife. La répétition des sermons vieux de
plusieurs siécles ne peut que plonger 'auditoire dans I'ignorance et dans l'indifférence. Il faut
gu'un sermon reflete I'actualité politique et sociale. Et il doit étre prononcé dans la langue

qu’utilise quotidiennement la population, donc en turc » (DANIEL, 2000, p. 185).

Les muhacir (exilés : littéralement, ceux qui accomplissent I'Hégire), communautés ethno-
linguistiques originaires des Balkans et du Caucase, groupes anciennement compris dans le
territoire ottoman et qui, a la suite de rétrécissement successifs de celui-ci, ont gagné un
territoire désormais centré sur I'Anatolie, a commencer par les Tcherkesses (Caucasiens du
Nord-Ouest) et les Bosniaques, s’adaptent sans trop de difficultés a I'exigence de turquicité
qui leur est imposée. Toutes ces populations ont été I'objet d’'une politique d’assimilation, de
turquification, particulierement intense de 1923 aux années 1950. Voici quelques-unes des
mesures servant a la politique d’assimilation : loi interdisant 'usage public d’'une autre langue
que le turc (1930), en particulier dans I'éducation et les publications, bien que le traité de
Lausanne garantisse a tous les ressortissants turcs le libre usage de leur propre langue ; loi
sur I'adoption de patronymes turcs (1934) ; turquification des noms des villages intervenues
dans les années 1930. « Il ne faut toutefois pas penser que la turquification ne fut qu'une
assimilation forcée : elle fut aussi une intégration souhaitée par de nombreux immigrés qui
souffraient quelquefois au sein de leurs communautés de contraintes sociales trés fortes,
notamment dans la société de village » (TOUMARKINE, 1998, p. 409, 412, 414).

Les muhacir investissent massivement la bureaucratie militaire/civile et s’identifient souvent
au nationalisme turc, faisant ainsi preuve de leur allégeance. Méme s’ils s’inscrivent a la
turquicité, ces groupes cherchent pourtant, a des degrés divers, a réaffirmer une spécificité
communautaire, en conservant leurs langues et coutumes. Les Tcherkesses, notamment,
parviennent, malgré toute politique d’assimilation, & développer une asabiyya propre. Les
Kurdes dont la plupart des dignitaires ont accepté le programme de Mustafa Kemal leur
promettant I'égalité kurdo-turque et la création d’'un Etat islamique pour collaborer avec lui,
constituent une minorité a part, la seule a menacer réellement la turquicité exclusive d’'un
territoire revendiqué comme éternellement turc (BOZARSLAN, 2005-11, p. 107-108). Malgré
I'expulsion/extermination des Arméniens, et I'échange des populations entre la Grece et la
Turquie, la composition ethnique du pays reste complexe. Il y a, par exemple, les Dénme,
Juifs convertis a l'islam, que les autres musulmans ne reconnaissent toujours pas comme
des musulmans, mais qu’ils tiennent pour des crypto-juifs. Il y a aussi les Hemgin, Arméniens

convertis a lislam, vivant sur le littoral pontique, qui refusent par prudence de reconnaitre
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leur origine arménienne, mais que leur voisins de la Mer Noire les catalogue souvent comme
tels. Enfin, il y a des musulmans grécophones, surtout les Crétois musulmans, dont la grécité
linguistique jette une ombre sur 'appartenance a l'islam. Il faut d’ailleurs rappeler la diversité
religieuse au sein de lislam turc. Il y a d’abord les Alévis hétérodoxes (20 % de la
population), certaines tribus tcherkesses dont lislamisation n’est que superficielle au
moment de I'émigration, ou bien les Bosniaques possédant un syncrétisme religieux islamo-
chrétien (TOUMARKINE, 1998, p. 412).

La « question kurde » qui constitue I'une des plus grandes questions identitaires au sein de
la Turquie, influence énormément I'évolution de lidentité musulmane et celle de l'identité
turque. Mais pourquoi ne parle-t-on pas d’une question tcherkesse, bien que la population
tcherkesse ait probablement été autant nombreuse que la population kurde au moment de la
fondation de la République ? Il faut d’abord rappeler que les Tcherkesses ont joué un rble
important dans le mouvement anatolien et qu’ils ont été rangés parmi les théoriciens du
nationalisme turc. Apparemment, I'élite circassienne considérait le nationalisme turc comme
un moyen efficace pour la naissance d’'une nouvelle cohésion sociale aprés la défaite de
I'ottomanisme ; mais elle rejetait la connotation raciale de la turquicité. Méme aujourd’hui, la
turquicité est un terme a double sens chez le Tcherkesse : le terme, pris dans son sens
étroit, désigne une ethnicité, mais dans son sens large, il a une connotation unificatrice, voire
religieuse. Pratiquant encore des rites paiens au Caucase, les immigrés circassiens ont
connu lislam orthodoxe en la personne du Turc ottoman. Pour un Kurde (Anatolien, donc
autochtone), la turquicité est une politique de I'identité qui est menée dans le but de dominer,
d’opprimer, d’exclure ou d’éradiquer la kurdité. Mais pour un Tcherkesse (immigre), elle
signifie « ottomanité accueillante » (hospitalité). C’est pourquoi peut-étre, aujourd’hui encore,
l'identité circassienne se définit sans contradiction avec la turquicité, contrairement aux
identités kurde et arménienne, reposant sur 'opposition explicite avec elle (CANKURTUNCU
CIVGIN, 2006, p. 2-3).

Nous avons parlé d’'une certaine continuité entre 'unionisme (en tant qu’idéologie, reflexe et
action) et le kémalisme. Les paradoxes des unionistes continuent aussi d’exister chez les
kémalistes. L'Union et Progres, composée des élites militaires et civiles, occidentalisées et
laicistes, méprisant profondément la tradition islamique et marquées par la haine de soi en
tant que musulmanes, était le principal architecte de l'islamisation démographique de ce qui
allait devenir la Turquie (résultat directe de I'extermination/déportation des Arméniens). La
résistance kémaliste qui s’inscrit dans la continuité organisationnelle et dans un premier
temps idéologique de I'Union et Progres, ne fait que prendre sa reléve pour conduire a son

terme le processus d’islamisation. La résistance anatolienne (1919-22) était aussi synonyme
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d’une « guerre civile » a l'intérieur méme de I'Anatolie. « Dans certains cas, 'armée grecque
ou bandes armées arméniennes apparaissaient comme auteurs d’'une violence aveugle
contre la population musulmane. Plus souvent, cependant, la répression qui gagnait la forme
de pogroms était exercée par les forces de la résistance turque et/ou musulmane et prenait
les Arméniens survivants ou les Grecs du Pont pour cible, avant de s’attaquer aussi aux
Grecs de la cote de la mer Egée au lendemain de la victoire nationaliste de 1922 »
(BOZARSLAN, 2005-I, p. 44-45).

a- Fondation de la République turque (1923) ou repli sur le radeau anatolien
En 1923, 'Assemblée décide de se dissoudre afin de permettre aux nouvelles élections.
Kemal publie, en tant que président de I'Association pour la Défense des droits de I’Anatolie
et de la Roumélie, une plateforme électorale, de tendance clairement laique et républicaine.
Cette plateforme qui précise que le seul et vrai représentant de la Nation est la Grande
Assemblée et que I'abolition du sultanat est une régle immuable, laisse entendre que le
calife, chef religieux, est subordonné a I’Assemblée. Dans les élections, seules les candidats
acceptant ces principes sont soutenus par l'association dont Mustafa Kemal est président.
Ceux qui s’opposent a la plateforme kémaliste participent aux élections d’avril 1923 comme
candidats indépendants et ne sont pas réélus. Le 23 octobre 1923, 'Association pour la
Défense des droits, dés lors composée presque entierement des kémalistes, prend le nom
de « Parti du peuple ». Une semaine plus tard (le 29 octobre 1923), la République est
proclamée et Mustafa Kemal est élu a la présidence (FEYZIOGLU, 1954, p. 1924).

Certes, le vote de la République donne naissance & un nouvel Etat qui substitue 'empire,
mais il faut quand méme rappeler que le nouveau régime politique du pays n’a pas fait
'unanimité chez les parlementaires turcs (158 voix sur 286). En outre, les kémalistes doivent
encore se servir de l'islam pour légitimer 'abandon de la monarchie : le Ministre de la charia
déclare que la république est le premier modéle de I'Etat du monde musulman. « Car le
peuple, par idéologie islamiste populaire qu’il avait forgée pendant des années, rejetait tout
ce qui venait d’'Occident comme tout ce qui n'avait pas de rapport avec son systéme de
valeurs propre a I'islam » (AGAOGULLARI, 1982, p. 35).

Héros de la Guerre d’Indépendance, Mustafa Kemal aurait pu se contenter d’établir une
dictature et jouir facilement de son succés jusqu’a la fin de ses jours. Il choisit pourtant de
mettre un terme a sa carriére de général victorieux pour devenir le président civil d’'une
république et transformer en profondeur le peuple et la société que la guerre d’indépendance
vient de sauver (MARCOU, 2005-1, § 21). Le 6 décembre 1922, il déclarait déja a la presse

qu’il avait I'intention de fonder un parti appelé Parti du peuple; il langait aussi un appel a tous
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les intellectuels pour leur demander de réfléchir aux réformes a réaliser pour transformer la
Turquie en un pays moderne et de lui faire parvenir leurs suggestions. En janvier 1923, il
pronongait ces propos : « Nous devons créer, un peu partout dans le pays, des centres
culturels qui enrichiront les connaissances du peuple... Notre devoir est de soutenir la nation
sur la route qui méne vers le progrés... Le fanatisme religieux a, pour base, l'ignorance.
Donc, tout conservateur est un ignorant. La science constitue la meilleure arme contre
'obscurantisme. Par conséquent, il est de notre devoir d’éclairer le peuple... Il existe des
facteurs qui font mdrir '’humanité. Une nation qui tourne les dos aux beaux arts ou a la
technologie contemporaine, n’a aucune chance de se développer. Ceux qui prétendent
gu’installer, un peu partout, des sculptures, constitue un acte contraire a notre religion, n’ont
jamais attentivement étudié la charia. Notre nation, a la fois éclairée et croyante, produira de
magnifiques sculptures » (DANIEL, 2000, p. 180-182).

Au début des années 1920, méme en plein Guerre d’indépendance, les grandes puissances
s’inquiétent de voir la Turquie naissante prendre la téte des mouvements anticolonialistes
menacant les empires coloniaux. Ce qui effraie le plus les gouvernements occidentaux, c’est
gue le nationalisme turc flirte avec l'islamisme et le bolchévisme, formant ainsi un mélange
particulierement explosif. C’est I'époque ou les officiers de I'armée kémaliste arborent I'étoile
rouge au col de leur uniforme tout en se réclamant du drapeau vert de I'islam. Les craintes
de I'Europe parait d’autant plus justifiées que, de fait, en Afrique du Nord, en Inde, en Egypte
et dans le Caucase circulent des portraits de Kemal et que des propagandistes musulmans
appellent le monde de I'islam au secours du régime anatolien et donnent la résistance turque
en exemple a tous les opprimés du monde. En effet, le gouvernement d’Ankara agite lui-
méme I'’épouvantail d’une révolution sociale et islamique. Les choses changent cependant
aprés la victoire. La Turquie nouvelle arbore un visage nouveau, progressiste, anticléricale,
laique. « Et 'Europe, ébahie, de se mirer avec délectation dans ce reflet d’elle-méme.

Désormais, la contagion n’est plus redoutée, elle est souhaitée » (DUMONT, 2003, p. 5).

Tout compte fait, une Turquie a la téte des mouvements anticoloniaux, est-ce réaliste ou est-
elle une fantaisie ? Rappelons que la République turque est 'Etat successeur d’un empire
tricontinental, qui a laissé plusieurs entités derriére Iui : République hellénique, Principauté
de Serbie, Principautés roumaines, Royaume d’Egypte, Palestine mandataire, Mésopotamie
mandataire, Algérie frangaise, Syrie mandataire, Tunisie frangaise et Libye italienne. Malgré
le déclin qu’elle subit, malgré son statut de pays du tiers monde tout au long du XX° siécle,
malgré le retard du développement économique et 'ampleur de l'illettrisme, les dirigeants du
pays révent d’'une Turquie qui se positionne comme une puissance centrale. L’ambition de

Mustafa Kemal est de donner aux Turcs « les moyens de s’élever au niveau de la civilisation
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européenne ». |l projette reprendre les valeurs du vainqueur pour que son pays échappe a
'anéantissement. La civilisation est un feu tellement fort qu’elle brile et détruit tous ceux qui
sont indifférents a son égard dit-il. L'Occident exerce sur les kémalistes, comme il I'a déja fait
sur les Jeunes Turcs, une fascination paradoxale. Tout en redoutant I'Occident, ils envient sa
puissance, son degré de développement. La formule du progrés est alors s'occidentaliser
malgré I'Occident. Kemal pense que I'Europe est puissante parce qu’elle est moderne : elle
est constituée de nations, qui puisent aux Lumiéres. Il en conclut que la Turquie doit devenir
laique, a 'exemple de la France ou le camp républicain laique avait décidé de combattre les
catholiques jusqu’a leur défaite politique (LUIZARD, 2008 ; AGAOGULLARI, 1982, p. 70).

Le projet kémaliste de modernisation et de sécularisation de la société vise a construire un
Etat-nation fort. Rendu responsable du déclin, la religion doit étre strictement encadrée par
une série des mesures et des lois coercitives. D’aprés Kemal, le mouvement national et laic
est le seul a sauver 'indépendance du pays en créant une nouvelle identité. Lui, qui souhaite
amarrer son pays a la modernité européenne, fait tout pour couper les Turcs de leurs racines
musulmanes et les empécher d’avoir accés a la civilisation du passé (LAMCHICHI, 2000, p.
42). Au contraire des réformateurs ottomans dont il est I'héritier, Kemal est persuadé que
lislam, en tant que religion d’Etat, est antithétique avec I'autonomie de l'individu constitutive
de la modernité, et qu'’il convient d’émanciper celui-ci du carcan du quartier (mahalle), de le
faire passer de I'ordre de la « communauté » a celui de la « société ». Son projet rationaliste
reprend ainsi les préventions des Ottomans matérialistes a I'encontre de la « superstition »
musulmane (BAYART, 2009-Il, p. 6-7).

Kemal ne tente nullement de devenir un héros de la lutte anticolonialiste; son préoccupation
essentielle est de construire un Etat sur les ruines de I'empire. Si 'on se référe au stricte
modeéle kémaliste, la Turquie n’a rien a faire au-dela de ses frontiéres, mais doit rejeter tout
ce qui porte atteinte a 'unité nationale. Il y a Ia un paradoxe accepté : I'occidentalisation, a la
fois forcée et réussie, se traduit par un repli et une certaine fermeture en termes de relations
avec les voisins. L’Etat kémaliste refuse de se considérer comme une puissance pour se
recentrer sur la défense d’'un territoire réduit mais rendu intouchable : Kemal rejette le
modéle impérial au profit de celui de I'Etat-nation. En fait, il s’agit de transformer une défaite
en renaissance. Le souci d’homogénéité pousse le héros de la Guerre d'Indépendance a
laisser partir les territoires peuplés par des Arabes. Il renonce aussi au panturquisme ; son

nationalisme est linguistique et non racial (ROY, 2004-1l, p. 15-17).

La pensée kémaliste sur la turquicité, résumeée dans le célébre raccourci du « Heureux qui

se dit Turc » d’Atatlrk, insiste sur la valeur du prédicat et I'adhésion volontaire a la turquicité:
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on ne nait pas Turc, on le devient en aimant son pays. Ce nationalisme turquificateur, qui ne
part pas d’'une turquicité donnée a priori, mais s’efforce de créer celle-ci par une dynamique
politique et culturelle, recourt a l'autoritarisme et la coercition, notamment en matiere
linguistique : Depuis la fondation de la République, le principal tabou porte sur la langue et
I'expression autre que folklorique des cultures infranationales. Il n’est pas interdit de se dire
Kurde ou Laze, mais il est obligatoire de parler le turc et de montrer par la son adhésion a la
nation. Le nationalisme kémaliste est sommé de se consacrer a la turquification du territoire
anatolien plutét que de diluer ses forces dans un espace vaste et politiguement inaccessible
(BESSON, 1998, p. 400-401). La politique étrangere d’Atatirk est trés isolationniste mais

non conflictuelle, méme si la tension avec la Gréce demeure forte (ROY, 2004-Il, p. 17).

Selon le recensement de 1914, dans les limites de la Turquie actuelle, il y avait 16,5 millions
d’habitants (et 13,7 millions seulement en 1927). Daniel Panzac, historien, spécialiste de
I'empire ottoman, pense que la réalité doit se situer aux alentours de 18 millions d’habitants
a la veille de la Grande guerre (PANZAC, 1988, p. 48). Voici la répartition sur le plan ethnico-

confessionnel de cette population en 1914, d’apres le travail de Panzac :

Ethnies/confessions Répartition des communautés %

Musulmans 13 721 854 80,7 %
Grecs 1 555 936 9,2 %
Arméniens 1449 431 8,5 %
Autres chrétiens 139 273 0,8 %
Juifs 130 592 0,8 %
Yézidis 6 957 -

A cette époque, les musulmans sont majoritaires dans 64 des 66 sandjaks (départements)
de I'Anatolie. Les régions orientales sont certes musulmanes mais de fagon moins accusée,
notamment autour du lac de Van ou 'on trouve une proportion de 60 a 65 % de musulmans.
Mais trois guerres successives (balkaniques en 1912-1913, Grand guerre de 1914-1918, et
Guerre de libération de 1919-1922) change brusquement cette compaosition de la population
anatolienne. Sur les 1,5 million Arméniens qui vivaient en Turquie en 1914, 70 000 s’y
trouvent encore en 1923, a peu prés uniquement a Istanbul. Les rescapés se répartissent de
la fagon suivante : 70 000 a Istanbul, 300 000 réfugiés en Russie, 275 000 en Proche-Orient,
97 000 en Europe, et 35 000 en Amérique du Nord (au total 777 000 personnes). Selon
Panzac, le nombre des morts constitue approximativement la moitié de la communauté.
Quant aux Grecs de 'Anatolie, suite a I'échange total des populations grecque et turque, la
prospére et importante communauté grecque de I'empire a presque complétement disparu :
1,1 million de Grecs transférés en Gréce au début des années 1920, et 400 000 morts, du
fait de la guerre, entre 1914 et 1923 (PANZAC, 1988, p. 60-62).
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Selon le recensement de 1927, la Turquie compte 13,7 millions d’habitants. Panzac estime
que les victimes musulmanes de la décennie de guerres (1912-1922) sont deux millions dont
environ 700 000 militaires. « L'importance des pertes civiles égales sinon supérieures a
'ensemble des morts arméniens et grecs, témoigne du lourd tribut payé a ces guerres par
les musulmans, victimes eux aussi du comportement souvent inhumain des armées
ennemies et de leurs auxiliaires ainsi que de la famine et des épidémies qui, surtout a partir
de 1917, ravagent I'Anatolie... Par rapport a la Turquie ottomane de 1914, la population de
la nouvelle république turque présente deux caractéristiques principales : a I'exception
d’Istanbul qui conserve, sur le plan ethnico-confessionnel, un statut particulier, la Turquie est
désormais un Etat & peu prés entierement musulman et officiellement entiérement turc ;
durant cette période, le pays a perdu plus de 5 millions d’habitants, 28 % de la population de
1914 : 3,2 millions de morts (17,8 %) dont les trois quarts sont des civiles, et prés de 2
millions de déportés, échangés ou enfuis » (PANZAC, 1988, p. 62-63, n. 23).

Méme si une sorte de capital national existait a I'époque ottomane, la vaste majorité de la
bourgeoisie industrielle et commergante n'était pas turque ou musulmane, mais arménienne,
juive et grecque, et les autres principaux acteurs économiques relevaient du capital étranger,
frangais ou allemand. Or, la politique économique, et surtout industrielle du pays, se heurte a
un obstacle majeur aprés le départ des bourgeois et des artisans chrétiens : la pauvreté en
cadres, en techniciens et en capitaux. Les Turcs étant essentiellement des paysans, des
soldats et des fonctionnaires, le commerce, les banques, l'industrie et méme [l'artisanat
étaient détenus par les minorités grecque et arménienne. Kemal, se rendant compte qu'on
ne peut pas transformer la Turquie par de simples lois et discours, que l'avance de I'Occident
découle essentiellement de son développement économique, projette de transformer les
structures économiques du pays, de développer son agriculture, de le doter d'un excellent
réseau de communications et de jeter les bases d'une industrie pratiquement inexistante.
Malgré les difficultés, Mustafa Kemal, trés jaloux de son indépendance, ne fait pas appel aux
puissances occidentales pour combler le vide laissé par le départ des minorités chrétiennes.
S'il accepte l'assistance technique de I'URSS, il refuse toute intrusion de capitaux étrangers
dans I'économie du pays. Il évite de rééditer la politique d'emprunt, qui constitue a ses yeux
l'une des causes du déclin de I'empire. Pour sauvegarder son indépendance, la Turquie doit
donc vivre en autarcie financiére. Elle constitue avec des moyens modestes un systeme de

crédit controlé par I'Etat (Larousse.fr-Encyclopédie).

Son pays étant dévasté par une longue période de guerres, « la Turquie nouvelle » est la
guestion centrale pour Kemal, c’est pour cela que les idéologies internationalistes comme

panturquisme, panislamisme ou anticolonialisme restent silencieuses sous son régime. Voici

184



les préoccupations principales des kémalistes : volonté d’occidentaliser les mentalités et les
modes de vie ; souci de créer une base industrielle au pays, condition nécessaire d’'une
Nation indépendante ; affirmation d’'un agrarisme lié a la composition majoritairement rurale
du pays ; place de I'Etat dans la construction nationale. A cause de I'inexistence du secteur
industriel, 'Etat sera inévitablement un acteur important de lindustrialisation. Cependant,
'ampleur et les modalités de cette intervention évoluent en fonction des conjonctures et des
contraintes intérieures et internationales de la croissance. La périodisation des premiéres
phases de la République : 1923-1929, phase dite libérale ; 1932-1939, phase dite étatiste ;
1939-1945 économie dite de guerre... « Mais cette présentation serait trompeuse si 'on ne
soulignait pas en méme temps la réaffirmation constante dans les discours officiels d’'une
sorte d’agrarisme. Cette position est liée au besoin d’inclure la majorité paysanne dans un
projet de renouveau national et de légitimer le pouvoir de I'Etat dans une société ot le conflit
de classe avait été exclu » (LE LAN, LERIN, 1988, p. 126).

b- Créer une nation moderne, harmonieuse et ordonnée
A-t-on affaire & un Etat hyper-centralisé, « omniprésent, omnipotent et omniscient » qui tente
de créer une société/nation moderne, harmonieuse et ordonnée, un Etat devenant l'agent
exclusif du processus de modernisation car incapable de concevoir une distinction entre la
modernité comme dynamique sociale et la modernité comme contréle du social (AKTAR,
2001, p. 269-270) ? Pour les kémalistes il est impératif de refonder un Etat dans un cadre
national en se servant de I'expérience occidentale pour se garder des penchants néfastes
qui ont conduit 'empire a sa ruine. Mais le réformisme kémaliste ne consiste pas simplement
en I'application mécanique de recettes et des principes importés; il donne lieu a une réflexion
et a des débats. Sur I'orientation et I'esprit des réformes a conduire et en particulier sur le fait
religieux, les élites kémalistes se divisent en deux courants principaux : partisans dune
occidentalisation totale et défenseurs d’une stratégie plus souple de /laicisation préservant le
caractere islamique de la société. Ce sont ces deux tendances, a la fois contradictoires et
complémentaires, qui caractérisent le kémalisme. Une croyance inébranlable dans les vertus
du progres fortement influencée par le rationalisme et le positivisme, en particulier les idées
de Durkheim... La conviction que seul I'Etat est en mesure de conduire les réformes qui
permettraient d’accéder au progrés... A bien des égards, le concept de République incarne
en Turquie cet Etat-nation réformateur dont I'omniprésence est rendue nécessaire par la
nature musulmane de la société qu'il prétend transformer. Face a une religion qui s’implique
dans le temporel, les fondateurs de I'Etat-nation turc pensent que non seulement la
République doit mettre cette religion sous son contrdle mais aussi substituer aux entreprises

prosélytes de celle-ci son propre projet de société (MARCOU, 2005-I, p. 30-31).
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Je tiens a discuter le tableau ci-dessus, tracé par Jean Marcou, professeur de droit public.
Pour comprendre les raisons de la construction d’'une république « a l'occidentale », Il faut se
demander d’ou vient ce penchant positiviste ? La laicité et le positivisme constituent les deux
piliers du projet de la modernisation en Turquie, entamé depuis le XIX® siécle, aboutissant a
sa fondation institutionnelle et idéologique en 1923. Le positivisme sous-tend une conception
de la modernité universelle dans la mesure ou il définit un mode de pensée rationnelle et
scientifique et une étape du progrés que toute société peut et doit franchir un jour. Du coup,
l'idéologie positiviste dissocie la modernité occidentale de sa spécificité culturelle/religieuse.
Depuis les Jeunes Turcs, la vision séculiére de I'histoire forgée par le positivisme de Comte
fournissant un cadre référentiel pour les élites progressistes turques et le motto positiviste
« progres et ordre » soutenant la priorité donnée a « I'ordre national », sans lequel selon les
modernistes turcs, les réformes laiques ne peuvent étre réalisées dans un pays musulman,
la sécularisation turque apparait comme un projet politique plutét que comme issue d’un
développement sociétal (GOLE, 2000, p. 86-87).

C’est en passant par les auteurs comme Ziya Gokalp que le kémalisme adopte la mentalité
jeune-turque, marquée par le positivisme et qui considére que la science doit remplacer
jusqu’a un certain point la religion. L'objectif de la politique religieuse des kémalistes est la
désacralisation de I'espace public et le cantonnement de I'islam a la pratique privée. L’Etat
kémaliste cherche, parallélement, a créer un islam officiel, élitiste et scriptural, dans lequel
des aspects patriotiques et moralistes sont prépondérants, qui ne contredit pas ses options
sécularistes. Cet islam, étatisé et nettoyé des superstitions de l'islam populaire, est distillé
par un corps de religieux éclairés fonctionnarisés et bureaucratisés, en principe fidéles au
gouvernement. « La laicité kémaliste n’est donc pas une séparation réelle entre I'Etat et la
religion, mais plutdét une colonisation de la seconde par le premier. Dans ce contexte, c’est
l'unitarisme institutionnel qui est de rigueur, notamment dans les matiéres juridiques et
scolaire. Le kémalisme impose une étatisation de l'organisation du culte en méme temps
gu’une privatisation de la pratique religieuse. Toute expression (collective) de la liberté de

conscience (pourtant constitutionnelle) est réprimée » (MANCO, 1996, p. 344).

A chaque fois qu’il s’agit d’'une réforme éducative, culturelle ou administrative, c’est toujours,
explicitement ou implicitement, 'islam qui est concerné, islam qui signifie pour les nouvelles
élites (intellectuelles ou politiques) le principal obstacle a la modernisation de I'Etat et de la
société. L’objectif essentiel de ces gens « éclairés » est alors de délivrer I'esprit humain de la
vérité révélée et des dogmes de la foi. Leur source d’inspiration est bien sir I'expérience
occidentale qui vient a maturité a 'époque des Lumiéres. Le devise des intellectuels turcs

est donc celui des auteurs des Lumiéres : « Affranchi de toute tutelle, 'lhomme n’a désormais
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de comptes a rendre qu’a sa raison » (FINKIELKRAUT, 1987, p. 50). Chez les philosophes
réformistes de I’'Europe, le terme de civilisation signifiait le processus qui arrache 'humanité
a lignorance et a lirrationalité. Les penseurs bourgeois réformateurs ont imposé, en
préconisant cette acception de civilisation, leur conception du gouvernement de la société
qui devait s’appuyer sur la raison et les connaissances. On croyait ainsi au siécle des
Lumiéeres que tous les peuples, méme les plus sauvages, avaient vocation a entrer dans le
méme mouvement de civilisation, les plus avancés ayant le devoir d’aider les plus attardés a
combler leur retard. Aux yeux de ces penseurs, la civilisation était donc étroitement liée a la

conception progressiste de I'histoire (CUCHE, 1996, p.9-10).

c- Nationalisme kémaliste et laicité comme instrument du pouvoir

Au moment de la fondation de la République turque, en Europe, on établit un lien direct entre
les notions de civilisation, de progrés, d’Etat-nation et le positivisme. Les manuels scolaires
francais d’histoire du milieu du XX° siécle construisent ainsi une idéologie républicaine qui
fait de I'Etat nation le sujet et la raison de I'histoire. lls identifient un récit unifié de la nation,
transparent aux faits dans une logique étatique. Du point de vue historiographique, la notion
de développement (logique/adéquate aux réalités) de I'Etat-nation reste commune dans ces
manuels. Du point de vue d’'une construction sociale, ceux-ci véhiculent une idéologie de
I'Etat-nation comme agent de constitution d’homogénéité, de réduction de laltérité vers le
civilisateur. « Si dans le cas de la grammaire, la rhétorique de I'Etat-nation est filée dans
limaginaire de la langue une, dans le cas de l'histoire, elle s’inscrit directement dans la
notion d’Etat-nation en tant que valeur vraie de vérité » (DECROSSE, 1984, p. 165-166).

Il N’y a donc rien d’étonnant que les élites kémalistes, attirées par la culture occidentale, et
surtout la vision positiviste du monde, ne voient pas de différence entre les concepts de
civilisation, de progrés (ou développement économique), d’Etat-nation, de modernité et de
laicité. Fossaert souligne que le concept de laicité a aussi été porteur d’'une signification
plurielle en France. Pas un discours, ni une doctrine, ni une morale publique, ni une pratique
scolaire, ni un principe d'organisation et d'action, elle était tout cela a la fois et bien d'autres
choses encore, mais selon des modalités que les circonstances historiques ont souvent fait
varier: « Pour étre plus précis, je dirai que la laicité correspond a ce que Touraine -ou mieux,
Rodinson- appellent un mouvement social, c'est-a-dire un complexe idéologico-politique, un

projet de transformation sociale, une action totalisante » (FOSSAERT, 2009, p. 5-6).

Nous savons que les catholiques ont mis longtemps a comprendre les qualités de la loi de
1905, bien que la laicité implique, dans ce cas précis, I'idée démocratique. Or cette derniere,

s’accordant mal avec l'idée d'une société qui serait définie une fois pour toutes par une
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puissance transcendante, appelle la laicité. Accepter la laicité n’a pas été facile pour 'Eglise
catholique. En 1925, 'Assemblée des cardinaux et archevéques de France traitait d’'injuste la
loi de 1905 : «Les lois de laicité sont injustes d’abord parce qu’elles sont contraires aux
droits formels de Dieu». Mais la déclaration de la méme assemblée datant de 1945 distingue
clairement la laicité et le laicisme. On déclare nettement que si par laicité de I'Etat on entend
proclamer la souveraine autonomie de I'Etat dans son domaine de I'ordre temporel, son droit
de régir seul toute l'organisation politique, judiciaire, administrative, fiscale, militaire de la
société temporelle, et d’'une maniere générale, de tout ce qui reléve de la technique politique
et économique, cette doctrine est pleinement conforme & la doctrine de I'Eglise. Par contre,
les religieux déclarent s’élever de toutes leurs forces contre la laicité de I'Etat, si elle est une
doctrine philosophique qui contient toute une conception matérialiste et athée de la vie
humaine et de la société, si ces mots veulent définir un systeme de gouvernement politique
qui impose cette conception aux fonctionnaires jusque dans leur vie privée, aux écoles de
I'Etat, a la nation toute entiére. |l faut attendre la seconde moitié du XX° siécle, pour que

I'Eglise catholique fasse définitivement le choix de la laicité-démocratie (COQ, 1999, p.8-11).

L’exposition ci-dessus montre la difficulté a distinguer, méme en France, patrie de la laicité
républicaine, la frontiére entre la laicité et le laicisme combattant. En effet, la question de la
laicité continue de susciter en Europe des débats d'importance majeure. En avril 2008, dans
une discussion avec les journalistes a bord de I'avion le transportant aux Etats-Unis, le Pape
tient les propos suivants : « Ce que je trouve fascinant avec les Etats-Unis, c’est que ce pays

s’est créé sur un concept positif de la /aicité » (Le Point, 15 avril 2008).

La /aicité a la turque prend comme modéle la laicité francaise, mais suit un chemin différent.
Considérée comme la condition sine qua non de la modernité plutét que de la démocratie,
elle a des dimensions multiples : sociales, culturelles, politiques, juridiques. Selon E. Gellner,
le kémalisme se trouvant en butte a un probléme religieux permanent, il s’agit d’'une laicité
didactique/moraliste/pédagogique. Ne parvenant pas a concilier démocratie et sécularisation,
elle enseigne et impose un mode de vie laic, donc moderne. Rappelons que la laicité a la
francgaise était aussi marquée par un ton autoritaire, du moins trés didactique avant la loi de
1905. D’ailleurs, le modele centraliste du changement, le jacobinisme frangais, sert de
référence et d’émulation pour les modernistes turcs (BURDY, MARCOU, 1990, p.18; GOLE,
2000, p.87-88; GOLE, 2005, p.76; GELLNER, 1981, p.68). O. Abel essaie de montrer qu’un
laicisme total peut se retrouver soudain trés proche d’'un extréme anticléricalisme dans les
deux cas, frangais et turc : « Peut-étre que la laicité combattante que nous avons connue en
France comme en Turquie est une étape, un seuil nécessaire de laicisation. On comprend

bien par exemple qu’en France, étant donné la force du catholicisme et la faiblesse des
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autres religions, la laicité ait eu besoin de se présenter comme une alternative totale, et donc
comme une véritable religion (avec son calendrier de fétes, ses lieux de pélerinage, ses
cérémonies, ses monuments, bref toute une iconographie et une liturgie). Il semble toutefois
gu’une laicité n’est vraiment établie que lorsqu’elle n’a pas besoin de se présenter elle-
méme comme une religion civile. Il y a laicité lorsque le politique et le religieux ne se battent

plus pour la méme fonction » (ABEL, 1990, n. 3).

En parlant du kémalisme, il faut absolument éviter de considérer ses deux composantes
majeures, nation et laicité, comme des entités différentes. Dans sa définition kémaliste, la
nation inclut tous les musulmans du pays sans exception aucune, et exclut, de maniére
symétrique, tous les non musulmans. Le lien entre religion et nation étant organique,
certaines mesures kémalistes s’inscrivent dans I'héritage des millet (BURDY, MARCOU,
1995, p. 20). Les kémalistes font de la religion « un élément majeur, sinon le principal, dans
la conscience collective d’'une grande partie de la population turque ». Pour eux, « un Turc
chrétien est une absurdité et une contradiction dans les termes » (LEWIS, 1988-I, p. 21, 25).
Certes, un chrétien de Turquie est citoyen turc, mais il n’est possible de le qualifier de Turc,
méme s'il est issu d’'une famille implantée en Anatolie depuis des siécles. Par contre, les
Bosniaques, les Albanais, les Arabes musulmans et les Kurdes son acceptés comme Turcs.
Le laicisme kémaliste déclare les individus libres de leur conviction a condition toutefois que

les musulmans ne se convertissent pas a une autre religion (ARAMAN, 2006, p. 355).

Quitter lislam revient a quitter et donc trahir la nation. Ce n’est qu’en complémentarité avec
la turquicité et l'islam que la laicité devient un nouveau dénominateur de la nation turque. En
Turquie, elle cesse d’étre le synonyme de la « pluralité des langues de Dieu », bien au
contraire, une seule de ces langues est acceptée comme la « langue de la nation », voire
imposée comme telle (BOZARSLAN, 2004-I, p. 35). Le systeme de millet persiste sans
doute a produire ses effets dans une géographie ou la nation est un concept importé de
I'Occident, et la religion garde sa toute puissance dans la vie sociale : « Si les minorités sont
constituées de non musulmans, peut-on en conclure que la majorité de la population de la
Turquie laique est, par définition, musulmane » (OKTEM, 2003, p. 99) ? La laicité turque
garantissant les droits des individus a ne pas étre croyants et/ou pratiquants, interdit en
revanche I'apostasie sous forme de conversion a une autre religion. Ainsi, dans les années
1920, tous les non musulmans sont exclus des entreprises publiques, toute conversion au
christianisme et toutes les activités des missions chrétiennes sont pénalisée. Dans les
années 1930, les juifs sont contraints par le pouvoir de quitter la Thrace turque pour
s’installer a Istanbul (BOZARSLAN, 2005-I, p. 42, 47).
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Dans une large mesure, l'islam turc ainsi défini est instrumentalisé au profit du projet
kémaliste de création de I'Etat-nation territorialisé et unifié. L'islam devient un appareil
idéologique d’Etat, une preuve en est la fonctionnarisation des imams, une autre en est la
définition de facto de lislam national comme sunnite de rite hanéfite, qui ne prend pas
spécifiquement en compte les minorités plus hétérodoxes et plus mystiques (BURDY,
MARCOU, 1995, p. 20). Il semble évident qu’on ne peut concevoir, sous peine de la vider de
toute spécificité, la nation sans religion. Kemal qui a usé, pendant la guerre, 'argument
religieux pour mobiliser les populations musulmanes contre I'ennemi chrétien, se rend
parfaitement compte de la force unificatrice de la religion dans la construction d’une identité
nationale. Sa plus grande crainte concerne le morcellement de la patrie, suivant des lignes
de fracture ethniques et confessionnelles (KARAKAS, 2007, p. 564-565).

Mais il apparait aussi évident que la religion menace la méme nation et risque de la vider de
sa spécificité en tant qu’entité non-confessionnelle. Contrairement aux pays arabes dans
lesquels I'islam remplit la fonction de prise de conscience nationale, en Turquie, la mise en
place de la politique et de l'idéologie nationalistes se fait au détriment de la religion. Pour les
kémalistes, malgré les modifications qu’il a subies chez les peuples non-arabes, lislam
comporte un certain caractére arabe et l'islamisation entraine toujours une arabisation. C’est
donc en libérant le peuple de I'emprise de l'islam, en sécularisant les traditions, les valeurs,
le mode de pensée et de vie, ainsi que la conception du monde qu’on peut ériger une
politique nationaliste. Ainsi, en 1932, on crée la Société de la langue turque dans le but de
purifier la langue turque des mots étrangers (surtout arabo-persans). De méme, on turquise
les noms des rues, des villes... Si l'islamité s'impose comme la condition de la construction
nationale, c’est, pour devenir aussitét, la principale entrave devant sa réalisation et sa survie
en tant qu’entité occidentalisée, désislamisée. Dans ce cas, les élites n’ont pas d’autre choix
que de doter la nation d’une identité en décalage avec son islamité vécue (AGAOGULLARI,
1982, p. 74-76 ; BOZARSLAN, 2004-1l, p. 108 ; BOZARSLAN, 2005-I, p. 45). Rappelons
d’ailleurs que Kemal, imprégné de culture occidentale, se voit volontiers en réformiste pro-
occidental et qu’a la base de ses futures réformes se trouve la vision selon laquelle la
sécularisation est le passage obligé de toute modernisation et le «rationnel» est opposé au
«religieux». Il n’hésitera méme pas a dire que « I'accident et le destin, la chance et le hasard
sont des mots arabes », étrangers aux Turcs (GOUDREAU, 2003, p. 8-9)...

La laicité est 'un des moyens principaux qu’entend utiliser Mustafa Kemal a partir de 1923
pour modeler une civilisation turque moderne, par I'adoption, de gré ou de force, de valeurs,
de textes juridiques, de modes de vie, européens. De fait, les Tanzimat ont entrainé bon

nombre de révisions dans bien de domaines: armée, enseignement, littérature, arts, religion.
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Les kémalistes, plus ambitieux, envisagent des réformes sérieuses dans l'islam. Mustafa
Kemal annonce en 1923 la création d'une « Commission d’Etudes Islamiques » qui aurait
une mission bien précise d’étudier la philosophie musulmane en relation avec la philosophie
occidentale. Les nouvelles élites pensent qu'’il faut moderniser 'enseignement de l'islam, en
formant d’abord des spécialistes du tafsir et de l'idjtihad. Mais ces projets n’ayant pas pu voir
le jour, a leur place, la nouvelle Faculté de théologie est créée en 1924 a Istanbul afin qu’elle
ceuvre dans le méme sens : élaborer et mettre en place I'adaptation de l'islam au monde
moderne (JACOB, 2004, p. 27, 30-31).

d- Abolition du califat et unicité de I’enseignement (1924)

La laicité kémaliste évacue progressivement la religion de la sphére politique : « I'acte
historiguement le plus symbolique — et au grand retentissement dans le monde musulman —
est I'abolition du califat le 3 mars 1924 » (BURDY, MARCOU, 1995, p. 18). Les rapports
entre le calife et 'Assemblée, sans jamais avoir atteint un niveau de satisfaction réciproque,
connaissant cependant un modus vivendi acceptable, se dégradent rapidement a partir de
'automne 1923, au moment ou le Calife Abdilmecid refuse de n’étre qu’un instrument entre
les mains de Mustafa Kemal et préfére une politique islamique a une politique nationaliste.
La concurrence entre deux pouvoirs en matiére de relations extérieures se trouve dénoncée
par le Premier ministre ismet dans son discours du 3 mars 1924 qui prélude a I'abolition du
califat : « Comment pouvons-nous concevoir que le califat constitue une institution politique
au-dessus du gouvernement ? Aucun pays indépendant ne peut accepter une pareille
tutelle... Seul notre ministére des Affaires étrangéres doit étre responsable de la conduite de
nos relations extérieures. Pour dégager du dualisme notre politique extérieure et intérieure, il
faut supprimer le califat » (LEGRAIN, 2006, p. 109).

Dés le 5 mars, Abdulmecid quitte Istanbul pour un exil en Suisse. Dans les 8 jours, tous les
membres la famille impériale quittent la Turquie pour le pays de leur choix. La population ne
manifeste aucun émoi public, la gravité des peines encourues pour toute manifestation sur
cette question pouvant expliquer en partie le silence. Le calife déchu publie une protestation
le 12 mars 1924 : « La décision de la majorité actuelle de '’Assemblée étant incompatible
avec l'esprit de I'islamisme et son intérét supérieur, ainsi qu’avec la condition fondamentale
représentative de la noble et vaillante nation turque qui I'a chargée, en conformité de nos
glorieuses traditions islamiques et nationales, de I'insigne honneur de continuer a servir de
soutien a cette institution sacrée, je juge de mon devoir impérieux de déclarer aujourd’hui au
monde musulman que je considére cette mesure fonciérement sacrilége comme nulle et non
avenue... C’est maintenant au monde musulman seul qu’appartient la faculté exclusive de

statuer en toute autorité et en toute liberté sur cette question vitale. J'invite, en conséquence,

191



les chefs et représentants les plus puissants des communautés musulmanes du monde
entier a coopérer activement a ce plan et a me faire parvenir dans le plus bref délai possible,
leurs propositions et contributions concrétes pour la réunion d’un grand congrés religieux
inter-islamique que je me propose de convoquer en temps et lieu opportuns, afin de prendre
en commun telles décisions que comporte la situation » (LEGRAIN, 2006, 110). Mais son
appel restera sans écho (BOIVIN, 2003, p. 338)

Dans cette période tourmentée, parmi les plus farouches opposants a Mustafa Kemal et a
'Assemblée nationale figure Mustafa Sabri, un des derniers cheikhs dl-islam de I'empire
(nommé deux fois ; en 1919 et en 1920). S’engageant dans les années 1900 par un combat
virulent auprés des unionistes contre le despotisme hamidien, il sS’oppose, aprés la révolution
de 1908, aux Jeunes Turcs de tendance moderniste et rejoint I'Entente libérale. Opprimé par
le despotisme unioniste, il s’enfuit a I'étranger pour une durée de 5 ans. Avec la défaite de
I'empire lors de la Grande guerre et l'arrivée au pouvoir de I'Entente libérale, il revient de
I'exile et devient le cheikh Ul-islam. A partir de 1919, il lutte contre les kémalistes en utilisant
de facon efficace son identité religieuse/politique et s’oppose virulemment contre la lutte
nationale menée par Mustafa Kemal qu’il accuse de développer des projets contre le califat.
Cette étape se termine avec la proclamation de la République et sa fuite a I'étranger. Banni
en Egypte, Sabri maintient 'excommunication prononcée par son prédécesseur contre M.
Kemal pour rébellion et hérésie. Le 1% juin 1924, le gouvernement décide d’expulser 150
personnes, dont M. Sabri, et de les destituer de leur citoyenneté pour leurs activités hostiles
a la lutte nationale. Malgré la grace accordée dés la mort de Kemal en 1938 aux personnes
destituées de la nationalité turque, Il préféere rester dans le monde musulman au lieu de vivre
dans une Turquie ou « la religion est supprimée » (LEGRAIN, 2006, p. 111 ; NAM, 2009).

Pendant ses séjours en Egypte, la principale accusation que porte Mustafa Sabri contre le
projet kémaliste est la destruction de Iislam par I'abolition du califat. Contre I’hypothése que
le califat n’est pas mentionné dans le Coran, que Mahomet n’a pas instauré d’Etat religieux,
il prétend que le califat est directement li¢ a I'essence de lislam. D’aprés lui, face aux
problémes posés par la modernité, 'islam peut apporter des solutions autant sociales que
politiques et morales, c’est pourquoi il faut appliquer vigoureusement la charia. Tous les
maux sont issus de la mauvaise pratique des principes de I'islam qui est parfait et qui n’a
besoin d’aucune reforme. Mustafa Sabri s’oppose au nationalisme républicain et va jusqu’a
rejeter sa nationalité turque au nom de 'oumma. Il considére d’ailleurs la turquisation du
Coran, entreprise & la fin des années 1920, comme une méthode pour couper I'Etat turc du
monde arabo-musulman (NAM, 2009). En effet, I'abolition du califat plonge 'ensemble des

musulmans dans un profond désarroi dont il est long a se remettre. Cette mesure est a
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I'origine d’'une rancceur et d’'une méfiance persistante du monde musulman a I'égard de la

Turquie républicaine.

Le 3 mars 1924 constitue une date clé dans I'histoire de la Turquie, I'abolition du califat étant
accompagnée par une série de réformes de laicisation institutionnelle : transformation du
ministere de la Charia et des Fondations pieuses en une Direction des Affaires religieuses
(« Diyanet igleri Bagkanligi ») dépendant du Premier ministre ; promulgation de la loi dite de
l'unicité de I'enseignement (loi n°® 430) qui octroie le monopole de I'organisation de toute
d’instruction publique au nouveau ministére de I'Education nationale (excepté les écoles
militaires) ; création des écoles d’imams et de prédicateurs (écoles professionnelles pour la
formation du personnel religieux) et ouverture d'une Faculté de théologie islamique selon
l'article 4 de la loi n° 430 ; imposition du turc comme l'unique langue d’enseignement sur tout
le territoire national ; suppression des cours de religion du programme des lycées ;
interdiction des médersas ; et finalement abolition des tribunaux religieux et des fondations
pieuses par la loi du 8 avril 1924 (MANCO, 1996, n. 12 ; AYDIN, MANCO, p. 13).

L’assemblée nationale adopte la loi de l'unicité de I'enseignement et celle de I'abolition du
califat le méme jour. La premiére est une mesure autant (méme plus) spectaculaire que la
deuxiéme (aujourd’hui personne ne semble se plaindre de la disparition du califat, ni réclame
sa restitution, tandis que la loi de l'unicité de I'enseignement fait couler beaucoup d’encre),
parce quelle désigne un monopole de I'Etat sur I'enseignement. Toutes les institutions de
I'éducation étant mises sous l'autorité du ministére de I'Education, la loi interdit toute
reconnaissance officielle de I'enseignement religieux (comme les medersas) et consacre le
suprématie de I'éducation séculiere et moderne a I'’échelle nationale. Ce monopole souligne
combien I'école est un vecteur essentiel pour arracher les individus a leurs racines. Il montre
aussi « une volonté de rupture avec le passé, avec les élites ottomanes et musulmanes,
pour produire au sein de ses écoles ses propres élites républicaines, laiques et kémalistes »
(GOLE, 2005, p. 77-78).

Qu’est-ce qu'’il change dans le pays avec ce réforme de I'’éducation ? Partout dans le monde
musulman et jusqu'au début du XX° siécle, toute éducation familiale, tout enseignement
scolaire et toute formation professionnelle étaient d’abord pensés/congus comme éducation
religieuse. Durant les derniéres années de I'empire, les médersas occupaient une place
prépondérante dans l'organisation scolaire largement défaillante par rapport aux besoins
théorique de la population. La grande majorité des établissements scolaires dépendait alors
du ministére de la Charia et des Fondations pieuses. La situation change radicalement avec

I'ére républicaine et linstauration plus effective d’'une instruction publique obligatoire. Dés
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lors, les parents sont tenus d’envoyer leurs enfants dans des écoles ou I'on donne aussi des
cours de religion, mais il ne s’agit plus d’'une éducation religieuse dans le sens traditionnel du
terme. Ces écoles dispensent, a c6té du cours de religion, une foule d’autres matiéres dont
la source de légitimité est profane et leur présence dans les programmes scolaires est
explicitement justifiée par la rationalité scientifique. Ainsi, jusqu’aux années 1950 « on est
passé en Turquie, peut-étre de maniére plus énergique qu’ailleurs dans le monde musulman,
de I'enseignement congu comme une éducation religieuse a I'enseignement de la religion,
parmi d’autres cours » (AYDIN, MANCO, 1998, p. 5).

e- Direction des Affaires religieuses : contréle de I'appareil clérical

La politique kémaliste de la laicisation semble avoir pour but principal d’6ter a la religion
toute capacité d’exercer ses fonctions en dehors du domaine spirituel. Mais en considérant
que les signifiants religieux sont omniprésents dans le cadre de la vie quotidienne, les élites
croient a la nécessité de mettre en ceuvre une laicisation de la vie sociale et privée, jusqu’a
ses moindres détails. Comme il est difficile de réduire I'islam, du jour au lendemain, au seul
domaine du salut par le simple effet d’'une série de mesures laiques prises sur le papier,
I'Etat établit une surveillance étroite sur la religion pour 'empécher de dépasser les frontiéres
de ce domaine. Se trouvant souvent obligé d’utiliser les moyens répressifs pour imposer ses
réformes laiques, il fournit a I'appareil juridique tout une série de lois répressives, destinées
a empécher la violation de celles-ci. L’article 163 du Code Pénal (1° mars 1926) permet de
requérir de lourdes peines de prison contre ceux qui, en exploitant la religion, les choses
religieuses sacrées ou sentiments religieux, incitent les masses a accomplir des actes
mettant en danger la sécurité de I'Etat ou créent des associations dans ce but, méme s'ils ne
dépassent pas le stade de la tentative. « Etant assez vague dans sa formulation, cet article
laisse une grande marge a l'interprétation... Méme une manifestation ou une association
religieuse apparemment inoffensive, peut représenter un danger pour I'Etat en attaquant ses
principes laics » (AGAOGULLARI, 1982, p. 45-50, 53-54).

La Direction des Affaires religieuses (fondée par les kémalistes), seule institution officielle
chargée de parler sur la religion, n’est nullement une autorité spirituelle, elle n’a pas le droit
d’interpréter les lois islamiques, ni d’établir un dogme religieux. Elle ne peut que réglementer
les pratiques en matiére de la religion musulmane. Elle contrble toutes les mosquées, les
couvents et les mausolées de saints ; elle nomme ou destitue les imams et muezzins, elle
surveille leur formation dans les écoles de prédicateurs ou a la nouvelle Faculté de théologie
a Istanbul ; elle supervise les livres de priéres, les ouvrages d’enseignement de lislam et les
manuels de morale religieuse. « Il y a la les moyens d’un contréle permanent de 'appareil
clérical, et d’orienter la vie religieuse du pays » (BURDY, MARCOU, 1995, p. 18-19). Le
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président de l'institution est désigné par le Premier ministre, et son personnel fait partie du
corps des fonctionnaires. L’Etat, par l'intermédiaire de la Direction des Affaires religieuses,
contréle la conformité des contenus des sermons préchés dans les mosquées a I'esprit des
réformes laiques. D’une fagon paradoxale, I'Etat utilise les Affaires religieuses contre la
religion, contre son éventuelle ingérence dans le domaine sociopolitique. « Les religieux
réfractaires tombent sous le coup des sanctions administratives et peuvent étre écartés
facilement de leurs fonctions... Les articles 241 et 242 du Code Pénal interdisent aux
religieux, sous peine de prison allant jusqu’a 3 ans, d’exprimer des idées et d’accomplir des
actes ayant un but politique » (AGAOGULLARI, 1982, p. 51-52)

Outre les islamistes traditionnalistes comme Mustafa Sabri, qui se réfugie en Egypte, les
réformistes aussi, 8 commencer par Mehmed Akif, se sentent de plus en plus inquiets de la
tournure des événements aprés le triomphe des kémalistes. Akif, espérant que la Turquie
nouvelle peut étre le foyer des aspirations panislamiques, est incapable d’ajuster ses idées
aux idéaux laiques des nationalistes. A 'age de 50 ans, ne pouvant pas obtenir de siége a la
Grande Assemblée lors des élections de 1923, il se trouve sans emploi et sans pension. En
octobre 1923, il va (comme Sabri) en Egypte séjourner chez un prince égyptien, son vieil
ami. En 1925, il se fixe au Caire ou il enseigne le turc ; décu, il n’écrit plus guére de poémes.
Dans cette période de transition, la Direction des Affaires religieuses lui commande une
nouvelle traduction et un commentaire du Coran. Dans un premier temps, Akif est persuadé
d’entreprendre la traduction projetée, non sans craintes dues a sa ferme conviction que le
Livre Saint est fondamentalement intraduisible. Pourtant, aprés plusieurs années consacrée
a cette tache, il retire ce qu’il a écrit, craignant que sa traduction soit utilisée dans le cadre de
la turquisation en matiére religieuse : le sort de la traduction reste jusqu’a ce jour un mystére.
Malade, Akif retourne & Istanbul au bout de 11 ans et y meurt en 1936 (iZ, 1990, p. 978).

f- Rupture radicale avec les fondements théologiques de I’Etat ottoman
Les concepts de nation et de /aicité, piliers fondamentaux de 'idéologie kémaliste, impliquent
une rupture avec les fondements théologiques de I'empire. Le principe de la souveraineté
nationale invoqué par les kémalistes implique par exemple la négation de la vision islamique
de la souveraineté absolue de Dieu sur sa création. Dans I'empire, la |égitimité de I'Etat
reposait sur un ordre divin préétabli. L'ordre social y était aussi congu comme découlant de
cet ordre des choses plus large, et supposé constituer par la fonction médiatrice de I'Etat,
dont les institutions, empreintes d’un caractére religieux, pénétraient la société de maniére a
établir/maintenir une structure sociale pensée comme le fidéle reflet de la réalité. « L’autorité
de I'Etat se fondait sur le fait qu'il reposait sur la vraie connaissance des choses, inentamées

par I'appareil cognitif de 'lhomme et indépendante de ses désirs et de ses opinions. Avec la

195



fondation de la République, l'ordre social n’est plus congu comme résultant d’'un ordre
religieux, mais d’'une Gestalt de valeurs nationales découvertes par le savoir positiviste de
spécialistes. Ainsi, le pouvoir politique dérive sa légitimité d’'un ordre national qui existe au-
dela de la volonté des détenteurs du pouvoir, mais soumis, pour étre découvert, a la
compétence de I'Etat. L’Etat est tout a la fois le découvreur de la moralité nationaliste, son

gardien et son propagateur » (SUNAR, 1980, p. 573).

Le concept de laicité, principe essentiel définissant I'identité et la nature de la nation turque
et considéré comme la condition premiére du progrés, vise a créer, du moins théoriquement,
une citoyenneté pour un individu libéré de la contrainte communautaire de I'oumma, vivant
dans une société contractuelle et démocratique, dans un espace public structuré par la
raison et la science et non plus par la religion confinée dans l'espace privé. « Les finalités
exclusivement séculieres assignées a la société turque entraient en contradiction flagrante
avec la vision qu’avait la majorité de la population turque des finalités qu’elle était tenue de
poursuivre en sa qualit¢ de membre de la communauté musulmane. Il n'est donc pas
surprenant qu’une partie importante du corps social turc ait considéré les réformes laiques
comme une véritable agression contre les systémes de références culturelles et religieuses
existants auxquels elle s’identifiait. Dés la naissance de la République on assistera donc a
une opposition durable entre une grande partie de la population et les élites kémalistes, dont,
principalement, I'establishment militaire, identifi¢ a l'origine comme le gardien des valeurs
kémalistes » (ANCIAUX, 2001, p. 30).

Le premier apport de la Constitution kémaliste de 1924 (avril) concerne aussi la souveraineté
nationale et son exercice. Méme si la période kémaliste n’est pas démocratique et débouche
sur l'instauration d’'un régime de parti unique, cette constitution consacre 'avénement définitif
d’'une nouvelle conception laicisante et non-autocratique de la souveraineté, en faisant de la
nation, méme formellement, le titulaire de la souveraineté. Si I'affirmation de la souveraineté
nationale ne s’accompagne pas de la reconnaissance d’'une séparation des pouvoirs, elle
permet néanmoins d’ancrer dans la société politique des formes institutionnelles qui seront
par la suite a la base de la démocratisation du pouvoir (MARCOU, 2005-II, § 23-24). Ainsi, la
Constitution de 1924 établit formellement un régime d’assemblée qui rappelle le systéme
conventionnel jacobin de la Révolution frangaise et ou tout le pouvoir appartient a la Grande
Assemblée nationale (MARCOU, 2005-I, p. 31).

Remplacer la souveraineté fondée sur Dieu par une souveraineté nationale représente un
véritable séisme pour la population musulmane qui, contrairement aux chrétiens de I'empire,

ne se congoit pas d’abord comme turque, arabe ou kurde. Jusqu’a la fin du XIX® siécle, ces
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populations se définissaient d’abord comme musulmanes, par rapport aux chrétiens. Ainsi,
Kemal crée ex nihilo l'identité turque, en méme temps qu'il construit un Etat laic. D’aprés lui,
qui pense que « les peuples qui n’ont pas su trouver leur identité nationale, deviennent des
proies des autres nations », tous les malheurs qu’a connus le peuple turc sont dus a la perte
de son identité nationale. Mais il y a un paradoxe : au moment ou la Turquie se proclame
républicaine et laique, jamais elle n’a été aussi musulmane ! « Mustafa Kemal avait compris
que la République turque ne pouvait se passer de I'islam, dont il fit la religion nationale des
Turcs (dans sa version sunnite hanafite [parce que rite majoritaire]), et qu’il voulait contréler
étroitement... Malgré la laicité, I'islam n’a pas été expulsé de la vie publique, mais au
contraire intégré dans les institutions de I'Etat... La laicité est devenue une religion civile,

sacrée donc intouchable, imposée de force » (LUIZARD, 2008).

g- Répression de I'opposition politique et sociale
Les élections de I'époque kémaliste ne sont que la ratification pure et simple des listes de
candidats établies par un parti unique, excepté une période de transition trés courte. Apres
les élections d’avril 1923, qui ont permis a Mustafa Kemal d’éliminer le « deuxiéme groupe »,
formé par des partisans de I'ancien régime, une lutte pour le pouvoir se déclenche entre les
héros de la Guerre d’'Indépendance. Les grands noms de la résistance (Karabekir et ses
trois compagnons) se trouvent Iésés par la montée du jeune ismet, moins bien placé qu’eux
dans la hiérarchie militaire. Trés populaires en raison de leur contribution a l'indépendance,
ils convoitent naturellement un partage du pouvoir. Kemal se rend alors compte qu'ils ne lui
laisseront pas instaurer son pouvoir personnel et diriger le pays selon sa propre volonté. Il
constate d’ailleurs que les jeunes bureaucrates ambitieux, en échange de différentes sortes
de faveurs, sont préts a soutenir son régime autoritaire. Les leaders d’opposition, ne voulant
pas dresser contre eux Mustafa Kemal, qui a une grande popularité et qui contréle la grande
majorité des députés ainsi que I'armée, continuent leur lutte au sein du parti unique. Mais
voyant le pouvoir leur échapper, ils misent sur le calife afin de contrebalancer I'autorité de
Kemal et obtenir ainsi 'appui des religieux. Or, la dissolution du califat leur 6te la possibilité
de poursuivre la lutte derriere le paravent de cette institution. lls privilégient finalement la
Chambre en créant le Parti progressiste républicain (1924). lls réclament la mise en place
d’un régime libérale et la séparation des pouvoirs comme condition primordiale d’un tel
régime afin de dénoncer le pouvoir personnel de Kemal (AGAOGULLARI, 1982, p. 115-116).

L’atmosphére rappelle celle de 1908 ou la société ottomane a découvert la liberté de parole,
de la presse, de réunion. Mais, de méme que cette période de liberté est terminée a la suite
des coups successifs de I'Union et Progrés (1912-13), de méme le climat pluriel de 1923-24

ne durera pas longtemps, compte tenu de I'appétence des kémalistes pour une révolution
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culturelle. Le Parti du peuple («Parti républicain du peuple» aprés la proclamation de la
République) se présente comme plus étatiste, nationaliste et «révolutionnaire», tandis que le
Parti progressiste républicain donne 'image d’un parti libéral et modéré, et regroupe, comme
jadis I'Entente libérale, toute une gamme d’opposition, mais évite de remettre en cause la
position de Kemal, chef du Parti du peuple, déja consacré comme le dirigeant incontestable
du pays (BOZARSLAN, 2004-1, p. 28-29). En peu de temps, le Parti progressiste devient le
pble d’attraction de diverses forces oppositionnelles. Méme les partisans de I'ancien régime
trouvent la possibilité de défendre leurs convictions politiques grace a ce parti Iégal. Celui-ci
attire en outre le milieu religieux alarmé par la politique de laicisation ; par I'intermédiaire des
religieux, les masses sont canalisées vers le parti d’opposition. Bien qu’il ne se soit pas
organisé dans tout le pays, grace a une propagande a caractére religieux, celui-ci acquiert
une popularité plus grande que celle du Parti du peuple (AGAOGULLARI, 1982, p. 117-118).

Mais le Parti progressiste, seule parti d’opposition, se dissout au bout de 6 mois. Pourquoi ?
La premiéere cause doit étre cherchée dans I'abolition du califat. Tant que celui-ci a subsisté,
il @ maintenu une fragile unité entre les Turcs et les Kurdes ; sa disparition a accentué le
caractére turc de I'Etat kémaliste (DUPONT, 2004, p. 50). Or, l'alliance des Kurdes avec les
Turcs se basait sur un contrat religieux excluant toute domination nationaliste. Le passage, a
partir de 1924, au nationalisme turc est donc considéré par les dignitaires kurdes comme
une rupture d’alliance et provoque une série des révoltes (BOZARSLAN, 2005-1, p. 45). En
février 1925, Cheikh Said, un cheikh de l'ordre des Nakshibendis, organise une rébellion
kurdo-islamique a Erzurum. La révolte est séverement réprimée, plusieurs dignitaires kurdes
sont exécutés, a commencer par Cheikh Said. Avant de trouver la mort, le cheikh déclarait
devant le tribunal d’exception : « La séparation de la religion et des affaires de I'Etat ne peut
pas étre considérée comme licite. Il faut obéir a la charia dans tous les domaines ». Les
dignitaires kurdes qui espérent en effet reconquérir leurs priviléges en restaurant le califat,
cherchent a tout prix a retourner a I'ancien régime. Bien que l'objectif final de la révolte soit
d’acquérir I'autonomie kurde d’autrefois, les kémalistes présentent la rébellion comme un
mouvement réactionnaire, en tenant compte seulement de son caractére religieux. Mais
malgreé le caractére ethnique de celle-ci et des révoltes postérieurs, il est toujours difficile de
parler d’'une prise de conscience nationale kurde. Les rébellions éclatent en général trés
spontanément et restent localisées: il n'y a aucune coordination entre les leaders et les
mouvements kurdes (AGAOGULLARI, 1982, p. 122-124).

Le gouvernement kémaliste prend ce prétexte pour instaurer un régime de parti unique et
continuer ses réformes laicisantes. Une loi dite du rétablissement de I'ordre est promulguée,

les cours d’'indépendances (tribunaux d’exception) sont réactivés (mars 1925). La loi accorde
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des compétences extraordinaires au gouvernement : celui-ci peut restreindre la liberté de la
presse a son gré et fermer les journaux. Les cours d’'indépendance peuvent prendre des
décisions allant a I'encontre des regles de droit. En quelques semaines, la presse est
muselée, des dizaines de journalistes condamnés a des lourdes peines de prison. Le Parti
progressiste est également interdit, ses dirigeants, accusés de collusion avec les insurgés,
condamnés a des peines de prison ou publiguement humiliés. « Un an aprés, une tentative
d’attentat contre Mustafa Kemal a Izmir (15 juin 1926) offrit une nouvelle occasion de
consolider son pouvoir et la mainmise de son parti : certains unionistes, parmi lesquels
'ancien Ministre des Finances Cavid Bey, étrangers a l'attentat, mais qui refusaient de se
convertir au kémalisme, furent éliminés (19 condamnations a mort, 18 exécutions, un
suicide), et de nouvelles peines de prison furent prononcées » (BOZARSLAN, 2004-1, p. 29).
Durant cette période de troubles, le périodique islamiste Sebiliirresad est aussi fermé (pour
22 ans) ; son éditeur, Esref Edib, est arrété et accusé d’avoir provoqué la révolte du Cheikh
Said. Interrogé pendant 87 jours, il est finalement acquitté (ARABACI, 2004, p. 115-119).

Dés lors, tout mouvement d’opposition se trouve contraint de se manifester par voies illégaux
et sous forme d’émeutes sanglantes. |l n’est guére surprenant, dans ce contexte, que l'islam
exerce une grande influence sur les masses et fonctionne comme catalyseur de I'opposition.
Le gouvernement kémaliste doit faire face a plusieurs révoltes/émeutes entre 1924 et 1939,
déclenchées et conduites par des slogans religieux. Certes, I'islam est toujours au centre
des revendications, mais il faut reconnaitre qu’il représente en vérité le moyen et non la fin.
Les révoltes s’éclatent surtout dans les régions kurdes ou les chefs des tribus sont souvent
aussi des chefs religieux. Les dignitaires kurdes qui jouissaient d’une certaine autonomie vis-
a-vis du pouvoir jusqu’a I'avénement du kémalisme, témoignent que le centralisme de I'Etat
kémaliste commence a détruire leur pouvoir local, en prenant en charge I'administration des
départements kurdes, en y envoyant ses fonctionnaires, gendarmes et collecteurs d’impéts.
Quelles que soient les causes profondes qui animent les révoltes, les revendications et les
slogans religieux y participent sans exception. « Les premiéres révoltes sont déclenchées et
menées presque exclusivement par I'exploitation des sentiments religieux. Puis, au fur et a
mesure que les sentiments nationaux commencent a primer sur les sentiments religieux, la
contribution de l'islam aux révoltes kurdes diminue » (AGAOGULLARI, 1982, p. 119-122).

D. Rustow (1924-1996), spécialiste de I'histoire politique de la Turquie, considére ce pays
comme I'exemple le plus accompli de développement de partis politiques au Moyen-Orient,
comme une sorte d’avant-garde. Il voit en la Turquie « un banc d’essai pour la démocratie
dans les pays en voie de développement », et distingue dans I'histoire des partis politiques

turcs, depuis la fin du XIX® siécle, des périodes alternantes d’expansion et de contraction
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qu’il appelle diastoles et systoles : Durant la premiére phase de chaque cycle, il y a une
grande liberté d’organisation en comparaison avec la période précédente (RUSTOW, 1966,
p.112). « Le développement relativement libre de I'opinion publique et 'organisation politique
naissante de 1865 a 1878 qui pourrait étre considérée comme la phase d’expansion du
premier cycle, est suivi par 'autocratie d’Abdulhamid 1l (1878-1908). La révolution jeune-
turque de 1908 inaugure une phase de prolifération des partis, suivie de la dictature de
I'Union et Progrés entre 1908-1918. 1l s’ensuit une période de relative liberté d’expression
alternant avec le pouvoir dictatorial du parti unique (1923-1945). On pourrait distinguer les

mémes cycles pour les périodes ultérieures d’apres guerre » (VANER, 1988, p. 91).

h- Réformes de garde-robe, interdiction des confréries, réaction islamique
Considérant le pluralisme politigue comme un frein a sa marche vers la modernité, Kemal
profite de la révolte de 1925 afin d’accélérer ses réformes radicales. Pour couper tous les
liens avec le passé, il commence par les réformes dites de « garde-robe ». Le 2 septembre
1925, un décret gouvernemental oblige tous les fonctionnaires a porter le chapeau et des
vétements du « monde civilisé » (veston, cravate...). Puis, le 25 novembre, I'obligation de
porter le chapeau a la place du fez est étendue a toute la population (la loi sur le chapeau),
le simple port du fez devenant un délit passible d’une peine d’'un mois d’emprisonnement.
(AGAOGULLARI, 1982, p. 67-68). Voici les propos de Mustafa Kemal sur l'interdit de port du
fez: « Messieurs, il fallait abolir le fez qui tronait sur la téte de la nation comme I'embléme de
ignorance, de la négligence, du fanatisme et de la haine du progrés et de la civilisation,
pour adopter a sa place le chapeau, coiffure utilisée par le monde civilisé tout entier, et de la
sorte démonter que la nation turque, dans sa mentalité comme dans d’autres aspects, ne

s’écarte aucunement de la vie sociale civilisée » (MARCOU, 2000, p. 62).

La réforme dite du chapeau provoque un mécontentement massif. L'Etat se heurte des
résistances fortes de la population, hostile a l'idée d’abandonner le couvre-chef qui la
distingue des chrétiens. Les kémalistes répriment les résistances violemment. Parmi les
exécutés figure un religieux renommé, iskilipli Atif Hoca (1875-1926), auteur d’un livre intitulé
« Imitation de I'Occident et chapeau », paru en 1924. En décembre 1925, il est arrété et
accusé d’avoir violé la loi relative au port du chapeau. Atif Hoca, jugé par un tribunal
d’exception a Giresun, puis a Ankara, est condamné a mort et exécuté le 4 février 1926.
Pour la seconde génération des islamistes (la premiére génération de la République), il est

martyr, héros et symbole de la résistance islamique a la dictature kémaliste.

De son vivant, Atif Hoca insistait, en se référant aux hadiths sahih/authentique (« Ce sont les

habits des mécréants, alors ne les revét pas », « Celui qui imite des gens, alors il est I'un
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d’eux », « |l n’est pas des nétres celui qui imite des gens différents de nous, n’'imitez pas les
juifs, ni les chrétiens »), sur le fait que l'islam interdit d’imiter les non musulmans dans leur
habits, leurs costumes, leurs aspects extérieur/intérieur en général. Pour lui, qui connaissait
bien la tradition islamique, la foi ne consiste pas seulement en actes du cceur ou de la
langue mais en actes des membres : « Tout le corps doit faire preuve d’obéissance et se
plier a la régle, a la Loi ». Il préne ainsi la ségrégation confessionnelle de I'époque ottomane.
Il s’inquiétait probablement que la tenue vestimentaire soit immédiatement associée a un
comportement. Rappelons que durant son procés, iskilipli renonce a exercer son droit de se
défendre et adopte une attitude socratique en considérant que le nouveau régime étoufferait
toute contestation. Parce qu’il éprouve le sentiment d’appartenir a un monde différent par
rapport aux élites kémalistes, il croit qu’il est vain de discuter avec ces derniéres la loi sur le

chapeau et désire donc le martyre pour la cause islamique (AKTAY, 2004, p. 71-74).

Le 30 novembre 1925, 'Assemblée vote la loi sur l'interdiction des confréries et de leurs
activités : culte des saints, rituels mystiques, éducation religieuses dans les couvents. Les
biens confrériques sont confisqués, les courants religieux poussés vers la clandestinité. En
prenant une telle mesure, I'Etat espére dter a I'islam le moyen le plus efficace d’exercer son
influence sociale et anéantir la puissance économique de l'islam populaire, parce qu'il se
veut le titulaire exclusif des affaires religieuses et I'autorité ultime en la matiére. N’est-ce pas
ironiqguement une tradition ottomane ? Mais par rapport & I'empire, la prétention de I'Etat &
monopoliser le religieux se renforce sous la République. Loin de se contenter d’encadrer la
religion confrérique, le kémalisme cherche a lui substituer une religion nationale, un islam
modernisé, éclairé, s’exprimant en turc (non plus en arabe), financé par I'Etat et contr6lé par
une direction des affaires religieuses (MASSICARD, 2004-11, p. 57 ; MARCOU, 2000, p. 67).

On constate que le fil reliant la République a I'empire participe paradoxalement de la rupture
radicale qu’elle affirme incarner. Perry Anderson écrit a ce propos, « le sécularisme turc a
toujours dépendu de ce qu’il a réprimé ». Sans relativiser la radicalité de la rupture que les
kémalistes ont produite et que la société a souvent vécue de maniere traumatique, il faut
néanmoins souligner que sous la volonté de tourner la page islamique ottoman, se dissimule
une ligne de continuité. Elle apparait clairement dans I'organisation du champ islamique et
reprend le modéle césaropapiste de la subordination de la religion a I'Etat, caractéristique de
'empire turc et, avant lui, de 'empire byzantin (BAYART, 2009-1l, p. 6-7). Dans la nouvelle
Turquie, il 'y a que Diyanet qui peut parler au nom de l'islam. Sa position sur une question
cultuelle, philosophique ou morale est officiellement considérée comme la position de l'islam
en la matiere. « Laicité turque est une forme de césaro-papisme, puisque le religieux est

inféodé au pouvoir politique. Le fait confessionnel est dominé, voire domestiqué par le
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pouvoir politique. La religion est un outil entre les mains du pouvoir. Elle lui sert d’'instrument
de légitimation ou d’oppression selon le cas, au gré des besoins conjoncturels. Cela ne date
pas de Mustafa Kemal Atatlirk. Le phénoméne est un trait de caractére de tout pouvoir
politique turc » (MANCO, 2004-I, p. 3), ottoman, et méme seldjoukide. Deux éléments
essentiels du césaropapisme kémaliste sont alors la politique d’occidentalisation-laicisation
et la réforme doctrinale en vue d’'un islam fonctionnarisé. Dans cette configuration, la laicité
apparait comme I'exact oppose ou le négatif photographique de l'islam. « Laicité et 'islam ;

le pouvoir se sert alternativement de ces deux instruments » (MANCO, 2004-1, p. 4).

L’Etat kémaliste n’a jamais réussi a disparaitre complétement les confréries. Des maitres ont
pu continuer, méme au ralenti, leur enseignement. Par ailleurs, chaque fois qu'un cheikh
subissait l'ire de la justice laique (procés, arrestation, exil), son charisme grandissait auprés
des fidéles. La nouvelle fonction publique religieuse (Diyanet), sans prestige et reflétant les
vues du gouvernement selon la majorité de ses membres, a contribué a lidentification de
l'islam des confréries comme le vrai islam par une partie de la population. Ce sont surtout les
confréries qui ont obtenu le plus grand succés dans la mobilisation des masses aux débuts
de la République. Restées dans la clandestinité, elles constituent de formation religieuse,
des structures de socialisation, d’intégration morale et de relais pour le passage a I'action
politique. Cependant, dans cette situation précaire, les rituels proprement soufis (cérémonies
spirituelles) ont connu un déclin (MASSICARD, 2004-II, p. 60 ; MANCO, 1996, p. 345-346).

L’interdiction des confréries n’est pas une idée nouvelle. Certains réformistes et intellectuels
musulmans ont déja (au début du XX°) encouragé I'Etat ottoman & les proscrire. Mais c’est la
République qui concrétise le projet: 773 tekke (couvent) et 905 firbe (mausolée) sont
fermés, leurs biens et propriétés confisqués. Certaines confréries, surtout la Nakshibendiya,
apprennent a survivre dans la clandestinité cependant que d’autres déclinent lentement et
disparaissent. Dans les années 1930, la confrérie nakshibendi, la plus proche de I'orthodoxie
sunnite, se fait le défenseur des valeurs religieuses, et ses membres les plus extrémistes se
signalent par des manifestations d’éclat contre le pouvoir. Leurs actions consolident dans
I'esprit des kémalistes, partisans de la laicité, I'idée que cette confrérie focalise 'opposition a
la Turquie nouvelle. Dans ces conditions, le soufisme et surtout sa forme de sociabilité, la
confrérie, connaissent des mutations. Certaines pratiques, comme la danse, ou certaines
cérémonies de réception, sont en partie abandonnées. Les confréries mevlevi et bektasi qui
ne peuvent se passer de tekke, de salles de danse et dont la tenue vestimentaire n’est pas
discréte, n‘arrivent pas a s’adapter a la clandestinité. En revanche, I'ordre des Nakshibendis,
davantage lié a des mosquées ou a des médersas, dont le tekke est vu comme accessoire,

s’adapte mieux a la nouvelle situation. « Rien, dans la tenue vestimentaire du naksibendi, au
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contraire de celle des derviches bektasi et mevlevi, ne distingue le premier d’'un quelconque
croyant ; 'ordre se moule dans lislam de tout un chacun et assure la transmission de
l'essentiel de ses traditions. Toutefois, pour ne pas éveiller I'attention des autorités, le zikr
silencieux (la litanie) est préféré au zikr oral et les cérémonies de réception sont réduites a
leur plus simple appareil » (ZARCONE, 2002-11, p. 2-4).

Les cheikhs nakshibendis reconnaissant sur le plan doctrinal que le couvent n’a jamais joué
un réle essentiel, et que seul importe 'assemblée mystique constituée par les disciples qui
font cercle autour de leur maitre, la Nakshibendiya ressort presque réconfortée de I'épreuve
de l'interdiction (1925) et de persécution (les années 1930) : elle est aujourd’hui le seul ordre
mystigue qui préserve la plupart de ses traditions et qui occupe une place non négligeable
dans la société et dans la culture musulmane du pays. Privé de ses couvents, l'ordre se
réfugie dans des maisons privées ou des mosquées. « Cette attitude la rapproche davantage
de lislam du monde non confrérique. Les Naksibendi constitue ainsi a partir de ces années
et aujourd’hui encore ce que I'on peut appeler des ‘communautés soufies de mosquée’ »
(ZARCONE, 2002-Il, p. 4).

i- Tentatives de turquification de la priére, sécularisation du droit
A la fin de 1925, I'Assemblée réformiste adopte le calendrier grégorien a la place du
calendrier musulman. De méme, le systéme horaire musulman est remplacé par celui utilisé
en Occident. Les grandes dates de la Guerre de libération sont proclamées fétes nationales,
tandis que les fétes religieuses, a part la Féte de Ramadan (Aid el-Fitr) et celle du Sacrifice
(Aid el-Kebir), sont officiellement supprimées. Le pouvoir kémaliste installe ainsi ses propres
symboles idéologiques en détruisant les symboles religieux du passé (AGAOGULLARI,
1982, p.67-68). En changeant le rythme de la vie quotidienne, les kémalistes révent de créer
le nouvel homme dépouillé de tout signe extérieur rappelant sa parenté avec la communauté

musulmane, mais se rapprochant de I'Europe, de la civilisation (MASSICARD, 2004-I1, p.56).

La Turquie est I'un des trés rares Etats, avec la France, a avoir inscrite la laicité dans son
texte constitutionnel. Mais il faut attendre I'an 1937 pour l'inscription explicite de ce principe
dans la Constitution. En effet, I'article 2 du texte originel faisait initialement de I'islam une
religion d’Etat (MARCOU, 2005-1l, § 26). Aprés linterdiction des médersas et des écoles
religieuses, autrefois attachées au ministére de la Charia (lui-méme aboli en 1924), I'Etat a
pris en charge I'enseignement religieux dans sa totalité et, conformément a I'esprit de la
Constitution de 1924, il a établi des cours d’islam dans les écoles primaires et secondaires.
Mais a partir de 1927, les cours de religion obligatoires dans I'enseignement secondaire

inférieur (6°, 5°, 4°) sont supprimés et la participation aux cours de religion a I'école primaire

203



devient facultative, les parents décidant alors pour leurs enfants. Quant aux écoles pour la
formation des religieux, a la suite de la loi d’unicité de I'enseignement et de la fermeture des
médersas, on a ouvert d’un seul coup 29 écoles d’imams et de prédicateurs, mais le nombre
est réduit brusquement a 2, et ce déja en 1927. Dés la fin de 1927, conformément a la
volonté des dirigeants de dépouiller I'islam de ses éléments d’arabisation et de lui donner un
caractére national, le Président des Affaires religieuses impose aux prédicateurs la langue
turque lors de la lecture publiqgue du Coran durant les sermons de la priére du vendredi
(AGAOGULLARI, 1982, p. 66-68 ; AYHAN, 2004, p. 58 ; AYDIN, MANCO, 1998, p. 13-14).

Malgré les réformes juridiques réalisées au cours de I'occidentalisation de I'empire, la charia
reste jusqu’en 1926 la source principale de la juridiction. Mais I'adoption le 17 février 1926 du
Code civil et du Code des obligations suisses, touche au cceur de la charia : la vie religieuse
et familiale ainsi que le statut des femmes se transforment profondément. Ce code interdit la
polygamie, reconnait des droits familiaux égaux aux femmes et aux hommes. Il abroge
automatiquement/officiellement toutes les régles de la charia qui sont incompatibles avec lui.
Contrairement aux juges européens, le juge turc n’a pas le droit de se référer aux coutumes
et traditions pour établir sa jurisprudence ; il se trouve aussi obligé d’apprendre a réfléchir
suivant les principes du droit occidental qui ont pris la place de la déduction casuistique et
scolastique utilisée dans le droit islamique. Les kémalistes optent pour 'abandon complet du
systeme juridique islamique et le remplacement des lois religieuses par les lois positives ; ils
imitent le systéme occidental et importent différents codes juridiques des pays européens. Le
1* mars 1926, on adopte cette fois-ci, dans sa quasi-totalité, le Code pénal italien de 1889.
L’islam perd ainsi tout lien avec I'appareil juridique (AGAOGULLARI, 1982, p. 55-57).

Dans le domaine de droit civil, les kémalistes n’ont pas essayé, contrairement aux élites des
pays arabes du méme siecle, d’élaborer un code de caractére national en codifiant les régles
du droit islamique et en leur apportant les modifications nécessitées par les besoins de la
modernité. Car les travaux des commissions de réforme de droit civil, constituées entre 1916
et 1924, avaient démontré que lorsqu’on prenait le droit musulman comme point de départ,
on en arrivait toujours a des solutions de compromis : Une de ces commissions posait le
principe de monogamie, mais reconnaissait a I'’époux la possibilité d’obtenir I'autorisation de
contracter un second mariage, a condition qu’il en prouve la nécessité et sa capacité d’étre
juste envers ses deux épouses. Devant une telle mentalité, la rupture totale avec le droit
religieux paraissait indispensable aux kémalistes. Mais pourquoi choisir comme modele le
Code civil suisse au lieu du Code frangais, alors que le droit frangais constituait la principale
source du mouvement de réception dans I'empire ? La raison de cette disgrace réside dans

le fait que le Code suisse ne nécessite pas de longues recherches dans les dédales de la
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jurisprudence. « D’ailleurs, c’est pourquoi le droit anglo-américain de nature jurisprudentielle
n’a pas été pris en considération » (TANDOGAN, 1966, p. 421-423).

Tocqueville voit la révolution non pas comme rupture mais aboutissement d’'un processus
engage depuis des siécles. Mais il voit aussi que tout changement ou innovation bouleverse
I'ordre établi de fagon radicale: la vraie révolution réside dans le changement des mceurs qui
ne peut étre rendu possible que par une révolution juridique. Le probléme de l'effectivité de
la régle se pose dans tout systéme juridique, mais il devient particulierement aigu lorsque la
volonté législative de modifier brutalement certains éléments du systéme se heurte a la force
de pratiques ancestrales. Les résistances sont alors d’autant plus vives que I'innovation est
considérée comme imposée de I'extérieur. L’'objectif novateur et I'objectif unificateur se
confondent, mais le second est le plus mal supporté car il parait contraire a la liberté. C'est
pourquoi, la réforme législative signifie une colonisation juridique pour une grande partie de
la population. La loi est donc incapable, a elle seule, de régénérer d’emblée 'homme et la
société; son action doit étre prolongée par celle (plus profonde mais beaucoup plus lente) de
I'éducation. Les plans d’éducation sont inséparables des codifications, ils en constituent le
complément. Il faut du temps pour que les innovations profondes resurgissent. Ainsi, dans le
cas frangais, 200 ans aprés, les relations entre la |égislation et les pratiques sociales ne se
posent plus du tout dans les mémes termes : « Le législateur n’est-il pas plutdt amené a

prendre acte, souvent avec retard, de I'évolution des moeurs » (BART, 1990, p.49-52).

Dans le monde juridique, surtout au cours du XX° siecle, le transfert de droit est devenu un
phénoméne fréquent. La Turquie y recourt sur une base volontaire et intensive, depuis les
Tanzimat, plus particulierement a partir de la fondation de la République. Des emprunts aux
modéles juridiques étrangers posent inévitablement des problémes d’adaptation dans le
pays d’accueil. Mais I'adoption par la Turquie du Code civil suisse est un phénoméne plus
complexe que l'adoption d’'un code étranger par un pays qui posséde les mémes bases
historiques/culturelles, religieuses, juridique que le pays dont il adopte le code. Parallelement
aux différences de religions, de positions morales, de structures économique, politiqgue et
sociale, la population turque ressent l'intrusion de régles qui lui sont étrangéres ; des heurts
se produisent, des difficultés se présentent avec plus d’intensité. Par ailleurs, afin de pouvoir
évaluer les problémes potentiels de I'application du texte, I'article 4 du Code civile reconnait
au juge un grand pouvoir d’appréciation. Cette disposition, avec celle de I'article 1 lui
reconnaissant le droit de combler les lacunes du code, en établissant des régles comme s’il
a a faire acte de législateur, constitue 'une des sources principales, 'une des soupapes de

sureté qui se dégagera a la longue de ce code d’origine étrangére (ELBIR, 1956, p. 54-55).
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Il y a bien sr un décalage explicite entre le nouveau code civil et la conception du monde
des paysans turcs. Ce code institue le mariage civil obligatoire et en supprime le caractere
religieux, en laissant toutefois la liberté d’exécuter une cérémonie religieuse. Mais une partie
de la population ne se donne pas la peine de remplir les formalités Iégales requises pour le
mariage ; méme aujourd’hui, certes plus rarement, il est possible de témoigner des mariages
contractés seulement en présence de I'imam. En outre, on constate que la polygamie existe
parmi les populations rurales, bien que le nombre diminue considérablement avec le temps.
Il faut souligner qu’aprés I'adoption du Code civil, le nombre des enfants issus des mariages
religieux, polygamique ou non, a atteint un chiffre élevé. Ces mariages étant considérés par
le Code civil comme nuls ou inexistants et les enfants qui en étaient issus comme illégitimes,
des lois spéciales ont été votées a partir de 1933 afin de reconnaitre valables les mariages
conclus suivant I'ancien droit, pourvu qu'ils aient été monogamiques (TANDOGAN, 1966, p.
433-434). Avec le développement du niveau culturel de la population et la transformation

infrastructurelle, il n’est plus nécessaire, a nos jours, de recourir a de telles lois d’exception.

Un autre probléme concerne I'dge minimum du mariage. Au moment de la mise en
application du Code civil, cet age était de 18 ans pour les hommes et de 17 pour les femmes
(selon la Code civil suisse, de 20 ans pour les hommes et de 18 pour les femmes). Mais
devant le nombre élevé des demandes de rectification d’age présentées aux tribunaux et des
mariages religieux contractés par les personnes n’ayant pas atteint 'age requis, « législateur
turc a d0 modifier le CC en 1938 et admettre comme limite d’age 17 ans pour les hommes,
15 ans pour les femmes et, lorsqu’il s’agit de situations exceptionnelles, 15 ans pour les
hommes et 14 ans pour les femmes » (TANDOGAN, 1966, p. 434-435). Le Comité des droits
de l'enfant des Nations unies (CRC), lors de sa vingt-septiéme session en 2001, encourage
la Turquie a poursuivre ses efforts de révision de sa Iégislation afin de porter 'age minimum
du mariage pour les files au méme niveau que celui fixé pour les garcons (17 ans).
Aujourd’hui, en Turquie, 'dge minimum auquel une fille peut se marier passe de 15 a 17 ans.
Le développement socioéconomique entraine en effet le pattern de mariages en direction
des changements : En quinze ans (de 1993 a 2008), 'age moyen au premier mariage a

progressé de 2 ans pour les femmes (22,8), ainsi que pour les hommes (26,1).

5- Décalage entre superstructure et infrastructure

Les réformes de laicisation et d’occidentalisation menées par les bureaucrates kémalistes
provoquent un décalage entre les instances superstructurelles et I'infrastructure du pays. En

Occident, la laicisation correspondait a un moment précis du développement économique
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(passage au mode de production capitaliste). La révolution francgaise, en renversant I'ancien
régime pour le nouvel ordre social bourgeois, se trouvait confrontée a une Eglise contribuant
a regrouper les forces contre-révolutionnaires. En accomplissant la tache de laicisation de
I'Etat et de la société, la bourgeoisie détruisait le féodalisme incarné par I'Eglise dans le
domaine idéologique et politique aprés avoir établi la domination des rapports de production
capitalistes. Or, la laicisation en Turquie n’est guére la conséquence d’un moment précis de
I'économique caractérisé par le passage du féodalisme au capitalisme. Dans ce cas, c'est la
pratique politique de I'Etat, indépendamment de l'idéologique/économique, qui constitue le
facteur déterminant de la laicisation (AGAOGULLARI, 1982, p. 44-45, 71).

Il est possible de dire que la laicité kémaliste n’est pas hostile a la religion (contrairement au
cas russe) dans ses fondements et ne s’est guére employée a éliminer les bases sociales de
celle-ci. Pourtant, l'incapacité des cadres kémalistes a préparer l'infrastructure nécessaire
pour assurer une secularisation progressive de toute la société, condamne le principe de
laicité a n’étre qu’une politique étatique imposée par le haut. Se limitant a régir un controle
strict de I'Etat sur la religion dans la sphére sociale, il engendre un clivage politique qui divise
la société pendant des décennies (ATUK, 2010, § 4).

Le maintien de structures sociales précapitalistes permet de sauvegarder le statu quo social
et de perpétuer l'autorité et la domination des classes dominantes (aghas, cheiks, chefs de
tribus et de clans etc.) sur la masse des paysans. L’idéologie religieuse s’étant identifiée au
mode de production précapitaliste durant 'époque impériale, les classes dominantes de
'ancien régime entretiennent une vision islamique du monde auprés des masses populaires
pour faciliter la reproduction du systéme. Les efforts de I'Etat kémaliste pour casser ce
systéme se situe uniquement au niveau des superstructures. Alors, « 'Etat & caractére
capitaliste cherche a installer les institutions et la culture bourgeoises, d’aprés le modele des
pays de I'Europe occidentale sur le fond économique de la Turquie dominé par le mode de
production féodal » (AGAOGULLARI, 1982, p. 88). Il faut bien s(r traiter le terme de féodalité
avec prudence, jugé aujourd’hui beaucoup plus problématique qu’il ne I'était il y a trente ans.
On peut désigner par ce mot, un mode de production et considérer ainsi la terre sous 'angle
de ses fins économiques et du profit qui peut en étre tiré, en particulier via le prélevement
seigneurial —approche marxiste—, un systéme tout entier —société féodale—, et enfin, des
rapports interpersonnels ou liens féodo-vassaliques —approche plus juridique et attentive aux
aspects normatifs— (SAVY, 1999, p. 125).

Le paysan turc n’est pas sous la domination du seigneur féodal, comme c’était le cas dans le

régime européen. Mais, il n'est pas libre non plus au sens capitaliste. Dans le cas turc, le
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seigneur est remplacé par le patron-commercgant (aga en turc) qui fournit aux paysans la
terre, le crédit et les intrants/inputs pour leur production. Le patron achéte aux paysans, en
échange de ses services, leurs produits. « Les relations agda-paysan sont davantage des
relations clientélistes que des relations contractuelles. Les paysans ne sont pas libres de
vendre leurs produits a qui ils veulent. lls sont forcés d’accepter les prix des patrons qui leur
assurent la protection en retour » (GUERIN, KIRMANOGLU, SUERDEM, 2002, p. 128).

a- « Révolution » nationale, République et enjeux socioéconomiques

L’Etat intervient activement, & partir de 1929, dans le domaine économique pour accélérer le
processus du passage au capitalisme par une politique d’industrialisation. Les kémalistes
croient que le développement du pays ne peut se faire que par la voie du capitalisme. Mais
en constatant l'insuffisance des initiatives privées dans le sens de lindustrialisation et le
niveau bas du développement de I'économie capitaliste, ils décident d’intervenir activement
dans le domaine économique. En 1930, 'Assemblée opte ainsi pour une politique dirigiste :
Les usines industrielles créées avec les investissements de I'Etat, une fois installées et
rentabilisées, pourront se transférer aux entreprises privées. L'intervention de I'Etat accélére
la transformation du systéme économique et permet au capitalisme de se développer sur
des bases solides ; il planifie la vie économique et lui apporte une certaine rationalisation
(AGAOGULLARI, 1982, p. 85-87, 90).

Mais malgré ces efforts, le pouvoir ne prend aucune mesure pour combattre directement les
rapports de production archaiques. Pour faire passer les réformes d’occidentalisation et de
laicisation, les kémalistes s’appuient, comme pendant la Guerre d’Indépendance, sur les
notables locaux et les grands propriétaires terriens qui exercent une grande influence sur les
masses populaires. D’autre part, a cause de leur méconnaissance économique, ils suivent la
politique économique préconisée par la bourgeoisie commergante. Bien qu’une grande partie
des fonctionnaires soit issue de la petite bourgeoisie, 'Etat qui se présente comme unité du
peuple-nation au dessus des divisions de la société en classes, revét une autonomie relative
a I'égard des toutes les classes sociales, d’'ou le mythe de I'Etat-neutre, de I'Etat-arbitre. Les
bureaucrates civiles et militaires, fondateurs du nouvel Etat, sont les successeurs des
bureaucrates ottomans et en particulier unionistes. lls sont élitistes comme eux et ont la
méme conception de I'Etat. Le slogan officiel malgré le peuple, pour le peuple, refléte cette
conception élitiste et sert a justifier I'attitude méprisante a I'égard des couches populaires :
I'Etat ne cherche pas a nouer un dialogue avec le peuple, mais a lui imposer sa politique. Du
peuple a la populace, de la bienveillance paternaliste a la méfiance dédaigneuse, la distance
est imprécise ; elle dépend des circonstances. Le populisme fait partie de six principes du

Parti républicain du peuple (laicité, nationalisme, dirigisme, populisme, révolutionnarisme et
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républicanisme). Mais il s’agit d’'un populisme élitiste et autoritaire ; au lieu d’établir un
rapprochement entre I'Etat et le peuple, il ne fait qu’accroitre leur éloignement. Le populisme
de la république kémaliste portant la marque de Ziya Gokalp, reprend in texto les termes de
son solidarisme corporatiste d’inspiration durkheimienne. Le mythe de I'Etat-arbitre est bien
sar une illusion, mais la plupart des élites kémalistes restent attachés en toute sincérité a ce
mythe. Toutefois, le pouvoir qu’ils détiennent est limité par les intéréts réels des classes
dominantes ; c’est pourquoi aucune mesure n’est prise en faveur des classes dominées pour
les libérer de leur état d’exploitation. En choisissant le systéme capitaliste comme voie de
développement, ils défendent inévitablement les intéréts des classes dominantes
(ARTUNKAL, 1990, p. 16, 21 ; AGAOGULLARI, 1982, p. 80, 82-85, 99-100, 127).

Adeptes du solidarisme, les kémalistes semblent confondre le populisme avec le refus des
classes sociales. Leur populisme n’étant pas issu du peuple, ils refusent I'analyse marxiste
des classes sociales (JEVAKHOFF, 1989, p. 122). Ayant pourtant une autonomie spécifique
vis-a-vis des classes dominantes, les détenteurs de I'appareil étatique interviennent parfois
contre les intéréts économiques de ces derniers. Or, les interventions qui se font contre les
intéréts économiques a court terme, confortent en réalité les intéréts a long terme. Mais la
bourgeoisie, dont les intéréts sont subordonnés a ceux du capital étranger, sabote les efforts
faits pour la mise en place d’'une économie capitaliste indépendante ; au lieu de se dresser
contre le mode de production précapitaliste, elle s’appuie sur lui dans les campagnes et
s’allie sur la scéne politique aux grands propriétaires fonciers pour exploiter avec eux les
masses déshéritées. En somme, 'Etat, en mettant en place des institutions laiques et en
procédant a des réformes de laicisation dans la société civile, prépare le terrain pour
I'émergence d’une bourgeoisie et du mode de production capitaliste. C’est par I'importation
des superstructures des pays capitalistes qu’il compte engendrer le systéeme économique
capitaliste. Tout ceci ne peut que provoquer un décalage entre le niveau juridico-politique et
le niveau économique du pays. La laicisation étant imposée sans qu’il y ait une exigence
formulé a ce sujet de la part d’une classe sociale, les kémalistes misent paradoxalement sur
les classes traditionnelles pour détruire I'ancien systéme et pour transformer les structures
socioéconomiques du pays. La conversion des grands propriétaires terriens en une fraction
de la bourgeoisie leur apparait comme le chemin le plus court, afin d’amener la Turquie le
plus vite possible au niveau des pays occidentaux. « Ceci s’explique d’abord par la faiblesse
de la classe bourgeoise qui, se trouvant au stade de la formation, est incapable de remplir
son réle historique » (AGAOGULLARI, 1982, p. 80, 84, 96-98).

La dynamique de la révolution kémaliste est modelée par la structure spécifique de I'empire,

Etat bureaucratique, agraire et périphérique, qui reste essentiellement précapitaliste dans
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ses rapports sociaux de production. S’agit-il vraiment d’une révolution comme le suggére les
kémalistes ? On établit certes une indépendance politique, mais sans insurrection paysanne,
sans conspiration bourgeoise, sans changement important du rapport des forces politiques
et sociales. L'Etat reste un appareil dominé par la bureaucratie : pas de conflits de classes
pour s’emparer des institutions, pas de révolutions sociales (nées et nourries au sein de la
société par une classe dynamique). C’est par une élite révolutionnaire qu’'une rupture avec le
passé ottoman s’est produite en Turquie : « Au niveau le plus profond, la révolution turque
est une révolution idéologique informée par un nouveau paradigme de Iégitimité établi par

référence aux sources et aux objectifs du pouvoir étatique » (SUNAR, 1980, p. 571-572).

Malgré I'absence de luttes de classes cataclysmiques et de transfert de classe du pouvoir
étatique, certains auteurs affirment en revanche que la révolution turque est peut-étre plus
radicale et plus traumatisante que la révolution bolchévique en 1917, qui n’a pas modifié en
profondeur la famille, les établissements, les valeurs morales de la société. Selon Duverger,
le kémalisme est la seule alternative au marxisme pour un pays semi-développé, mais
n’étant pas appelé a se prolonger indéfiniment, il a un caractére transitoire. Abel, lui, pense
qgu’il s'agit d’'une véritable révolution qui ne se contente pas de supprimer le « tsar-calife » et
de briser le systéme économique du capital étranger, et qui change brutalement l'alphabet,
le calendrier, les poids/mesures, le code civil et donc les meeurs, les vétements, la langue
méme. La radicalité du déracinement laisse pourtant la société comme amnésique, « privée
de tout rapport direct non seulement avec une histoire critique, mais avec la mémoire vive
des anciens, condamnés au mutisme, ou a des souvenirs clandestins... La mémoire de la
société turque, enfermée entre des frontiéres hostiles, ne pouvait pas sortir de son mutisme,
de son isolément, de son encerclement. Une mémoire peut devenir folle d’étre seule avec
elle-méme » (ABEL, 2001, p. 133).

Défaite, repli sur soi (solitude, isolément) et renaissance. Pour les kémalistes nationalistes,
tous ces thémes relatifs a la Guerre d'indépendance et a la fondation de la République
renvoient a I'épopée d’Ergenekon, mythe de la naissance de la nation turque. S’agit-il alors
d’une révolution paradigmatique ? En théorie, oui. Parce que le principe d’ordre régulateur
est transféré de la religion au nationalisme. La nation devient la nouvelle source de légitimité
du pouvoir, tandis que I'objectif déclaré du nouvel Etat est le progrés et le bonheur pour tout
le peuple. Alors que le but fondamental de 'empire a été le prélévement fiscal et le maintien
de la stratification sociale, I'objectif premier de la République est d’augmenter la production
et la consommation, une sorte d’abondance matérielle définie comme constitutive d’'un état
d’esprit moderne appelé le bonheur. Mais en pratique, les kémalistes ne sont pas préts a

admettre le principe du consentement démocratique pour ne pas succomber au systéme de

210



valeurs dominant dans le peuple, celui-ci n’étant pas nationaliste mais religieux. L’'Etat doit

donc compter sur les institutions du parti-Etat et sur les élites locales (SUNAR, 1980, p. 573).

Si la conception des origines et des fins du pouvoir est changée, I'appareil régulateur reste
I'Etat comme auparavant. L'Etat a pourtant besoin d’un nouveau paradigme économique, en
concordance avec son nouveau projet. La bureaucratie adopte ainsi, pour le développement
économique, un modéle d’économie nationale qui consiste en un meélange hétérogéne : ni un
étatisme pleinement développé, ni une économie de marché indépendante, c’est un systéme
hybride, un capitalisme d’Etat. L'idéologie kémaliste s’appuie donc sur un Etat instrumental
pour la réalisation de la société moderne. « Toutefois, les deux supports fondamentaux de la
société moderne, l'intégration et le développement, étaient considérés comme des fonctions
extra-étatiques. Les valeurs nationales devaient générer l'unité, et le mécanisme de marché
autorégulé devait assurer le développement. Dans les deux cas, la direction politique n’était
pas nécessaire ou I'était peu, une fois que I'Etat avait joué le role initial. Dans le nouveau
paradigme républicain, I'Etat est donc réduit au statut de superstructure, en contraste avec
I'ordre ottoman dans lequel I'Etat était la condition vitale et de la richesse et de la cohésion »
(SUNAR, 1980, p. 574).

On constate que la loi prend une place centrale dans la Turquie républicaine, tant que I'Etat
joue son rodle initial. C’est par le vecteur de la loi que I'on change les pratiques sociales.
Toutefois, la loi n’émerge pas a la suite de négociations avec la société, mais se révéle la
comme un instrument didactique pour changer les meeurs, les habitudes sociales/culturelles,
pour encourager, apprendre, voire imposer de nouvelles pratiques sociales. En fin de
compte, par le biais de ces réformes, toutes autoritaires qu’elles soient, la Turquie se tourne
vers I'Europe, et se met en équivalence, par son systéme juridique et éducationnel, par

I'organisation de la vie sociale, avec les pays occidentaux (GOLE, 2005, p. 79).

b- Tentatives de réforme en islam

Le 10 avril 1928, par une révision de la Constitution de 1924, la Turquie vit une révolution
silencieuse. On modifie les quatre articles qui ont gardé un sens contradictoire a I'esprit de la
laicité. Le paragraphe de l'article 2 qui mentionnait I'islam comme religion officielle de I'Etat,
et l'article 26 qui plagait I'exécution des décisions d’ordre religieux dans le ressort de la
Grande assemblée sont simplement annulés. Dans les articles 16 et 38, on établit une
formule laique pour préter des serments officiels. L’Etat libéré de son caractére religieux,
place ainsi I'islam au seul domaine du salut en tant qu’une affaire de conscience personnelle
(AGAOGULLARI, 1982, p. 49).
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Mais les kémalistes ne veulent pas s’arréter 13, ils révent d’'une religion nationale, réformée.
lIs tentent de réformer l'islam afin de le rendre compatible avec la laicité. Déja en 1927, Halil
Nimetullah (1880-1957), un des grands noms du kémalisme naissant, fait paraitre une série
d’articles sur la « révolution kémaliste » dans La Revue nationale. En parlant aussi de la
révolution dans la religion, il écrit : « Ce qu’il faut faire, c’est rechercher, avec les méthodes
scientifiques actuelles, ce que sera I'lslam authentique annoncé par le Coran et par le
Prophéte ; ce que seront les caractéristiques de la religion a proposer aujourd’hui a la
societé et exposer les valeurs actuelles a ce sujet. Le résultat de telles études sera de
montrer a quel point I'lslam est une religion sublime... Par suite de ces études et d’autres de
ce genre il faudra rendre a I'islam sa pureté originelle, le purifier ensuite des superstitions qui
y ont pénétré par la suite, et montrer ainsi comment I'lslam, avec toute sa sublimité et toute
sa sainteté, est une Religion naturelle » (JACOB, 2004, 30).

La méme année, une commission est constituée des professeurs de la Faculté de théologie
d’Istanbul qui ont pour mission de préparer un rapport sur I'adaptation de l'islam au monde
moderne. Ce «Rapport sur les réformes dans I'lslam» est publié le 20 juin 1928, selon lequel
la logique et la science doivent diriger les institutions sociales, dont la religion. Pour justifier
les réformes qu’il propose, celui-ci fait appel a la raison, a la science et au progrés. Voici les
diverses réformes proposées par le rapport : installer des bancs et des vestiaires dans les
mosquées ; y entrer avec des souliers propres, c’est-a-dire ne pas enlever les chaussures ;
pour les priéres rituelles, y compris les lectures du Coran, utiliser la langue turque ; les
prieres devront avoir une forme simple et claire ; introduire la musique instrumentale dans
certaines cérémonies religieuses. « Mais ce Rapport a suscité immédiatement des réactions
négatives et hostiles si virulentes que le Gouvernement lui-méme, qui avait pourtant
demandé ce Rapport, s’en distanca ; le 22 juin le Recteur de I'Université, Dr. N. Onder,

donna un démenti officiel et il fut classé ad acta, sans autre suite » (JACOB, 2004, 31-32).

Certes, la tentative de réforme en islam tourne a I'échec, mais elle prouve combien I'écart
est grand avec la problématique qui a animé les débats de 'empire : On ne se pose plus de
questions sur la compatibilité de I'islam avec le progrés/science, on invoque, au contraire, la
science et le progrés pour justifier les adaptations ou réformes. Etant donné qu'on se met
avec ardeur et enthousiasme a construire une Turquie nouvelle, moderne, et a faire des
révisions dans tous les domaines (administration, éducation, droit), « pourquoi alors ne pas
construire un Islam nouveau, moderne » (JACOB, 2004, p. 32) ? Mais il faut avouer que, les
vives protestations entrainant I'arrét de la politique de réforme, la religion est dés lors pergue

par une grande partie des kémalistes comme « archaique et inflexible ».
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c- Alphabet latin, campagne d’alphabétisation et purification de la langue

Le 1* novembre 1928, les lettres latines sont adoptées a I'écriture de la langue turque au
détriment des lettres arabes utilisées jusqu’alors. « La correspondance, la publication et
'enseignement a l'aide de lettres arabes sont interdites » (AYDIN, MANCO, 1998, p. 14).
C’est un moyen efficace pour supprimer le lien culturel qui attachait le pays a la civilisation
islamique et orientale. Mais le discours officiel insiste sur le fait que cette réforme n’est qu’un
moyen destiné a accroitre le taux d’alphabétisation (90 % de la population est analphabéte a
cette époque). Le 1% janvier 1929, le gouvernement lance une campagne d’alphabétisation
pour les adultes. Jusqu'en 1936, les écoles issues de cette campagne distribuent 2 546 051
dipldbmes pour une population totale de 16 158 018 personnes. En effet, la destruction de
'ancien systéme d’enseignement représente une nécessité pour les dirigeants kémalistes
qui, animés par 'ambition de transformer la société turque, dressent I'école contre la religion.
« L’instituteur devient le rival direct du religieux (officiel ou non). Ce dernier était en quelque
sorte un érudit, un savant et a ce titre, jouissait d’'une grande autorité auprés du peuple qu’il
parvenait aussi @ manipuler facilement. Mais I'Etat fait apparaitre l'instituteur comme le vrai
érudit et comme le seul détenteur de la vérité » (AGAOGULLARI, 1982, p. 62-64).

Le 29 aolt 1929, I'enseignement de I'arabe et du persan sont interdits dans I'enseignement
secondaire supérieur (2", 1%, terminal) par un décret du ministére de 'Education. En 1929,
on introduit les cours de connaissances religieuses a option dans les deux premiéres années
de I'enseignement secondaire inférieur (6°, 5°) et dans les instituts supérieurs de formation
des instituteurs. En 1931, le gouvernement revient sur sa décision et supprime les cours de
connaissances religieuses a option des programmes de I'enseignement secondaire inférieur
et des instituts supérieurs de formation des instituteurs (AYDIN, MANCO, 1998, p.14), ce qui
prouve que les laicistes ont du mal a organiser durablement I'enseignement de religion. En

1932, les deux derniéres écoles professionnelles pour le personnel religieux sont fermées.

Le 12 juillet 1932, le gouvernement crée la Société de la langue turque dont le but est la
purification de la langue des influences arabes et persanes, et le retour aux origines de la
langue turque pure. En effet, la nouvelle langue que les kémalistes s’emploient a fabriquer a
probablement pour finalité premiére de conduire a une rupture linguistique avec le parler
composite d’antan : turquifier=unifier (DUMONT, 2008, p. 9 ; AGAOGULLARI, 1982, p. 64).
« Les philologues cherchaient dans les anciens textes ottomans ou pré-ottomans et dans les
autres langues turques, a travers les siécles et les continents, [des] mots ‘purs’. D’autre part,
trois mois durant, la Société fit en 1934 publier dans les journaux des listes de mots arabo-
persans: les lecteurs devaient proposer des termes les remplagant... Aucun écolier

aujourd’hui ne peut comprendre un texte de Mustafa Kemal, méme transcrit en caractéres

213



latins : non seulement le vocabulaire, mais la syntaxe a changé. Elle est désormais plus
turque et beaucoup plus proche d’'une langue parlée que la radio et la télévision uniformisent
rapidement... La prodigieuse volonté politique d’Atatirk, succédant a plusieurs décennies de

réflexion, a réussi a imposer une véritable révolution linguistique » (VATIN, 1988, p. 79, 82).

La réussite de la réforme linguistique turque s'explique a la fois par l'utilisation de méthodes
extrémement autoritaires et les conditions linguistiques idéales : il y a relativement peu de
différences entre les dialectes anatoliens, et il existe une forte migration a l'intérieur de la
Turquie vers les grandes villes, notamment vers Istanbul, dont le parler sert de modéle pour
la langue standard. La résistance ne vient que des fanatiques religieux et d'une fraction
passéiste de l'élite. Cette réforme constitue le versant linguistique de la politique de
modernisation et de nationalisme, fondée a la fois sur une opposition totale aux traces de
I'empire et sur la volonté de laicisation : c’est un véritable coup de force contre la tradition
islamique. D’aprés Taner Akgam, historien turc, on a ainsi essayé de faire disparaitre les
traces d'un passé devenu indésirable et quasiment inaccessible aux jeunes générations
(AKIN, AKINCI, 2003, p. 84).

En Turquie kémaliste des années 1920-1930, le processus de modernisation entraine une
forte ambition politique pour la défense de I'autonomie culturelle et pour la préservation de
l'identité collective. Ainsi, les notions de culture et d’identité renvoient a la méme entité a
connotation nationale. Les partisans de la purification culturelle/identitaire essayent donc de
chasser tous les éléments éfrangers pouvant menacer lintégrité de la nation, a commencer
par les mots d’origine arabe qui évoquent sans arrét le lien solide entre le peuple turc et la
religion qu’il a adoptée il y a onze siécles. Les kémalistes ont alors réalisé une réforme ayant
pour I'objectif de purifier la langue turque, en encourageant par exemple l'utilisation du mot
Tanri (Dieu-Ciel des ancétres) au lieu d’Allah et en faisant traduire en turc I'appel a la priéere.
Comment concilier les reformes d’occidentalisation et la revendication nationaliste dans le
méme projet politique ? D’aprés Ziya Gokalp, la culture signifiant « 'ensemble des coutumes
et des rites d’'un groupe défini de 'humanité », il est possible de construire une culture turque

autonome tout en restant dans le domaine de la civilisation occidentale.

d- Des Foyers turcs aux Maisons du peuple : Une colonisation intérieure ?
En 1932, pour combler le vide laissé dans la vie sociale par la fermeture des couvents et des
confréries, et pour communiquer aux masses son idéologie, le gouvernement ouvre des
maisons du peuple. Véritables relais sociaux de I'Etat, celles-ci assument de multiples
fonctions : activités culturelles, artistiques et sportives, lutte contre lillettrisme, assistance

sociale. Plusieurs centaines dans tout le pays (478 vers la fin des années 1930), ce dispositif
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d’éducation populaire est complété a partir de la fin des années 1930 par des chambres du
peuple, salles de spectacles populaires et des instituts de village, pendant rural des maisons
du peuple (MARCOU, 2005-1, n. 10). Avec la loi grace a laquelle on a ouvert les maisons du
peuple, I'Etat ferme aux pélerinages les lieux saints et les mausolées religieux. On interdit,
en outre, l'utilisation de certains titres comme cheikh, derviche et devin qui ressortent du
domaine des confréries ou bien de celui de la superstition. De méme, le port des habits

religieux est accordé uniquement aux religieux officiels (AGAOGULLARI, 1982, p. 64).

Pour comprendre la fonction sociale des maisons du peuple, il faut connaitre les foyers turcs
(1912-31). Avant la fondation de la République, le turquisme s’appuyait sur une association
non officielle comprenant plusieurs sections, appelée le Foyer turc. Créée en 1912, celle-ci
constituait une sorte d’université turquiste, foyer de la culture nationale. Aux débuts de la
République, elle a réussi, comme a I'époque unioniste, a conserver son autonomie tout en
recevant 'appuie des autorités politiques. Mais en 1927, lors du Congrés de Foyers turcs, on
a proposé un amendement important a l'article 3, qui a introduit I'idée d’une association avec
le Parti républicain du peuple, parti unique. L’'amendement a été adopté a l'unanimité des
congressistes présents. « En réalité, derriére I'idée d’'un partage des taches, il semble bien
gque se cache la volonté du Parti de contréler une organisation autonome qui, par son
implantation provinciale et ses activités dans les bourgs et les villages, risquait de faire
concurrence aux sections locales du Parti. Le Comité Central, qui était resté relativement
stable depuis 1924, connut un large renouvellement et se trouva presque complétement
dominé par des députés ou des inspecteurs du Parti » (GEORGEON, 1995, p. 67, 81).

Il faut jeter un coup d’ceil au Programme de travail des Foyers turcs, pour voir la mission
civilisatrice des sections de I'association : « Chaque foyer doit comporter un salon de lecture
pour les journaux et les périodiques, et organiser des expositions d’ceuvres d’art et de
produits de l'artisanat local. Il est recommandé aussi a chaque foyer d’envoyer un étudiant
poursuivre des études en Europe... Chaque foyer doit contribuer pour sa part a sauver la
culture turque de I'oubli ou de la disparition, en étudiant les formes dialectales, en notant les
contes, les préverbes, les chansons, la musique populaire, en décrivant les danses locales...
Chaque section essaiera de créer un petit musée ethnographique regroupant des objets
traditionnels, des habits, des outils, des instruments agricoles etc... La mission du Foyer turc
doit étre de diffuser les modéles occidentaux parmi le peuple... La future musique turque se
développera comme une variété particuliere de la grande musique, de la musique
occidentale » (GEORGEON, 1995, p. 83-84).
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Parmi les objectifs des Foyers exposés par l'article 2 du réglement, la mention « mise en
évidence de la culture turque » a été supprimée en 1928. Les rapports d’échange entre I'élite
et le peuple qu’imaginait Gokalp, pére du nationalisme turc (mort précocement en 1924 a4 48
ans), se sont trouvés réduits a des relations a sens unique. Imbue de sa supériorité, la petite
élite des foyers pensait que son unique mission est de civiliser le milieu qui I'entoure. |l est
frappant de constater le caractére quasi-colonial du rapport entretenu par cette élite avec le
peuple. « Apporter a des populations déshéritées I'hygiéne, I'école, la ‘civilisation’, cela
n’évoque-t-il pas le ‘fardeau de ’homme blanc’ » (GEORGEON, 1995, p. 86) ? On peut dire
gue le pays est devenu, a la fin des années 1920 et au début des 1930, une vaste école
primaire, dont les citoyens ont été traités comme des enfants, le nouvel Etat se considérant

comme un maitre, un pédagogue (ABEL, 2001, p. 133).

Pour se rendre compte de I'ampleur et de la profondeur du changement en Turquie, il faut
surtout prendre en considération de la violence dont est porteuse la République depuis ses
origines. Au-dela méme de la répression politique stricto sensu, le régime républicain repose
sur une banalisation de la coercition physique dans les établissements scolaires, au cours du
service militaire obligatoire et dans la vie quotidienne des adultes dont les moindres écarts
sont sanctionnés de bastonnades, de passages a tabac, d’interrogatoires musclés ou de
peines de prison disproportionnées. Au point que des auteurs peuvent parler a son sujet de
colonisation intérieure, un terme que I'un des chefs de file de I'architecture de village Zeki
Sayar (1905-2001) assume sans états d’ame, en 1936 : « Les plans des nouveaux villages
devraient aussi fournir a leurs usagers les moyens de mener une vie civilisée. Une révolution
du mode de vie est également nécessaire pour leur apprendre a dormir dans des lits
individuels plutét que tous ensemble par terre, a utiliser des chaises et des tables plutét que
de s’asseoir et de manger sur le sol » (BAYART, 2009-11, p. 52 ; BOZDOGAN, 2001, p. 101).

Le kémalisme qui s’arroge une mission civilisatrice, poursuit une politique de constructivisme
radical vis-a-vis de la population toute entiére, mais particuliérement de la communauté
kurde, considérée comme une ethno-classe oppressive et réactionnaire, incarnant un
atavisme négatif, atemporel (BOZARSLAN, 2004-1, p. 40). Dans les régions kurdes du pays,
cette politigue fonctionne sur la base des recommandations d’'un Conseil de réforme de I'Est
(1925) qui préconise la déportation vers les provinces de I'ouest des tribus récalcitrantes et
I'assimilation ou I'annihilation des élites culturelles kurdophones, au nom de la promotion de
la civilisation et de I'éradication d’une barbarie. En outre, le réegime met la nation sous tutelle
administrative et surveillance policiére ; il la corséte dans une culture officielle imposée par le
parti unique, meéprisant la musique classique ottomane et célébrant la musique classique

occidentale, preuve de civilisation, ou bien la musique folklorique agréée, dite tiirkd, signe
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d’authenticité nationale (BAYART, 2009-II, p. 52-53 ; BAYART, 2010-I, p. 50). Les autorités
kémalistes prétendent exhumer une authentique culture populaire turco-anatolienne en la
standardisant et en la réifiant sur un mode folkloriste. Leur effort est particulierement
conséquent dans le domaine musical ou il est fait appel au compositeur hongrois Béla Bartdék
(1881-1945), invité en 1936 a enseigner a la Maison du peuple d’Ankara et a former une
génération de musicologues pour recueillir la vraie musique populaire turque, par opposition

au répertoire classique du chant ottoman ou néo-ottoman (BAYART, 2005, p. 145-146).

Afin de réaliser les réformes souhaitées en musique, Kemal avait besoin de musiciens
possédant une formation solide dans leur domaine et c’est dans ce but qu’en 1925-1926, un
nombre de jeunes talentueux, sélectionnés par un concours, ont été envoyés en Europe,
notamment a Paris et a Vienne, pour faire des études. Connus sous le nom de « groupe des
cing » turc, inspiré de celui du « groupe des cing » russe, ces derniers fondent, a leur retour
en Turquie, I'Ecole nationale turque. « Ce groupe constitue, en fait, la premiére génération
de compositeurs contemporains en Turquie » (AYDIN, 2006, p. 188). Comme tout politique
de constructivisme radical, la politique kémaliste cherche a construire une forme de société
déréalisée s’appuyant sur une culture de l'intériorité, de la fusion charnelle dans un bloc

identitaire homogéne et du rejet corrélatif de tout ce qui est hétérogéne, autre.

Hamdullah Suphi, président du Comité central des Foyers turcs entre 1923 et 1931, était un
ennemi farouche du bolchévisme et du socialisme. Niant les conflits de classe en Turquie, il
a donné aux Foyers turcs une image conservatrice. Mais une autre personnalité jouait aussi
un role de premier plan au sein des Foyers. |l s’agissait du Dr. Resid Galip (1893-1934), qui
a largement contribué a la création de la Société de recherches sur l'histoire turque (15 avril
1931). Alors que Suphi concevait I'association comme un « club intellectuel » ou I'on peut
échanger des idées sur la civilisation, I'art et I'histoire, Resit Galip la voyait plutét comme une
organisation d’action sociale en faveur des masses déshéritées. Le débat sur l'orientation et
I'esprit des réformes a conduire divisait toujours les intellectuels kémalistes. Finalement, le
camp plus réformateur représenté par Resit Galip est sorti vainqueur du débat et devenu l'un
des principaux animateurs des maisons du peuple aprés la suppression des Foyers turcs
(GEORGEON, 1995, p. 74-75).

Kemal lance un projet d’historiographie a partir de 1928. C’est ainsi qu'une Commission
d’histoire turque est formée en 1930 par les membres des Foyers turcs. Cette commission
signe un ouvrage intitulé Les grandes lignes de l'histoire turque dans lequel on fait des Turcs
les civilisateurs du monde entier: « La nouvelle perspective historiographique exposée par

les ‘théses d’histoire’ repose sur une idée d’antériorité absolue de la civilisation turque par
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rapport a celle de tous les autres peuples : a partir du VII® millénaire avant notre ére, les
Turcs, peuple supérieur, auraient migré depuis le centre de I'Asie vers toutes les parties du
continent eurasiatique et vers le nord de I'Afrique ; ils seraient a I'origine de la ‘révolution
néolithique’, puis de toutes les civilisations de I'’Antiquité : chinoise, sumérienne, égyptienne,
grecque, etc. ; les Hittites, dont la brillante civilisation s’est épanouie en Anatolie vers le

milieu du 11° millénaire auraient été eux-mémes des Turcs » (COPEAUX, 2000-I1, p. 11-12).

En 1931, on supprime les Foyers Turcs, mais la Société de recherches sur I'histoire turque
reste ouverte. Cette institution publie les manuels d’histoire de 1931, rédigés par la méme
Commission d’histoire turque. Kemal se débarrasse ainsi d’'une création encombrante, née
en dehors du kémalisme et avant lui. « C’est une étape dans la prise de contréle totale dans
la vie intellectuelle en Turquie. Le kémalisme sera désormais directement producteur d’'un
discours historique » (COPEAUX, 1997, p. 40). Lors du Premier congres d’histoire turque
(1932), on repousse encore plus loin les limites de la discipline historique pour montrer
I'origine turque des fondateurs de civilisations antiques. On souhaite ainsi prouver que I'Asie
mineure est la patrie par excellence des Turcs, parce que la présence turque en Anatolie
(étant donné qu’on présente les Hittites comme les ancétres) dépasse largement la présence
grecque ou arménienne. Il faut, aprés l'instauration de la République, « faire retrouver a la
population une fierté nationale, et démontrer a I'Occident généralement hellénophile et
arménophile que les Turcs n’étaient pas des barbares, mais un peuple plus anciennement
civilisé que les Grecs » (COPEAUX, 2000-II, p. 12).

Les Foyers turcs adhéraient depuis le début (mais surtout a partir de 1927) aux grands
principes de la révolution kémaliste. D’aprés H. Suphi, président des Foyers, I'association
était gardienne de la révolution (Congrés de 1924). Un délégué attestait, lors du Congres de
1926, que la mission principale des Foyers était de « faire digérer la révolution au peuple ».
Parmi les grandes réformes kémalistes, celle qui a trouvé le soutien le plus ferme dans les
Foyers Turcs a été la laicité républicaine. Les Foyers ont toujours prétendu étre un corps
intermédiaire entre le pouvoir et les masses, un relais des décisions prises a Ankara, en
méme temps qu’'un écho de I'Anatolie profonde. Alors, pourquoi les supprimer ? D’abord,
parce qu’un groupe indépendant d’intellectuels faisait peur au régime qui ne tolérait aucune
opposition potentielle, et surtout parce que I'association était devenue une machine lourde,
et que le Comité central avait du mal a contrOler I'activité des sections éloignées. Or Kemal
exigeait des Foyers une fidélité absolue a la cause révolutionnaire. Au cours des voyages
qu’il a entrepris en Anatolie a la fin de 1930 et au début de 1931, le chef de I'Etat a critiqué a
deux reprises le fonctionnement des sections du Foyer. A Aydin (sud-ouest), il déplorait que

les militants ne soient pas allés enseigner la révolution aux paysans. A Adana (Cilicie), il
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reprochait au Foyer de ne pas s’occuper de diffuser la langue et la culture turques a Adana
ou 20 000 personnes ne parlaient pas le turc (GEORGEON, 1995, p. 98-104).

En 1931, au Congrés du Parti républicain du peuple, conformément a I'idée dominante que
le Parti devait contrbler les masses et la jeunesse, on a fermé les Foyers turcs pour ouvrir
des maisons du peuple, pour qu’elles fonctionnent comme des sections plus organiques du
Parti, ce qui accroit le contréle de I'Etat sur la vie intellectuelle et sociale. On observe a la
méme époque le passage du libéralisme a I'étatisme dans le domaine économique. « Les
crises de 1929-1930 poussent a établir un contréle de plus en plus étroit sur la vie sociale et
culturelle comme la vie économique de la Turquie ». Mais ce contréle signifie aussi
limpuissance de l'intelligentsia & se constituer comme pouvoir intermédiaire entre I'Etat et la
société (GEORGEON, 1995, p. 105-107).

e- Expérience pluraliste en 1930: rejet du kémalisme au sein de la société ?
1930 est une année cruciale dans I'évolution du kémalisme. La crise économique mondial,
qui provoque une grande paupérisation a travers le pays et accroit le poids des ponctions
fiscales, oblige Kemal a tenter une expérience pluraliste afin de commencer un débat pluriel
sur la politique économique a adopter. En outre, le rejet manifeste des réformes (révolutions
en langage kémaliste) par la population et méme par la jeunesse, lui fait craindre le pire.
L’autorisation d’une «opposition intégrée» lui parait la seule fagon d’atténuer les réactions. Il
charge alors son vieux compagnon de route Fethi (Fethi Okyar, 1880-1943) de constituer un
deuxiéme parti: le Parti libéral républicain (BOZARSLAN, 2004-1, p.30). Celui-ci qui réclame
plus de liberté, moins d'imp6t et un Etat moins omniprésent (comme le Parti progressiste
républicain six ans auparavant), trouve une certaine adhésion et suscite des troubles violents

que I'historiographie kémaliste qualifie de réactionnaires (VANER, 1988, p. 90).

Le gouvernement étant complétement coupé du peuple et les sections locales du parti
unique n’étant pas en mesure de lui informer sur I'opinion publique, Mustafa Kemal assigne
au Parti libéral républicain la mission de transmettre au pouvoir des informations sur le degré
du mécontentement et les exigences populaires afin de prendre les décisions adéquates. Il
compte aussi sur ce «parti d’opposition» pour intégrer et, le cas échéant, pour neutraliser les
forces opposantes au systéme : une telle formation contr6lée par le pouvoir pourrait freiner
et réduire les exigences des masses populaires et canaliser les mécontentements sur des
terrains qui ne représentent pas de dangers pour la survie du régime. Mais le Parti libéral
n’évolue pas dans ce sens ; au lieu de contribuer au renforcement du systéme, il devient une
menace pour sa survie. Ne parvenant pas a agir sur les masses et a transformer I'opinion, il

subit lui-méme l'influence de l'opposition religieuse populaire. Le nouveau parti devient « un
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pble d’attraction pour tous les opposants, allant des partisans sincéres de la démocratie
occidentale jusqu’aux fanatiques religieux. La bourgeoisie voit dans la création du parti
d’opposition la possibilité de se soustraire a la tutelle de la bureaucratie kémaliste. La presse
d’Istanbul, tenue par la classe bourgeoise, ouvre une campagne virulente contre le pouvoir
d’Atatirk... Sous cette impulsion populaire, le Parti dévie de son principe du laicisme et
acquiert un visage de plus en plus religieux... Méme les meetings organisés par la direction
du Parti se transforment en gigantesques démonstrations hostiles au pouvoir, dans lesquels
on utilise des slogans religieux » (AGAOGULLARI, 1982, p. 138-140).

Les dirigeants du Parti libéral ne sont plus capables d’apaiser I'enthousiasme incontrélé du
peuple qui se manifeste sous la banniére de leur parti. Déroutés au début, ils se laissent
emporter dans le temps par I'élan populaire. lls commencent, eux aussi, a utiliser un langage
religieux, conformément a I'attente du peuple. En croyant probablement qu’ils vont faire
triompher la démocratie et la volonté populaire, ils ne voient rien de mal a embrasser les
idées religieuses et transgresser certaines réformes kémalistes. Surtout a partir du moment
ou ils sont acculés a disputer le pouvoir, I'exploitation des sentiments religieux devient la
piéce maitresse de leur propagande. Le développement rapide et inattendu du Parti libéral
inquiétant les milieux gouvernementaux, Mustafa Kemal renonce, au bout de trois mois de
pluralisme politique, a son attitude neutre et prend position en faveur du Parti républicain du
peuple. Le peuple vote massivement pour les candidats de I'opposition lors des élections
municipales, notamment dans les régions ou le Parti libéral s’est implanté solidement, et ceci
malgré la prise de position claire du Président de la République. Les kémalistes se rendent
alors compte qu’il est temps de mettre fin a la tentative de bipartisme s’ils ne veulent pas étre
balayés par le raz-de-marée populaire concrétisé dans le Parti libéral. Aprés les élections
municipales, Kemal fait clairement entendre a Fethi Bey qu’il souhaite la dissolution du parti
afin de sauvegarder la République et les réformes. Dans un dernier sursaut, I'opposition
dépose une motion contre le Ministre de I'Intérieur en mettant en cause sa responsabilité
dans les irrégularités commises au moment des élections. La discours du Ministre interpellé
résume parfaitement la position des kémalistes : Nous ne pouvons pas sacrifier l'autorité de
I'Etat au nom de la liberté (FEYZIOGLU, 1954, p. 138 ; AGAOGULLARI, 1982, p. 140-142).

« Accueilli dans certaines villes de province comme un ‘général d’'armée d’occupation’ selon
son compagnon de route Ahmed Hamdi [1897-1971], Mustafa Kemal décida de dissoudre le
Parti libéral, qui devint le bouc émissaire de la presse kémaliste. Quant au débat ouvert entre
les partisans des deux politiques économiques, il fut tranché au profit de I'école ‘étatiste’.
Cette deuxieme expérience pluraliste, qui ne dura que trois mois, eut néanmoins des

conséquences considérables sur le régime. Le succés de I"opposition’ montra 'ampleur du
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rejet du kémalisme au sein de la société. Il convainquit le pouvoir de la nécessité d'un
encadrement poussé de la population et de la mise en place de relais portant la voix de la
Révolution au peuple. Il apparaissait aussi indispensable de doter le kémalisme d’'un credo

révolutionnaire, que le peuple apprendrait par coeur » (BOZARSLAN, 2004-I, p. 30).

f- Emeutes « réactionnaires » et exil intérieur des élites islamiques
Le régime retrouvant de nouveau son caractére autoritaire, I'islam qui a tenu un réle dans le
champ politigue pendant une bréve période, est remis sous la dépendance d’'une répression
constante qui va durer encore 15 ans. Devant I'absence de libertés politiques qui empéche la
circulation des idées politiques, l'islam constitue un cadre d’expression de I'opposition afin
d’amener le pouvoir a prendre en compte ses revendications/préoccupations. Les masses
recourent inévitablement a I'idéologie religieuse qui est la seule a lui étre accessible ; toutes
les revendications sociopolitiques, concernant les réformes de la vie sociale, s’expriment sur
le terrain religieux et par un langage religieux. Les réformes rencontrent une résistance
populaire, parce qu’elles détruisent les anciennes solidarités, les traditions, les valeurs. En
défendant sa religion, I'individu cherche en fait a sauvegarder ses traditions, ses valeurs, ses
coutumes, a conserver son identité, son existence (AGAOGULLARI, 1982, p. 128-129, 134).

La politique d’occidentalisation visant la mise en place du mode de production capitaliste, qui
ne peut étre réalisée qu’'au détriment des masses, ces derniéres réagissent contre les
manifestations extérieures du capitalisme, réformes superstructurelles. L’idéologie religieuse,
dissimule I'existence des classes sociales antagonistes, en suscitant le fanatisme et en
détournant la colére populaire contre les bureaucrates accusés d’étre mécréants. C’est
surtout les classes dominantes (grands propriétaires fonciers, bourgeois) qui l'utilisent pour
garantir leurs avantages sociaux/matériels. « D’'une fagon paradoxale, I'lslam qui permet aux
masses déshéritées de prendre conscience de leur exploitation due a leur état de classes
dominées, leur cache leurs intéréts de classe en occultant I'existence méme des classes
sociales et en les détournant vers de faux objectifs » (AGAOGULLARI, 1982, p. 131, 133).

Les idées et les mesures s’employant a accréditer I'idée du peuple souverain sont largement
des fictions couvrant un régime de parti unique qui prétend administrer la société et détruire
les corps intermédiaires, religieux ou non, pour leur substituer des formes officielles de
sociabilité comme les maisons du peuple, les salles (ou chambres) du peuple et les instituts
de village. Lorsque le régime se met a réécrire I'Histoire et a restructurer la langue avec des
fins idéologiques a peines voilées, il n'est pas loin de sombrer dans un totalitarisme qui est
en train de submerger 'Europe au méme moment. Pourtant, si les kémalistes ne cédent pas

a cette tentation, c’est parce que le contrble social y reste modéré dans la pratique et que
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«des institutions officielles distinctes des instances partisanes s’y maintiennent parallélement
a l'aspiration a une citoyenneté humaniste et émancipatrice qui n’est pas sans rapport avec

son inspiratrice républicaine frangcaise» (MARCOU, 2005-I, p. 31-32).

Le parti d’opposition est dissout le 17 novembre 1930, mais sa dissolution ne signifie pas
pour autant la fin des émeutes «réactionnaires». Ces émeutes, provoquées presque toujours
par les religieux ou les membres des confréries, ont le méme objectif : renverser le régime,
ou du moins empécher dans I'immédiat, la laicisation du systéme qui, en séparant le profane
du sacré, dépouille les religieux de leurs fonctions temporelles. Ceux-ci, se trouvant réduits
au rang de simples fonctionnaires, ne pouvant s’occuper que des affaires cultuelles, perdant
leurs statuts sociaux et caractéristiques externes, comme leurs habits qui leur donnaient une
certaine solennité, voient leur prestige social diminuer auprés des masses. C’est surtout ces
religieux ou bien pseudo-religieux (devins, guérisseurs) qui se font les opposants les plus
résolus du régime. A vrai dire, aucune de ces émeutes, dont les mosquées sont les lieux de
départ, ne présente un danger véritable pour la survie du régime kémaliste. Méme I'émeute
de Menemen (Izmir) qui a lieu le 23 décembre 1930, le plus important des mouvements
« réactionnaires », ne fait que trois morts parmi les forces de I'ordre et ne dure que quelques
heures (AGAOGULLARI, 1982, p. 124-126). Ce jour-la, sous les applaudissements de la
population qui féte «la mort de la Républiquey, les insurgés décapitent un sous-lieutenant (a
l'aide d’une scie rouillée ?) qui I'incarne a leurs yeux. La réaction du gouvernement est bien
sUr trés dure: I'exécution de 29 personnes (BOZARSLAN, 2004-I, p. 42).

Le gouvernement est assez réaliste quand il analyse les motifs de ces mouvements. Voici le
discours du Premier ministre ismet au Parlement sur le soulévement de Menemen : « Ces
pauvres gens demandent la charia en se révoltant contre la laicité. En réalité, ils veulent
retrouver leurs prestiges et leurs intéréts qu’ils ont perdus avec la disparition de I'ancien
régime ». Mais ce réalisme ne sert a rien, les kémalistes continuent de s’appuyer presque
exclusivement sur 'appareil coercitif de 'Etat : « Les mesures répressives et la sévérité avec
laquelle on étouffe chaque émeute, chaque agitation, ne suffisent pas obtenir 'adhésion du
peuple aux réformes, ni a empécher celui-ci d’étre réceptive a l'idéologie religieuse »
(AGAOGULLARI, 1982, p. 126-127).

Malgré les efforts intenses du gouvernement, du Parti, des foyers turcs, puis des maisons du
peuple, 'adhésion de la jeunesse, des intellectuels et des populations urbaines aux réformes
semble étre, du moins dans un premier temps, extrémement faible. Voici les priorités des

citoyens turcs selon un sondage réalisé par une magasine publiée en 1927 :
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Quelle est la chose la plus sacrée pour vous ?

Les droits de I’'homme et I'internationalisme 2%
Un idéal 2%
L’honneur 40 %
La religion et le Coran 40 %
La patrie 5%
La nation 10 %

Dans les années 1930, il existe, certes, une jeunesse grandie avec la République, mais le
nombre d’intellectuels vit dans un exil intérieur qui signifie le repli sur soi ou une conformité
d’apparence pour mieux cacher son for intérieur. Cet exil prend la forme d’un retrait dans la
clandestinité des confréries. Quant aux communautés rompant avec les milieux confrériques,
elles s'implantent avec succés au sein des citadins. Tout en refusant I'affrontement direct
avec le pouvoir, « elles n’en constituaient pas moins des tissus de relations sociales, des
réseaux de solidarités internes, et, a un régime qui monopolisait I'ensemble de I'espace de
visibilité, elles répondaient par une ‘carte de relations sociales’. Ainsi le courant Nurcu, fondé
dans les années 1930 par un religieux kurde, Said-i Kurdi (alias Said-i Nursi), qui regroupait
notamment les classes moyennes urbaines de sensibilité religieuse, s'imposa comme une
véritable société paralléle que le pouvoir ne parvint jamais a démanteler. Il n’était pas le seul.
Les courants Slleymanci et Isikgi germérent a I'époque kémaliste pour lui survivre et
s’'inscrire dans la durée » (BOZARSLAN, 2004-1, p. 42-44).

On constate qu’en raison de la forme autoritaire/bureaucratique de I'Etat et de son isolement
par rapport a la population, le pouvoir utilise surtout les moyens répressifs pour mener ses
actions politiques. Or, le fonctionnement autoritaire et répressif de I'Etat n’arrive jamais a
détruire les fonctions sociopolitiques de la religion ; il permet méme a celle-ci d’augmenter
son influence auprés des masses populaires. N'oublions pas qu’au début de la République,
80 % de la population vivent de fagon traditionnelle en milieux rural. Leurs conceptions pour
ce qui est des rapports de 'homme et de la communauté, de I'Etat et de la société, de la
nature et de la culture, sont imprégnées de la religion. « Difficile d’arbitrer entre le juste et le
faux, le bien et le mal, sans se référer aux normes et aux certitudes religieuses. Et puis, la

religion scandait les pratiques de la vie quotidienne » (SEUFERT, 2005, p. 175).

L’Etat, percu par les masses comme force oppressive et étrangére, prend en quelque sorte
la figure d’un Etat-Moloch et permet ainsi & I'islam de continuer d’étre un refuge spirituel. Ne
pouvant s’opposer au changement social qui s’opére dans les villes, les classes populaires
cherchent a affirmer leur identité sociale en s’accrochant aux valeurs traditionnelles qui
comportent une signification religieuse, méme si elles ne sont pas d’origine islamique. Ces

classes, voyant le présent qui leur échappe et ne trouvant plus d’avenir a construire,

223



s’occupent a édifier un passé toujours plus mythique, dominé par l'islam. Dans les villes, la
résistance se trouve brisé progressivement par les effets de I'évolution socioéconomique, du
processus d’acculturation. Mais I'islam conserve son influence sociale dans les campagnes,
grace a la survie de la culture populaire que les dirigeants kémalistes n’ont pas réussie a
détruire. Elle alimente le conservatisme ; parvient a réfuter toutes sortes de nouveautés par
une argumentation religieuse ou pseudo-religieuse ; résiste aux changements institutionnels
apportés sans assise structurelle (AGAOGULLARI, 1982, p. 100-101, 106-108)

6- Années 1930 : Age d’or du kémalisme ?

Malgré I'échec de I'expérience pluraliste, malgré le mécontentement populaire, les réformes
continuent. L’Assemblée nationale, en votant la loi des mesures, institue en 1931 le systéme
métrique occidental. En 1932, on procéde a une classification des mosquées selon leur état
et leur lieu d’installation ; on ferme par une loi votée en novembre 1934 toutes les mosquées
qui ne répondent pas aux normes établies, dont la plupart sont confiées a 'armée comme
entrepbts. En 1932, le Coran est lu pour la premiére fois en turc dans une mosquée. On n’'a
jamais écrit une traduction officielle du Coran (il n’existe pas une Vulgate en turc), mais la
réforme de la langue du culte est suivie avec vivacité dans le domaine d’appel a la priére. Le
6 février 1933, I'appel a la priére en turc est officialisé. Dés lors il est interdit d'utiliser I'arabe
a cet usage, Kemal déclarant a Bursa que la langue et les caractéristiques nationales du
peuple turc vont régner dans tout le domaine de la vie (AGAOGULLARI, 1982, p. 64-68).
Ainsi, les Turcs sont coupés de la langue du Coran, et de leur lien avec le monde arabo-
musulman en général. La traduction du Coran et des priéres publiques en turc sert aussi a la
« démystification » de la religion (GOLE, 2000, p. 88). En 1933, a la suite d’une réforme
universitaire, on ferme la Faculté de théologie d’Istanbul. La méme année, 150 universitaires
allemands (spécialisés en économie politique, droit, médecine et philosophie des sciences),
pour la plupart d’origine juive, ayant perdu leurs postes en Allemagne, se réfugient en
Turquie, et avec I'accord des autorités, enseignent dans les facultés du pays. lls contribuent

largement a la réforme universitaire et a la création de I'Université d’lstanbul.

Le 21 juin 1934, la loi obligeant tous les citoyens a prendre un nom patronymique entre en
vigueur et '’Assemblée nationale accorde a Mustafa Kemal le nom d’Ataturk, pere des turcs.
Le 5 décembre 1934, suite a une révision constitutionnelle, on reconnait le droit de vote aux
femmes et en 1935, pour la premiére fois dans l'histoire de la Turquie, 18 femmes turques
entrent a la Chambre. Elles représentent 4,5 % des élus. La il faut souligner le caractére

d’octroi des nouveaux droits aux femmes. Il est vrai que le niveau des revendications et le
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degré de mobilisation des femmes turques stagne tout a fait en dega des droits octroyés et
qu’il ne s’agit pas de pression populaire, de soulévement, de révoltes issues des femmes.
De ce point de vue, le nouveau statut féminin n’est guére acquis. Pour le politologue Tekeli,
enseignante et militante engagée pour la cause des femmes en Turquie, les réformes qui ont
touché les femmes font partie de I'importation d’'un ensemble de réformes superstructurelles,
mises en ceuvre par les modernistes ottomans qui avaient la volonté d’intégrer 'empire dans
le mode de production et la technologie du capitalisme mondial. S’ils ont failli & pouvoir
importer du modéle capitaliste sa pierre angulaire, « la reconnaissance de I'autonomie et de
la légitimité du pouvoir de la société civile, I'autorisation accordée a ses mécanismes de
fonctionner librement », c’est parce que I'Etat ottoman, et puis républicaine « ne peut
reconnaitre d’autres mécanismes de contréle social que ceux qu’il génére lui-méme, que les
individus et la représentation de leur corps, leur attirail vestimentaire relévent de I'autorité
étatique » (SENI, 1984, p. 92).

a- Caracteére total du laicisme turc

La laicité kémaliste est un laicisme de combat, imposé par la force a une religion qui ne
concevait pas la sécularisation et a une société qui n’y était guére préparée, sinon peut-étre
dans les grandes villes ou la bourgeoisie soutenait le kémalisme. Villes de I'ouest brllées
lors de la retraite grecque ; villes de I'est détruites lors des avances et des retraites russes ;
toutes affectées par la déportation de leurs populations arméniennes et grecques, ou par les
effets de la fermeture des écoles religieuses et des confréries... C’est sur une trame urbaine
ravagée que la laicité républicaine s’implante. Cette situation donne champ libre a une
bureaucratie moderniste qui, issue des familles notables provinciales, donne naissance a
son tour a la premiére génération d’entrepreneurs et d’hommes d’affaires turcs, élevés aux
subsides de I'Etat kémaliste. Pour les villes de la République, des ingénieurs locaux réalisent
des plans d’urbanisme alignant des listes d’équipements, « ou figure en premier place le
monument d’Ataturk, suivi du siége du parti unique, tandis qu’on trouve en fin de liste la
maison close et un ‘cimetiére moderne’, mais pas de mosquée ». Un journaliste turc de cette
époque résume bien I'esprit de son temps : « Nous avons détréné Dieu en méme temps que
le sultan, nos temples sont nos usines » (cité par YERASIMOS, 1995, p. 160-161).

Le caractére total du laicisme dans l'idéologie kémaliste rigidifie celle-ci et rend son évolution
difficile. Les kémalistes imposent un modéle juridique, une tenue vestimentaire, une réforme
de l'écriture, etc., qui manquent de bases sociales. lls s’attaquent, en quelque sorte, aux
aspects superficiels de la question, alors que la réussite de la greffe laique aurait nécessité
des points d’ancrage dans une infrastructure sociale mieux assise. Largement inspirées des

idées des islamistes-réformistes ottomans, qui étaient hostiles aux superstitions et confréries

225



mystiques (« sources de mesquinerie et de fatalisme »), les réformes kémalistes servent a
renforcer la tendance |égaliste/ritualiste du sunnisme officiel au détriment des tendances plus
hétérodoxes, plus mystiques, mais moins ritualistes, insistant davantage sur la conversion du
coeur ou sur la nécessité de penser ensemble la foi et la science. « Les nurcu par exemple,
furent généralement mal vus par Ankara. Ce sont pourtant ces branches actives de I'lslam
qui sont, au fond, les plus européanisées » (ABEL, 1990). La sécularisation radicale mise en
place par les élites républicaines ne fait aucune différence entre les diverses composantes
de lislam anatolien ; faisant table rase, elle oblige la religion a se terrer et finit par couper
ses dynamiques évolutives. L’islam en Turquie républicaine, méme aujourd’hui, reste une
parole largement fruste et statique. Est-il alors surprenant de constater qu’aujourd’hui
I'alévisme soit considéré par nombre d’observateurs comme un pilier de la laicité en Turquie,

bien davantage que l'islam étatisé que figure le sunnisme (AKTAR, 2001, p. 268, 271) ?

Le laicisme kémaliste est actif et parfois virulent pendant toutes les années 1930 ; il contient
des dimensions visibles et symboliques. Le 24 novembre 1934, le gouvernement impose une
nouvelle restriction sur le port des habits religieux : les religieux ne peuvent pas les porter en
dehors des sanctuaires et des cérémonies. Sont aussi abolis des titres comme khodja
(dignitaire religieux) ou hadji (pélerin). Le régime ne construit aucune mosquée a Istanbul,
encore moins a Ankara. Et une autre mesure symbolique : Le 2 février 1935, la mosquée-
cathédral de Sainte-Sophie a Istanbul est transformée en musée nationale. Le 22 mai 1935,
le congé hebdomadaire est fixé dimanche a la place de vendredi, jour sacré des Musulmans
(AGAOGULLARI, 1982, p. 64-65, 68 ; BURDY, MARCOU, 1995, p. 19-20). On témoigne
aussi des propositions bien plus radicales (mais qui restent lettre morte) en cette période de
réformes. En 1934, un parlementaire propose de remplacer les cantiques religieux par des
chants nationaux ou nationalistes, et que la gibla, direction de la priére, au lieu d’étre La
Mecque, soit le fleuve du Sakarya ou les Turcs ont remporté une victoire décisive sur les
Grecs en aolt-septembre 1921 (JACOB, 2004, p. 33).

La derniére et la plus importante reforme kémaliste est l'inscription dans la Constitution du
caractére /aic de I'Etat (1937). La version révisée de la Constitution fonde I'Etat turc sur six
principes (républicanisme, nationalisme, laicité, populisme, étatisme, réformisme) qui sont
aussi ceux du parti unique. Les trois premiers de ces principes marqueront durablement la
République. Lors des pourparlers du projet de loi sur I'adoption des principes républicains
par le Parlement, $. Kaya (1883-1959), Ministre de I'Intérieur (1927-1938), prend la parole
au nom du gouvernement : « Puisque nous sommes déterministes en Histoire, puisque nous
sommes matérialistes et pragmatiques en action, alors nous devons faire nos lois par nous-

mémes. Nous devons faire nos lois en faisant abstraction de toute crainte, de toute chimére
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divine qui attache notre société a l'au-dela... Nous n’interviendrons point dans la liberté de
conscience et 'appartenance religieuse des individus. Chacun a la conscience libre. Ce que
nous désirons, c’est la liberté : Ce que nous entendons par laicité, c’est d’assurer que la
religion n’exercera aucun effet dans les affaires du pays... Nous disons que les religions
doivent rester dans leurs temples respectifs et dans les consciences » (OKTEM, 2003, p.
108, n. 6). La méme année, l'accusation de la laicité prend le caractére d’'un délit commis
contre I'Etat. On passe ainsi du stade de I'union de I'Etat avec la religion au stade de I'union
de I’Etat avec le laicisme. Avec cette révision, la Turquie inscrit la laicité dans son ordre
constitutionnel avant la France, qui ne le fera qu'en 1946 (AGAOGULLARI, 1982, p. 49, 65 ;
MARCOU, 2005-II, § 25-26).

b- Turquie au moment de la mort d’Atatiirk (1938)

Mustafa Kemal, « chef éternel », est mort le 10 novembre 1938, 12 jour aprés que la jeune
République a fété avec éclat son 15° anniversaire, laissant derriére lui un régime désormais
consolidé, un « Livre éternel » (Nutuk/Discours) et un « corpus de hadiths » (dits et actes du
Chef). Kemal est mort, mais on a créé une figure mythique jusqu’a incarner la figure du Turc
idéal. La parole de 'homme devient parole d’Etat par l'intermédiaire du Discours, avec lequel
Kemal invente la « je-nation ». D’aprés Hilya Adak, professeure de littérature comparée, le
Discours qui contrdle la mémoire historique, laisse aussi les générations futures avec une
unique mission: celle de préserver la nation, entité immuable fixée une fois pour toutes, et le
nom de son créateur/pére, Atatiirk (BOZARSLAN, 2004-I, p. 29-30, 45).

La Turquie est un pays stabilisé mais qui, avec une population a 80 % rurale, ne dispose que
de ressources trés limitées. La politique d’investissements publics qu’a suivie Kemal s’est
avérée créatrice d’infrastructure et d’une industrie lourde, mais celle-ci reste faible. De trés
importantes mesures sont prises pour transformer I'économie, jusqu'alors soumise aux
directives de I'étranger. L'agriculture est encouragée, un embryon de réforme agraire est mis
en place avec la création d'une banque agricole destinée a favoriser la modernisation des
campagnes et de l'agriculture. Si les résultats sont limités en ce domaine a cause de la
faiblesse des moyens financiers disponibles et de la résistance des grands propriétaires,
l'accroissement des moyens de transport qui permet lI'acheminement des céréales d'Anatolie
vers les régions cotiéres encourage les paysans a augmenter les surfaces cultivées et a
introduire, avec l'aide des autorités, des méthodes de culture modernes. Tandis que la
population passe de 13 millions a 18 millions d'habitants, la surface ensemencée passe-t-elle
de 1 829 000 ha en 1925 a 6 338 000 ha en 1938, et la production des céréales de 849 000 t
en 1926 a 6,8 Mt en 1938 (Larousse.fr-Encyclopédie).

227



Les sociétés non turques sont peu a peu rachetées ; I'exploitation des ressources miniéres et
des matiéres premiéres, ainsi que l'industrie, sont placées sous le controle de I'Etat par
l'intermédiaire de banques nationales ; les chemins de fer nationalisés, les autres moyens de
communication développés ; lI'indépendance en matiére financiere et monétaire est assurée
par la suppression des privileges de la Banque ottomane (établissement franco-anglais, créé
en 1863 pour jouer le role de banque de I'Etat) et par la création de la Banque centrale
(1931), qui est aussi l'institut d'émission. « Des politiques économiques étatistes permirent a
la Turquie de connaitre, pendant les années 1930, une industrialisation trés rapide (troisiéme
taux de croissance économique mondial) et a la bourgeoisie d’affaires de procéder a une
accumulation primitive sous l'aile protectrice de I'Etat » (HILMI, SAFA, 2009, p. 100-101).

année 1924 | 25 26 27 28 29 30 31 32 33 34 35 36 37 38

croissance | 149 | 128 | 182 | 128 [ 11 | 216 |22 |87 |-07 | 158 |6 | -3 |232 | 15 |95

Selon les observateurs européens de I'époque, les 15 premiéres années de la République
équivalent a plusieurs siécles d’évolution, de progrés dans la voie de la modernisation: «Du
rang de nation tenue en tutelle, la Turquie s’est élevée a une situation internationale enviable
et a su imposer sa personnalité» (REVILLE, 1938, p.495). Pratiquement tous les occidentaux
qui se rendent en Turquie dans les années 1930 témoignent de I'admiration a I'égard de la
République turque. lls ont tous la méme fascination pour I'ceuvre en cours. Certains notent,
au passage, le caractére autoritaire du régime ; mais dans cette époque de la montée des
fascismes, cela ne les choque guére. L’ancien président du Conseil francais Edouard Herriot
(1872-1957), en général trés sévére a I'endroit des régimes autoritaires, juge dans son récit
de voyage publié en 1934, Orient, avec beaucoup de sympathie le travail du Parti républicain
du peuple, oubliant de signaler qu’il s’agit d’un parti unique (DUMONT, 2003, p. 1-2).

Il existe une abondante littérature sur l'influence qu’exerce le kémalisme a travers le monde
musulman. En 1928, Amanullah Khan (1919-1929), en visite a Ankara, observe de ses yeux
les réformes qui transforment le visage de la jeune République. Ce pélerinage constitue un
tournant et le roi afghan prend I'exemple sur la Turquie pour se lancer dans des entreprises
radicales, telles que le dévoilement des femmes ou l'interdiction de la polygamie. Reza Chah
(1925-1941), en déplacement a Ankara en 1934, lui aussi fasciné par I'ceuvre de Kemal,
sans attendre la fin du voyage, demande par télégramme a son Premier ministre d’accélérer
les mesures d’occidentalisation en Iran. Comme Atatirk, le Chah commence par s’attaquer
aux symboles : le couvre-chef des hommes, le tchador féminin. Et plus tard, I'interdiction de
la polygamie, la décléricalisation de I'Etat. Le régime d’Ankara est une source d’inspiration

tellement évidente qu’il fait appel a des conseillers turcs (DUMONT, 2003, p. 6-7).
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Un sondage réalisé en Egypte a la fin des années 1920 place Mustafa Kemal au premier
rang des personnalités les plus populaires. Quant a I'Algérie, le début des années 1930 est
marqué par l'attention des militants nationalistes a I'égard des pays fréres d’Orient. Kemal
« est le héros de la umma musulmane (Cet attribut reléve de I'appréciation populaire. Atattirk
inaugure, en fait, une umma de type séculier, en ce sens que la ‘nation musulmane’ qui est
une notion a-territoriale et diffuse, laisse place a un Etat-nation, certes musulman, mais
débarrassé désormais de toute popularité emblématique ou symbolique suggérant a grands
traits la polarité califale). Son portrait se trouvait dans toutes les demeures des citadins »
(MAROUF, 2005-I1l [2000], p. 263, n. 263). En mars 1965, le Président Bourguiba déclare
devant le Parlement turc que la révolution kémaliste a été leur « levain » et que la création
d’'un Etat turc laic « a été une nouveauté troublante » (JEVAKHOFF, 1989, p. 123).

c- Laicité et obsession civilisationnelle
La République turque reléve de la contingence et de 'ambivalence d’'un compromis que ses
partisans, comme ses adversaires, espéraient dissiper a leur profit : l'institutionnalisation du
nouveau régime a été graduelle. Sa laicité n’est devenue constitutionnelle qu’en 1937, bien
gue de facto les réformes des années 1920 l'aient déja consommeée. Sa mise en ceuvre est
toujours a géométrie variable : assez pragmatique sous Kemal, beaucoup plus autoritaire et
coercitive sous son successeur ismet (BAYART, 2009-II, p. 13). On se pose encore une fois
la méme question: Pourquoi adopter le principe de laicité et le pratiquer avec une radicalité
exceptionnelle? L'une des raisons des réformes réside dans I'obsession civilisationnelle qui,
déja sous I'empire, s'impose avec gravité a une grande partie de l'intelligentsia musulmane ;
d’ou les expressions « Entrer dans la civilisation », « faire partie de la famille des nations
civilisées », « étre civilisé ». D’aprés Z. Gdokalp, tout en disposant d’'une culture propre et de
lislam comme religion, les Turcs ont changé au cours de leur histoire plusieurs fois de
civilisation : lls accédent chaque fois a la civilisation supérieure qui leur permet de survivre et
de se renforcer comme nation. La civilisation qui signifie la technologie, lindustrie et la
science pour lui, ne peut étre obtenue dans I'heure actuelle qu’en Europe. « Afin de protéger
notre liberté et notre indépendance face a I'Europe, il nous faudra nous approprier sa
civilisation » dit-il. Cette obsession était partagée par la quasi-totalité des milieux unionistes,
dont Mustafa Kemal faisait partie. Dés 1922, alors qu’il s'impose comme le maitre sans
partage de la Turquie moderne, Kemal sait qu’il dispose des moyens supra-sociaux pour

pouvoir imposer ce programme de changement de civilisation (BOZARSLAN, 2005-I, p. 46).

Ahmed Agaogdlu, qui a été de tous les combats en faveur de la modernisation de la Turquie,
fondateur du nationalisme turc au méme titre que Goékalp, croit que la Turquie n’a d’autre

choix que d’adopter en bloc la civilisation européenne. L’essentiel de son réflexion porte sur
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les causes de la défaite de la civilisation musulmane. Il n’y a pas de haine dans ses propos a
I'égard de I'Europe, ni de mise en accusation de I'impérialisme occidental. Dans son ouvrage
qu’il a rédigé a Malte en 1919 alors qu’il était interné par les Anglais, mais qu'il publie en
1928 (Les Trois civilisations), la responsabilité de la défaite est en nous, dit-il : « Elle est due
aux déficiences de nos institutions sociales ». Quand il analyse I'une de ces institutions, la
religion, il affirme que les Musulmans en sont encore au Moyen Age : « Nous continuons a
considérer la religion comme un ensemble de principes qui gouvernent la totalité de
'existence, matérielle et spirituelle, alors que les sociétés modernes ont abandonné cette
facon de voir depuis quatre siécles, et considérent la religion comme un lien spirituel entre le
Créateur et la créature. Toutes les religions sont passées par ce stade, y compris le
christianisme, et ont cherché a se méler du monde temporel. Mais en Occident, les luttes de
la Renaissance et de I'époque moderne, et I'évolution sociale basée sur la division des
taches, ont abouti a réduire le pouvoir de I’Eglise et des cléricaux ; désormais, la vie
intellectuelle et la vie politique sont totalement libérées des considérations religieuses. Dans
l'islam, au contraire, la religion est un facteur qui continue de peser sur la vie politique et
intellectuelle. Toute velléité de changement, de réforme, d’innovation se voit opposer
I'argument religieux » (GEORGEON, 2002, p. 46-47). Pour lui, il N’y a pas de modernisation

possible du monde musulman sans une séparation nette entre la religion et la politique.

Agaoglu est un intellectuel qui peut tourner le dos aux théses essentialistes. En analysant
I'histoire de lislam, il constate que la prétention a diriger les affaires temporelles y est entrée
d’'une maniére « contingente », quand le Prophéte s’est trouvé a Médine a la téte d’'une
communauté a administrer. « Quant a I'histoire générale, elle nous apprend qu’au cours de
leur développement, les religions [il pense bien sdr surtout au christianisme] cessent de jouer
un réle dans les affaires temporelles, et le méme phénoméne doit se produire pour Iislam.
La revitalisation de I'islam deviendra possible, précisément, lorsque ce dernier sera revenu a
un ensemble de croyances et de cultes, qui constitue I'aspect éternel, ‘non contingent’, de la
religion » (GEORGEON, 2002, p. 50).

La civilisation est un leitmotiv commun a Agaoglu, Gokalp et Atatlrk, tous occidentalistes et
nationalistes. Mais tandis que le deuxieme légitime les moyens autoritaires et le troisieme les
met en pratique pour la réussite du projet de civilisation ; le premier, tout en adhérant avec
enthousiasme aux réformes kémalistes, se plaigne de I'excés de centralisme du systéme qui
contribue a étouffer la liberté des villes et des régions. « La marque du despotisme a été si
forte qu’il continue de régner sur nos esprits ; les réformes institutionnelles ne suffisent pas, il
faut changer les esprits si nous voulons nous débarrasser des vieilles traditions » dit-il. Dés

1926, il remet a Kemal un rapport dans lequel il pointe les déficiences du régime : tendance

230



des bureaucrates a opprimer la population, manque d’activité/d’enthousiasme des membres
du Parti républicain du peuple, absence de liberté d’expression au sein du Parti. Or, pour
Agaoglu, le probléme fondamental des sociétés musulmanes réside dans la libération de
lindividu. Certes, il est possible de voir dans les réformes de Kemal une tentative pour
élargir I'autonomie de l'individu dans la société, et dans les mesures de la laicisation un
commun dénominateur, la volonté de libérer l'individu des contraintes collectives de la
communauté. Pourtant, dans les années ou publie Agaoglu ses Trois civilisations, excepté
I'épisode éphémére du Parti libéral en 1930, le régime devient un régime de parti unique,
tandis qu’Agaoglu insiste sur le fait que I'entrée de la Turquie dans la civilisation occidentale
passe par I'’émancipation compléte de I'individu. Il essaie d’injecter dans la culture politique
turque l'idéologie libérale issue des Lumiéres: «l'occidentalisation n’y est pas congue comme
une question de modes, ou de signes, ni comme un probléeme d’emprunts et d'imitations. I

s’agit d’'une question d’ordre politique, institutionnel et moral» (GEORGEON, 2002, p. 52-53).

d- Une laicité imposée, jugée nécessaire pour la survie de la Nation
L’affrontement massif entre une religion dominante et un laicisme combattant constitue I'un
des problémes chroniques de la Turquie. Le fondement de la laicité étant d’abord I'existence
concréte dans un pays de plusieurs confessions, égales en force ou en prestige, ce principe
a du mal a s’établir dans un pays mono-religieux. Au cas contraire, la laicité devient elle-
méme une quasi-religion, avec des cérémonies, des statues et des rituels ; mais c’est une
religion trop instrumentale pour durer longtemps. Pour une laicité pleine/entiére, les religions
doivent étre prétes a I'accepter et accepter le critique du religieux. La premiére condition du
pluralisme théologique réside dans une certaine subjectivisation de la croyance. Si le croyant
est un sujet parlant, énongant sa foi, « il est essentiel que ce sujet ne soit pas seulement
assujetti au langage institutionnel, a la langue de cette énonciation, mais qu’il soit aussi, par
la singularité de sa parole méme, porteur a son tour d’'un langage instituant » : « Il faut que
les diverses confessions religieuses reconnaissent la diversité des langues de Dieu, et que
le ‘Dieu’ qu’elles honorent est plus grand que I’honneur qu’elles lui rendent » (ABEL, 1990).
Ainsi, 'avenir de la laicité dépend étroitement a cette autonomisation de l'individu prénée par

Adgaoglu qui dénonce le laicisme autoritaire du projet kémaliste.

Mais on sait que I'évolution du kémalisme n’a pas été dans le sens souhaité par Agaoglu.
Voici, selon Kemal, la voie a suivre pour mettre en ceuvre le projet de civilisation : Si les
masses sont restées sous l'influence des traditions asiatiques, les intellectuels représentant
la souveraineté nationale au nom de ces masses passent a I'action ; pour leur procurer un
systeme moderne, ils combattent le systeme arriéré, les fausses croyances; ils font la

révolution et changent le systéme ; pour cela, on ne recourt pas au plébiscite » (cité par
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AGAOGULLARI, 1982, p. 83). Chez les kémalistes, la laicité ne gagne de sens qu’en
relation avec un autre pilier, le nationalisme turc. Si la /aicité simpose comme une obligation,
c’est qu’elle est au service de la nation et de sa survie. Le kémalisme qui congoit les rapports
entre les sociétés humaines comme ceux de lutte entre les espéces biologiques, vise a
renforcer la nation, en la disciplinant et en 'organisant sur un modéle organique. La laicité,
comme le changement de civilisation par le passé, « se lisait dans cette optique comme une
technique de renforcement de soi » (BOZARSLAN, 2005-I, p. 47).

Qu’est-ce qu’il y a derriere I'obsession civilisationnelle ? 1l n’y a qu’'une autre obsession qui
est aussi le dogme fondateur de la Turquie : l'indivisibilité de I'Etat en tant que territoire et en
tant que nation. Rappelons que l'occidentalisation dans I'empire privilégiait particuliérement
la pérennité de I’Etat. Les élites républicaines, tout comme les élites ottomanes, sont d’abord
les serviteurs zélés de la cause étatique : 'Etat a une priorité sur le reste, l'individu et la
société. L'obsession de lintégrité/sécurité du territoire est le corollaire du traumatisme de
Seévres et constitue la trame fondamentale de la Iégitimité de la bureaucratie militaire qui
perdure. Renforcée par I'obsession de 'ordre héritée de la période ottomane qui considére
tout conflit comme un danger potentiel, cette légitimité est une constante transhistorique de
la République (AKTAR, 2001, p. 267-268). Il suffit de lire le préambule de la constitution

actuelle de Turquie pour se rendre compte de 'obsession d’intégrité territoriale et nationale :
« La présente Constitution, qui reconnait I'existence éternelle de la patrie et de la nation turques et 'intégrité
indivisible du grand Etat turc, conformément au concept de nationalisme et aux principes et aux réformes mis
en ceuvre par Atatiirk, fondateur de la République turque, guide immortel et héros incomparable;

- prenant appui sur la détermination de la République turque, en tant que membre estimé de la famille des
nations du monde et jouissant de droits égaux aux leurs, a perpétuer son existence, a atteindre le bien-étre et
le bonheur matériel et spirituel et a s’élever au niveau de la civilisation contemporaine; (...)

- considérant qu'aucune opinion ou pensée [activité depuis la révision de 2001] ne peut se voir accorder
protection a l'encontre des intéréts nationaux turcs, du principe d'indivisibilité de I'entité turque du point de vue
de I'Etat et du territoire, des valeurs historiques et spirituelles inhérentes au peuple turc, ni du nationalisme,
des principes, des réformes et du modernisme d'Atatiirk, et qu'en vertu du principe de laicité, les sentiments
de religion, qui sont sacrés, ne peuvent en aucun cas étre mélés aux affaires de I'Etat ni a la politique; (...)

- considérant que l'ensemble des citoyens turcs ont en commun leur sentiment de fierté et de gloire
nationales, partagent les joies et peines nationales, les droits et devoirs envers I'entité nationale, les bonheurs
et les malheurs, et qu'ils sont associés dans toutes les manifestations de la vie nationale, et ont le droit
d'exiger une vie paisible, dans le respect absolu de leurs droits et libertés réciproques et tenant compte des
sentiments de fraternité et d'amour sincére dont ils sont animés mutuellement et de leur désir confiant pour la
"Paix dans le pays, paix dans le monde";

est livrée et confiée PAR LA NATION TUROUE a I'amour pour la patrie et la nation des enfants turcs épris de
démocratie, en vue d'étre comprise conformément a L'ESPRIT, a LA FOIl et a LA RESOLUTION qui I'animent
et interprétée et appliquée en ce sens dans le respect et la loyauté absolue envers sa lettre et son esprit

(Constitution de la République de Turquie, 1982, préambule révisée deux fois, en 1995 et en 2001).
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e- Etat incarne la nation, mais se positionne contre le peuple tel qu’il existe
L’intégrité territoriale/nationale est la raison d’étre du régime républicain, et c’est une raison
d’Etat en ce que les gouvernants, a ce sujet, n‘ont strictement aucun compte a rendre aux
gouverneés. C’est la que réside le fondement non démocratique de la société politique : Des
corps non élus sont les gardiens de l'identité fondatrice de la nation. L’Etat qui ne dépérit pas
comme instance normative, «ne saurait étre contesté dans ses prétentions d’organisateur du
futur, dés lors que le futur de la nation est déterminé par son principe d’éternité et que I'Etat
est seul garant de ce principe. Loin d’étre descendu de son piédestal, il conserve pleinement
son réle d’agent du développement historique ; loin d’étre appelé a représenter les divisions

de la société civile, il incarne I'unité politique de la nation» (BOUQUET, 2006, p. 34).

Pour renforcer les traits autoritaires et coercitifs de I'Etat, il faut arriver a la conclusion que
« peuple » et « nation » sont deux catégories différentes, voire opposées. Les élites, avec a
leur téte le chef éternel, incarnent la nation et a ce titre, se positionnent contre le peuple tel
gu’il existe réellement. Si le peuple est musulman et conservateur, la nation turque est laique
et révolutionnaire (BOZARSLAN, 20051, p. 45). « Historiquement parlant, une nation a batir
par un Etat qui exalte un peuple idéal. C’est-a-dire, non pas le peuple tel qu’il est, mais tel
qu’il devrait étre » (ARTUNKAL, 1990, p. 17). Dans la conception kémaliste, la république
renvoie a la nation incarnée par I'Etat, alors que le gouvernement émane du peuple qui
s’exprime dans le cadre des élections. Dans ce systeme politique, le second élément est
subordonné au premier: de par le mandat que la nation lui fixe, I'Etat doit/peut intervenir pour
corriger les excés ou les dérives du gouvernement. La souveraineté est nationale, mais on
estime que la nation n’a pas les moyens de I'exercer sans recourir momentanément a I'Etat.
Ainsi, la souveraineté nationale est congue comme temporairement aliénée (BOUQUET,
2006, p. 26, n. 3 et p. 32).

D'aprés Bouquet, le corps d’Etat kémaliste se constitue des fonctionnaires centraux, des
diplomates, des administrateurs locaux, et surtout des élites militaires. Kemal étant lui-méme
un général, le kémalisme concoit la bureaucratie comme un instrument de I'Etat et 'armée
comme la gardienne des idéaux de la nation. Le primat de l'institution militaire s’inscrit dans
I'histoire de la fin de 'empire et des débuts du nouveau régime : la Révolution jeune-turque
et la Guerre d'indépendance ont été orchestrée par des généraux qui, une fois la nation
libérée de I'occupation, ont quitté le front pour siéger a I’Assemblée. Si 'Etat est I'incarnation
d’une conscience claire (selon Gokalp, sociologue/nationaliste durkheimien), occupant une
position surplombante, ceux qui l'incarnent, le défendent et le représentent, qui doivent se
tenir hors du champ de la compétition politique, ne peuvent pas prendre part a 'ensemble

des contradictions qui traversent le corps social. Instruments principaux de la continuité de
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I'Etat, ils ne représentent la société que dans les valeurs et principes qui sont officiellement
prétés a celle-ci (amour de la patrie ; fierté du passé de la nation). Il faut aussi rappeler que
les pachas/généraux de la République, sur le modéle de leurs prédécesseurs, sont isolés
dés leur plus jeune age de formation du reste de la société. Cet isolément, qui n’est pas sans
rappeler celui des Janissaires, assure les conditions du fonctionnement symbolique de
'armée comme synecdoque de [I'Etat-nation, en dehors de la société des gouvernés
(BOUQUET, 2006, p. 33-36). Voici le dernier message adressé par Atatlrk a 'armée turque
le 29 octobre 1938, a I'occasion du 15° anniversaire de la République (12 jours avant sa
mort): « Notre grande nation et moi-méme faisons complétement confiance a votre volonté et
votre empressement a faire votre devoir, a tout moment, pour protéger la gloire et 'honneur

de la patrie turque contre tout danger interne ou externe » (JEVAKHOFF, 1989, p. 123).

« L’existence éternelle de la mére-patrie et de la nation », « la nation a toujours existé ; elle
existera toujours »... Tels sont les devises kémalistes. Le chef national, quand il s’adresse a
la jeunesse en tant qu’entité abstraite, lui ordonne de protéger son pays et son République :
« Jeunesse turque ! Ton premier devoir est de sauvegarder et de défendre éternellement
l'indépendance nationale et la République turque. C’est le seul fond de ton existence et de
ton avenir : ce fondement recéle ton trésor le plus précieux ». Et il conclut : « la force qui t'est
nécessaire pour cela existe en puissance, dans le noble sang qui coule dans tes veines »
(ATATURK, 1970 [1927], p. 897-898). Dans le discours kémaliste on parle sans cesse de la
« liberté de la nation » ; mais la République n’intégre pas comme en Europe de 'ouest I'idée

de liberté de la nation comme indissociable de celle de I'individu.

f- Anatolie: Une terre en jachére qui attend la lumiére de la « Civilisation »?
Le passage d’'un empire multicommunautaire & un Etat-nation sécularisé nécessite un
programme prétentieux. La modernisation kémaliste prend, en effet, la direction inverse de
'empire. Il s’agit d'imposer I'uniformité, de faire la chasse a tout ce qui rappelle les marques
distinctives du multi-communautarisme confessionnel et les divisions partisanes. Cette
uniformisation est essentiellement formelle, elle concerne particulierement les habitudes et la
langue (ABDELHAMID, 2003, p. 79). La Turquie a une forte tradition étatique dans ce sens
ou, depuis I'empire jusqu'a nos jours, il y a eu une catégorie particuliere d'élites qui agit au
nom de I'Etat, et par extension au nom de la société, en assumant une compléte autonomie
vis-a-vis des autres groupes politiques. Mais le nouvel Etat, plus que le précédent, a une
vocation normative/didactique. Si le pouvoir ottoman a réformé le systéme éducatif pour
former des élites compétentes capables de mieux protéger les territoires de I'empire contre
les visées des impérialismes occidentaux et des nationalismes arabes et balkaniques, le

pouvoir kémaliste concoit 'Ecole de la République comme l'instrument de I'é/évation de la
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nation jusqu’aux degrés supérieurs de la civilisation, condition de I'exercice de sa plein et
entiére souveraineté. C’est un projet social d’'une radicalité inédite qui s’accompagne d’une
innovation décisive : I'introduction du principe de laicité, sans équivalent dans [I'histoire
ottomane. Sous les Ottomans, bien des réglements restaient lettre morte ; sous le régime
kémaliste en revanche, la nécessité du changement apparait comme un postulat non
négociable (BOUQUET, 2006, p. 32-33).

Le positivisme kémaliste a des points communs avec son inspirateur occidental. A. Comte
annonce, dés 1842 que le positivisme ralliera dignement I'Orient & I'Occident pour le
développement des attributs humains. Il parle d'un Comité positif qui guidera le monde vers
un accord global, et admet qu'il faudra deux siécles avant que la grande harmonie positive
ne remplace l'interrégne spirituel au centre du Grand-Etre (de I'Humanité), mais I'anarchie
actuelle ne saurait durer ! Il a toute confiance dans le fait que la philosophie finale résoudra
tous les problémes, pour les pays d'élite (Europe) et les populations retardées. |l pense que
le positivisme comportera bientét une efficacité croissante, soit pour la préparation directe
des populations retardées, soit surtout en confirmant la famille d'élite dans sa nouvelle foi,
ainsi appelée a manifester son universalité caractéristique (HAAC, 1998, p. 111). L’analyse
du discours kémaliste prouve l'existence des dichotomies dans la conception positiviste du
kémalisme: Occident, Orient ; rationnel, irrationnel ; développement technique/économique,
diversité des instruments politiques, liberté de pensée et d’expression chez les Occidentaux,
sous-développement, mécanismes autoritaires, absence de liberté individuelle et d’opinion
publique organisée chez les Orientaux. Les valeurs occidentales semblent donc supérieures
aux valeurs orientales, puisque I'Occident occupe le premier rang dans la hiérarchie de la

sceéne internationale.

Les kémalistes « assument » la lourde responsabilité d’éclairer, de civiliser un peuple
musulman et ignorant. L’Anatolie est une terre de mission pour eux : terre en jachere qui
attend la lumiére de la Civilisation (ARTUNKAL, 1990, p. 20). A leurs yeux, « tout ce qui est
de culture locale et spécifique, et notamment religieuse, apparait comme une expression des
forces traditionnelles, des forces d’anti-progrés, donc antihistoriques et vouées a la
disparition... Les principes fondateurs de la civilisation occidentale vont pénétrer dans
l'imaginaire collectif des Turcs, mais simultanément blesser la conscience musulmane »
(GOLE, 1994-l, p.127-128). L’introduction du chapeau, 'abandon des caractéres arabes qui
permet la mise en page a I'occidentale de la presse, des réceptions officielles a I'occidentale,
donnent tous lieu a un espace visuel dans lequel I'élite kémaliste se projette et se reconnait.
Le pouvoir a du mal a transformer le paysage oriental qui marquent les villes anatoliennes,

mais il réussit a inventer et homogénéiser son propre espace « civilisé » dans les grandes
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villes (Istanbul, Ankara, lzmir). Mais pour une grande partie de la population, surtout celle
des villes kurdes, périphériques/isolées par rapport aux villes cotiéres ou villes proches de la
capitale, le mot « civilisation » ne veut dire que « le chapeau pour les deux sexes, I'alcool, la
danse, les colliers, les cravates, aller trés peu a la mosquée, cotiser a la Ligue de I'Aviation
plutét que faire 'aumbne, jelner rarement, le football, les nouveaux caractéres latins et
toutes les pratiques associées avec l'infidele » (BOZARSLAN, 2005-I, p. 47, n. 29, 30).

g- Identité : Une affaire d’Etat
Fondateurs d’un Etat-nation, les élites républicaines considérent l'identité comme une affaire
d’Etat. Elles sont le gérant de l'identité pour laquelle elles instaurent des réglements et des
contréles. Le but essentiel de I'Etat-nation, fondé en 1923, est de créer une identité a la fois
occidentale et nationale. Or, selon les dirigeants, l'islam traditionnel constitue un obstacle
devant le projet de modernisation et de nationalisation des consciences. C’est pour cela
gu’ils se mettent a créer une historiographie nationaliste dans laquelle la place de lislam,
religion millénaire des Turcs, est trés restreinte. Dans cette historiographie, I'accent est mis
sur les communautés turques chamanistes de I'Asie centrale qui conservaient au début du
Moyen Age les valeurs propres a la nation turque, avant de subir des influences extérieures,
c’est-a-dire arabo-persanes. Selon les kémalistes, c’est aprés la conversion a I'islam que la
culture turque perd de sa pureté originelle, son caractére tolérant, favorisant I'égalité entre
'homme et la femme. Pour eux, les réformes qui visent au changement d’état d’esprit
doivent commencer par 'amélioration du statut de femme dans la société et I'abolition de la
ségrégation sexuelle : La visibilité publique de la femme fournira la preuve de 'appartenance
a la « civilisation ». La mixité devient alors un projet politique dans un pays ou toute
organisation était fondée sur la ségrégation des sexes. « La femme kémaliste s’émancipe
des interdits de la religion islamique ; elle abandonne son voile mais sans pour autant
approcher de la coquetterie des femmes d’Istanbul ! Elle ne suit pas la mode, elle a un

‘idéal’, elle travaille pour sa nation », « auprés du peuple » (GOLE, 1994-1, p. 129-131).

L’histoire turque de la modernisation est I'histoire d’'une modernisation culturelle, voire d’'une
conversion a la « civilisation » qui pénétre les styles de vie, les comportements, I'éthique et
I'esthétique, autrement dit I'habitus des musulmans. Car le concept de civilisation incarne,
aux yeux des élites, la supériorité du monde occidental et confére a ses modeles culturels
une dimension universelle. La « civilisation », en tant que produit universel de la science et
de la rationalité, est valable en tout lieu et en tout temps. Certes, I'impact le plus visible de la
modernisation touche les structures étatiques et les institutions politiques, pourtant ses effets
les plus profonds concerne le niveau civilisationnel, notamment le capital symbolique, la

construction des identités, la définition de I'éthique et de I'esthétique. La distinction entre les
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maniéres « civilisées » et « non-civilisées » est réglée dans les moindres détails par les
modernistes : le mode de vie « a la franca » est loué, tandis que le mode de vie « a la turca »
est délaissé. « Porter une cravate et un chapeau, se raser les moustaches, se promener en
couple, aller au théatre ou au bal, écrire de gauche a droite, manger avec une fourchette,
tels seront désormais les attributs de I'individu ‘civilisé’ et ‘progressiste’... Ainsi le style de vie

occidental va prendre le pas sur son homologue oriental » (GOLE, 1995).

Le kémalisme, autoritaire et dirigiste, accomplit malgré tout, une ceuvre considérable de
sécularisation de la société et de laicisation des institutions. Son objectif primordial est le
rattrapage, «a coup de décrets», de I'écart de développement entre la Turquie et 'Europe, et
limposition aux citoyens une identité nationale indéterminée ; «pas encore occidentale, mais
déja plus tout a fait orientale» (MANCO, 1996, p.343). Le kémalisme est surtout soutenu par
la fonction publique, la classe moyenne occidentalisée des villes et 'armée. Le sociologue
Ural Mancgo décrit la conception kémaliste de la laicité comme un juridictionnalisme jacobin,
ou un pouvoir non-religieux annexe la religion et I'utilise selon ses besoins de Iégitimation. La
religion devenant ainsi un appareil idéologique parmi d’autres, l'identité nationale, culturelle
et religieuse adoptée par I'élite étatique est imposée a la société du haut vers le bas et du
centre vers la périphérie (MANCO, 1996, p. 343-344).

h- République kémaliste et démocratie
Le régime kémaliste, qui n’a pas été ni une démocratie libérale ni un Etat de droit, demeure
une énigme a son sujet quant a sa nature et ses objectifs ultimes. Est-il une phase transitoire
de dictature destinée a conforter les réformes entreprises pour établir enfin une démocratie
véritable? Est-il un régime sui generis destiné a promouvoir la modernisation de la société
qui ne doit pas nécessairement déboucher sur un systéme de type libéral ? « Tant le
caractére trés occidentaliste du discours officiel de I'époque sur la nécessité de ‘civiliser’ le
peuple turc que les deux tentatives avortées d’expériences pluralistes montrent que la
premiere hypothése est toujours restée a I'ordre du jour. En tout état de cause, méme si le
modéle occidental était demeuré influent dans la république kémaliste, il faut bien voir que la
période au cours de laquelle elle se développa (I'entre-deux-guerres), fut marquée par la
crise des démocraties libérales d’Europe occidentale et par la montée en force de nouveaux

systémes nationalistes, fascistes, communistes » (MARCOU, 2005-11, § 21)...

Voici le régime politique de la Turquie selon le fondateur de la République: « Si nous devions
définir sociologiquement notre systeme politique, nous I'appellerions le gouvernement du
peuple... Nous sommes des travailleurs, des pauvres, qui s’efforgons de sauver nétre vie et

lindépendance.... Est-ce notre faute si nous ne ressemblons pas a la démocratie, si nous ne
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ressemblons pas au socialisme, si nous ne ressemblons a rien ? Messieurs, nous devrions
étre fiers de défier toute comparaison ! Parce que, messieurs, c’est a nous-mémes que nous
ressemblons » (cité par MARCOU, 2005-I1, § 21) !

La mort du Chef éternel ne crée aucune difficulté de succession ni n’affecte la continuité de
la politique poursuivie par le Parti; inénl, son bras droit, est élu a la présidence par la
Grande assemblée, devenant ainsi le chef du Parti et prenant le titre de « chef national » dés
la mort d’Atatiirk (FEYZIOGLU, 1954, p. 140). Sous son régne, l'autoritarisme du régime et
le culte de personnalité se renforcent davantage. Dans ce tournant de I'histoire européenne,
la Turquie reste attachée au principe kémaliste du non-alignement : elle garde sa neutralité,
et son indépendance nationale jusqu’a la fin de la Deuxiéme guerre mondiale. A partir de la
défaite allemande de Stalingrad, inénii, pragmatique, commence a faire signe d’abandonner
sa politique de neutralité ; le 2 aolt 1944, Ankara rompt ses relations diplomatiques avec
I'Allemagne, et en 1945, déclare guerre & cette derniére (BOZARSLAN, 2004-1, p. 46-47). A
la veille de la guerre, un événement heureux succéde la mort de Kemal et compense
I'appauvrissement général da a la guerre : Le sandjak autonome d’Alexandrette, constitué en

République de Hatay en 1938, est officiellement rattaché a la Turquie le 23 juillet 1939.

7- Turquie en transition vers le pluralisme politique (1939-1950)

Le probléme majeur pour indnii entre 1939-1945 est bien évidemment les dommages
économiques liés a la guerre mondiale. La crise économique des années 1930 suivie par
cette guerre freine I'importation des machines agricoles et le processus de développement
du capitalisme du secteur agricole. Le mode de production capitaliste ne parvient a s’établir
gue dans le sud et dans certaines parties de I'ouest du pays. Les autres régions, surtout I'Est
et le Sud-est, restent complétement dominées par une sorte de féodalisme. La Turquie est
encore un pays sous-développé, en retard dans l'industrialisation, caractérisé par une faible
accumulation du capital et par la persistance du mode de production précapitaliste. La
bourgeoisie qui s’est renforcée au cours des années 1930, s’enrichit pendant la Deuxiéme
guerre mondiale au moyen de diverses spéculations, mais elle est loin d’augmenter sa plus-
value a cause de I'économie & caractére autarchique (AGAOGULLARI, 1982, p. 88, 147,
150). D’apres le tableau ci-dessous, I'économie connait un fort ralentissement durant la
guerre mondiale. Le taux de croissance annuelle moyenne du PNB/téte est de 2,5% pour la
période 1924-1947. Si I'on se référe a la période 1924-1939 pour éliminer le biais introduit
par la guerre, la performance du régime autoritaire passe a 4,9%. L’industrialisation rapide

des années 1930 menées sous la houlette du secteur public s’est appuyée sur une ponction
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importante sur le secteur agricole. On témoigne d’une détérioration des termes de I'échange
de I'agriculture qui n’est pas liée a une différentielle de productivité. Cette détérioration, ainsi
que le ralentissement économique lié a la guerre mondiale, déstabilisent fortement le régime
de parti unique en place et débouchent a la premiére alternance électorale en faveur de la

formation politique représentant les intéréts des zones rurales (AKAGUL, 2005, p. 3, 6).

Année 1939 | 1940 | 1941 | 1942 | 1943 | 1944 | 1945 | 1946 | 1947 | 1948 | 1949

Croissance 6,9 -4,9 -10,3 5,6 -9,8 -5,1 | -15,3 | 31,9 4,2 4,2 -5

La Turquie n’est jamais entrée a la guerre mondiale, mais elle a économiquement beaucoup
souffert. C’est notamment les communautés non musulmanes qui ont paye un lourd tribut a
la guerre. En novembre 1942, une loi dite de I'imp0ét sur la fortune, visant a taxer les revenus
de la spéculation et de I'enrichissement illicite a été adoptée. Ladite loi a été essentiellement
appliquée a I'encontre des minorités (religieuses). Un quart seulement des 61 673 personnes
concernées était des musulmans et ils profitaient des allégements spécifiques. Le taux
d’'imposition était fixé de sorte que personne ne puisse s’en acquitter. L'impossibilité absolue
de régler cet imp6t a conduit les imposables au camp de travail. 1 400 personnes selon les
chiffres officiels, jusqu’a 8 000 selon les prisonniers, ont ainsi été enfermées. « 25 d’entre
eux y laisserent la vie, d’autres n’en revinrent qu’en 1944 » (BOZARSLAN, 2004-I, p. 48-49).

Le gouvernement kémaliste obtient un taux de scolarisation satisfaisant a I'échelle nationale,
mais celui-ci est trés faible dans les zones rurales par rapport a celui des zones urbaines, et
dans les régions de I'Est par rapport a 'Ouest, sans oublier la faible scolarisation des filles
par rapport aux gargons. Surtout dans les campagnes de la région orientale ou vivent les
communautés kurdes, la politique kémaliste d’alphabétisation rencontre une méfiance de la
part des classes dominantes, qui voient en I'école un danger ayant le potentiel de mettre en
cause leur position entretenue auprés des masses populaires par I'idéologie religieuse et par
la perpétuation des traditions. La pérennité des structures socioéconomiques archaiques,
étant due en grande partie a la non-intervention de I'Etat (pas de réforme agraire pour casser
les relations de dépendance et pour amener les paysans a la citoyenneté) et a sa quasi-
absence (excepté ses gendarmes et collecteurs d'impdts), y donne une liberté d’action aux
seigneurs régionaux. Il est possible que les dirigeants préférent laisser ces régions dans
l'ignorance et y ouvrir trés peu d’écoles qui pouvaient enseigner la langue turque et inculquer
I'idéologie officielle. Car le maréchal F. Cakmak (1876-1950), premier chef d’état-major de la
République jusqu’en 1944, s’explique a ce propos : « La création d’écoles dans les provinces
orientales éveillerait le peuple et ouvrirait la voie aux courants séparatistes comme le
nationalisme kurde » (AGAOGULLARI, 1982, p. 93, 103, 112).
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Le tableau ci-dessous prouve que le taux d’alphabétisation féminin reste toujours faible, mais
son évolution est bien plus rapide que le taux d’alphabétisation masculin : Durant le régime

autoritaire, le deuxiéme est multiplié par 4, tandis que le premier par 2,3.

1927 1935 1940 1945
Masculin 17,4 29,3 33,9 40,9
Féminin 04,6 09,8 11,2 18,1
Moyenne nationale 10,6 19,2 22,4 29,3

Ce tableau est a considérer en paralléle de I'évolution de la population rurale. En 1927, la
Turquie était une société rurale (75,8 %), elle I'est encore (75,1 %) en 1945. |l s’agit d’une
régression trop faible, le caractére de la société paysanne tient toujours. Il est difficile dans
ces conditions de se transformer en une société industrielle et d’obtenir une culture séculaire
(AGAOGULLARI, 1982, p. 93, et 107, n. 7).

a- Question de reforme, enseignement religieux, germes d’une opposition
Dans cette période, la question de reforme en islam n’est plus une prérogative d’Etat, mais
on rencontre néanmoins des kémalistes qui essaie d’établir une synthése, fortement inspirée
du rationalisme et du déisme des Lumiéres, entre l'islam et le nationalisme turc. En 1940,
l'intellectuel/bureaucrate Vedat Nedim Toér (1897-1985) évoque dans une brochure intitulée
Notre Religion, la nécessité de réformer I'islam: « Le vrai religion ne consiste pas dans les
rengaines du dévot ignorant, malodorant et indolent... Dieu est le symbole et la synthése du
Bien, du Beau et du Juste ; seul celui qui travaille pour le Bien, le Beau et le Juste est pieux ;
seul celui qui croit au Bien, au Beau et au Juste est croyant. Voila, croire a la Turquie de
demain et travailler avec ardeur et désintéressement a sa réalisation rapide, c’est la la piété
la plus agréée par Dieu... Notre religion c’est de faire de la Turquie un paradis ; notre culte
c’est de travailler pour cet idéal. Le chemin qui conduit au paradis de l'autre monde, s’/
existe, passera également par le paradis de la Turquie ». On voit clairement que ces
propositions ne consistent pas a moderniser lislam mais plutét a le remplacer par un

nationalisme radical élevé au rang de la religion (JACOB, 2004, p. 33-34).

On peut trouver ce méme état d’esprit dans les textes officiels et dans certaines mesures du
gouvernement kémaliste. Voici un passage du programme du Parti du peuple mis a jour en
1939 : « Pour I'intérét de la nation a 'heure actuelle et dans I'avenir, le Parti voit la nécessité
de protéger la langue et la culture nationales dans le domaine religieux des influences des
langues et des cultures étrangéres », c’est-a-dire arabo-persanes. La méme année, une
autre nouveauté est mise en place a I'école primaire : la suppression des cours de
connaissances religieuses a option des programmes de I'enseignement. Cette situation
durera jusqu’'en 1949. Pendant une dizaine d’années, I'enseignement des cours de religion

disparait complétement des programmes scolaires de la Turquie moderne. En 1941, l'article
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526 du Code pénal est modifié afin de permettre de prononcer des peines d’emprisonnement
de trois mois contre ceux qui récitent 'appel a la priéere en arabe aussi bien dans les
mosquées qu’au dehors (AGAOGULLARI, 1982, p. 66 ; AYDIN, MANCO, 1998, p. 5).

Dans les années 1940, sous la direction de H. Ali Yiicel (1897-1961), ministre de I'Education
nationale (1938-1946), commence un mouvement des classiques qui pousse a la traduction
et a la publication des classiques gréco-latins et occidentaux. Sur le plan scolaire, I'un des
résultats est que le programme d’histoire de la premiére année de lycée est presque
entiérement consacré a la Gréce et a Rome. « Il ne s’agit pas d’'une tendance exclusive,
puisque, a la méme époque (1939), le ministére de I'Education met en ceuvre I'islam
Ansiklopedisi » (COPEAUX, 1997, p. 76). C’est Yicel, lui-méme, qui écrit la préface des
traductions des classiques dans laquelle il exprime sa satisfaction et son enthousiasme
puisqu’il est a la téte d’'une équipe qui réussit a publier une série contenant 100 classiques
grecs, 210 francais, 120 anglais, 145 allemands, 73 russes, 40 italiens etc. (Education in
Turkey, sans date, p.82-90). En méme temps, une historiographie « humaniste » commence
a faire contrepoids a I'historiographie kémaliste officielle et réhabilite la civilisation gréco-
latine dans le passé anatolien (BAYART, 2005, p. 148 ; CIVGIN, 2003, p. 88).

L'islam Ansiklopedisi est une version turque de I'Encyclopédie de lislam, le grand ouvrage
collectif publié a Leyde par une équipe internationale d’orientalistes. Il ne s’agit pas d’'une
simple traduction : nombre d’articles sont révisés ou réécrits par des chercheurs turcs et de
nouveaux articles ajoutés, I'ensemble se voulant dans le méme esprit scientifique qui a
présidé a la confection du modéle de Leyde. Mais un groupe d’islamistes turcs, sous la
conduite d’Esref Edib qui a dirigé le périodique Sebiliirresad jusqu’a sa suppression en 1925,
protestent contre ce projet, selon lesquels la prétendue Encyclopédie de lislam était plus
une encyclopédie contre l'islam que de lislam : elle serait réalisée par des missionnaires
chrétiens afin de les aider a propager leur foi et a saper les fondements de lislam. lls
stigmatisent aussi le ministére de I'Education, coupable, a leurs yeux, de patronner une
initiative anti-islamique. Enfin, ils entreprennent d’éditer une encyclopédie rivale en 1941,
intitulée Encyclopédie turque de lislam, « sur le méme modeéle que I'ouvrage officiel, mais
dont tous les articles étaient rédigés d’'un point de vue gqu'ils jugeaient strictement musulman.
Chaque fascicule de cette encyclopédie s’accompagnait d’'un magazine critiquant

violemment les livraisons que publiait le gouvernement d’Ankara » (PIERRE, 2003, p. 43).

On a déja mentionné que les écoles d’imams et de prédicateurs étaient toutes fermées
jusqu’en 1932-1933, ainsi que La Faculté de théologie d’'Istanbul en 1933. Il ne reste a partir

de cette date que des cours de Coran (cours de catéchése islamique) pour donner un
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enseignement religieux indispensable pour la formation des religieux. Ceux-ci ne dépendent
pas du ministére de 'Education nationale mais de la Direction des Affaires religieuses. « lIs
se déroulent en général dans les annexes des grandes mosquées. lIs ne sont pas mixtes et
peuvent se donner indistinctement en journée, en soirée, en week-end ou durant les congés
scolaires. La matiére essentielle de ces cours est 'apprentissage par coeur de la lecture du
Coran, qui est un acte de piété important dans l'islam... Ces cours sont sanctionnés par un
certificat officiel de catéchése et de ‘récitant coranique’ délivré par la Présidence des affaires
religieuses » (AYDIN, MANCO, 1998, p. 12). Malgré le peu de moyens dont elle dispose, la
Direction parvient a augmenter le nombre de ces cours, surtout grace aux parents d’éléves
qui participent au financement des cours. D’autre part, un bon nombre des religieux, ne se
trouvant pas dans le statut de fonctionnaires, continuent a exercer leur métier grace aux
aides financiéres/matérielles de la population ; ils échappent ainsi au contréle de la Direction
des Affaires religieuses. L'Etat, & cause de sa politique indifférente pour I'enseignement de
profession religieuse, suscite ainsi I'apparition des « écoles » illégales qui forment des
religieux dans un esprit hostile a la laicité et au kémalisme (AGAOGULLARI, 1982, p. 59-61).

« On peut penser qu’au dessous du vernis de la vie laique officielle, se trouvent des courants
hérités du temps passé et que ces derniers peuvent, a la suite d’'une occasion propice,
apparaitre en plein jour » écrit en 1944 Franz Taeschner (1888-1967), orientaliste allemand.
On voit que sa prophétie se réalise en fin de décennie. Le 19 mai 1945, inénii, Président de
la République, affirme la nécessité de faire plus de place aux principes démocratiques
(AGAOGULLARI, 1982, p. 147, 161-162). D’aprés 'homme fort de la Turquie, un régime
quelque peu autoritaire était nécessaire au début pour réaliser les réformes, mais le pays a
dorénavant besoin des partis d’'opposition pour le fonctionnement d’'une démocratie. En juillet
1945, le premier parti d’opposition voit le jour, il n'inspire pourtant pas confiance. En effet, la
véritable opposition couve au sein du Parti républicain du peuple. Les futurs fondateurs et
dirigeants du Parti démocrate (Bayar, Menderes, Koprili et Koraltan), visent d’abord a
démocratiser le statut interne du parti au pouvoir. Certains d’entre eux publient méme des
articles critiquant la politique intérieure du Parti républicain du peuple. Excepté Bayar, ils ont
tous fini en septembre 1945 par étre expulsés du Parti. Celal Bayar (1883-1986), nommé
Premier ministre par Kemal le 25 octobre 1937 et qui a gardé ce poste suite a la mort de
Kemal sous la présidence d’inénii jusqu’en janvier 1939, fondateur d’ls Bankasi (1924), la
plus grande banque privée du pays, partisan du libéralisme et hostile au dirigisme soutenu
par indni, quitte son parti sur I'expulsion de ses camarades. Le 7 janvier 1946, les quatre
dissidents fondent le Parti démocrate (1946-1960). L’opinion, une grande partie de la presse

et l'intelligentsia accueillent vivement le nouveau parti (FEYZIOGLU, 1954, p. 140-141).
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Si on analyse les catégories socioprofessionnelles auxquelles appartiennent les fondateurs
du parti d’opposition, on peut conclure, de fagon schématique bien sir, comme S. Yerasimos
(1942-2005), historien turc grécophone, que le Parti démocrate représente les quatre faces
de la bourgeoisie turque : capital financier (Bayar), capital foncier (Menderes, 1899-1961),
professions libérales (Koraltan, 1890-1974) et lintelligentsia (Képrall, 1890-1966, un des
plus grands historiens turcs). Les hommes politiques d’origine bourgeoise veulent diriger la
societé politique. Est-ce la fin de l'alliance entre la bureaucratie et la bourgeoisie ? « La
bourgeoisie constate que la bureaucratie kémaliste a accompli sa tache (I'installation et la
consolidation du mode de production capitaliste) et que le temps est venu de 'écarter des
instances dirigeantes de I'appareil étatique... [Les grands propriétaires fonciers] se rangent
alors a c6té de la bourgeoisie et ils décident d’en finir avec le pouvoir excessif des
bureaucrates » (AGAOGULLARI, 1982, p. 147-149).

En Turquie, le multipartisme remplace le régime du parti unique, silencieusement mais pour
toujours, malgré les interventions militaires successives (en 1960, 1971, 1980, 1997). Mais
pourquoi juste aprés la guerre mondiale ? 1- En juin 1945, TURSS exige du gouvernement
turc qu’il céde certains territoires de I'Est et de bases militaires sur les Détroits. Ankara se
sent donc obligé de se rapprocher du camp occidental. 2- La Turquie veut se développer en
se capitalisant. Mais I'économie autarchique ne permettant pas I'accumulation du capital, le
pays a besoin d’attirer le capital occidental. 3- D’aprés les dirigeants turcs, pour s’approcher
des Occidentauy, il faut aussi adopter leur systéme politique. 4- Au début de la guerre froide
(1946), la Turquie est préte (méme désireuse) d’abandonner sa position de non-alignement
pour une alliance sécuritaire contre 'URSS, pour I'aide américain et pour l'investissement

occidental ; préte aussi & une expérience démocratique (AGAOGULLARI, 1982, p. 151-152).

b- Emergence d’une démocratie hautement surveillée et renouveau de
I’expression publique de la religiosité

L’avénement du systéme multipartite a des effets contradictoires sur l'islam. Tant que le
régime se démocratise, les masses populaires n’ont plus besoin du discours islamique pour
faire entendre leur voix, parce qu’ils peuvent exprimer leurs revendications dans le champ
politique, en utilisant le langage politique. Mais il est aussi vrai que les courants «politiques»
religieux sortent de la clandestinité grace a la libération du régime. Les partis politiques, pour
attirer un électorat influencé par les courants religieux, pour obtenir son soutien, se sentent
obligés de satisfaire leurs exigences et de prendre a leur compte les revendications d’ordre
religieux. L'islam se trouve ainsi mélé dans les affaires politiques pour étre instrumentalisé
dans la lutte de pouvoir. La religion musulmane est désormais I'un des thémes principaux du

champ politique qui suscite de vives discussions dont le véritable enjeu est en derniére
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instance le pouvoir. L’homme politique d’opposition a dorénavant la possibilité d’accéder au
pouvoir et de remédier aux malheurs du peuple, en prenant surtout la place du religieux dans
I'estime populaire. Les membres des partis politiques, y compris ceux du Parti républicain du
peuple, en allant a la nation pour s’informer de ses revendications concrétes, contribuent a la
sécularisation du mode d’expression politique en méme temps qu’ils affaiblissant I'idéologie
religieuse qui s’inscrit dans un cadre abstrait et moraliste. Mais, d’autre part, plus un parti
tient un langage religieux, plus il augmente la puissance des courants islamiques en tant que
groupes de pression. Pour garder leurs clientéles, les partis politiques se trouvent obligés de
s’aligner sur la position de ces courants (AGAOGULLARI, 1982, p. 153-154, 157-159).

Rappelons que le principal parti d’opposition de I'époque, Parti démocrate (PD), est fondé
par les anciens députés du PRP et que son président Celal Bayar a été I'un des lieutenants
d’Ataturk. C’est Bayar qui prononce cette phrase sensationnelle le 10 novembre 1953, lors
de funérailles nationales: C’est une priere nationale d’aimer Atatlirk. Comment est-il possible
que son parti rejette les réformes kémalistes ? On peut considérer le PD comme un parti
attaché au réformisme kémaliste, mais qui exploite prudemment les aspirations religieuses
du peuple sans s’engager directement dans une politique religieuse. Ainsi, les deux grands
partis politigues du pays, qui constituent les composantes d’un régime bipartite, s’accordent
sur une démocratie hautement surveillée : il faut exclure de la scéne politique la gauche et la
droite radicales. Il est hors de question de tolérer les partisans du socialisme et ceux qui
veulent appliquer la charia. En revanche, pour gagner I'électorat paysan qui détermine
largement les résultats des élections législatives, ils n’ont pas d’autre choix que de recourir
aux grands propriétaires fonciers qui soutiennent les courants religieux et qui prénent un
islam politisé pour le maintien des rapports sociaux précapitalistes. Pour se rendre compte
des effets contradictoires du multipartisme sur le discours religieux, il faut surtout se focaliser
sur la liberté d’association qui contribue a la démocratisation du pays. De 1946 a 1950, le
nombre des associations se multiplie par 2,5 (de 814 a 2023) et celui des associations a
caractére religieux par 14 (de 11 a 154). Leur pourcentage par rapport au total augmente de
1,3 % a 7 %. Celles-ci ne peuvent pas, bien sir, mettre en cause le caractére républicain et
laique du régime, ni s’exprimer par un langage religieux, la loi interdisant la création des
associations basées sur les principes religieux. Grace a ces associations, les opposants
farouches du systéme sortent en effet de leur refuge islamique pour s’intégrer au systéme.
En revanche, la liberté d’association permet aussi aux courants religieux de s’organiser et de
propager leurs idées dans un cadre légal (AGAOGULLARI, 1982, p. 154-157, 159-160, 173)

En Turquie, les premiéres élections pluralistes sont organisées le 21 juillet 1946, six mois

apres la fondation du PD. Ce dernier menace sérieusement les positions du PRP dans tous
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les départements ou il a pu s’organiser : || gagne 61 siéges sur 480, malgré le trés injuste
systeme électoral majoritaire (scrutin de liste & un seul tour avec grandes circonscriptions).
D’autres partis d’opposition, éclipsés par I'apparition du PD n’obtiennent aucun siége au
Parlement. Aprés les élections, le PD réclame I'abrogation des lois anticonstitutionnelles, la
neutralité du chef d’Etat et la modification de la loi électorale, pour la démocratisation du
systeme, pour mieux assurer le secret du vote et I'impartialité de 'administration. Devant la
pression grandissante de l'opinion, inéni laisse la direction effective du PRP, adopte une
attitude neutre et rappelle a I'administration son devoir de stricte impartialité vis-a-vis des
partis (FEYZIOGLU, 1954, p. 141). Le Président perd son titre de Chef national et les
structures de parti-Etat, qui chargent les préfets de la présidence des branches locales du
parti, sont abolies (BOZARSLAN, 2004-1, p. 49).

Le PD, dés son apparition, se montre respectueux a I'égard de la religion et des valeurs
morales, inscrivant dans son programme de 1946 qu’il comprend la laicité en ce sens que
I'Etat ne s’intéresse point aux activités religieuses, qu'il rejette l'interprétation erronée qui
dresse la laicité contre la religion et qu’il reconnait la liberté religieuse comme un droit sacré
de 'homme. Au début, les dirigeants du Parti sont prudents et méme hostiles a I'immixtion
de la religion dans la vie politique. En 1947, Bayar, Président du PD, condamne les courants
religieux qui réclament le retour a la charia : Nous ne reconnaissons pas le droit de survivre
a la charia. En 1949, Koéprill précise devant le Parlement que ceux qui font la propagande
religieuse ne sont pas de vrais croyants, mais des courtiers qui utilisent la religion pour leurs
propres intéréts. La campagne électorale du PD ne repose pas sur la religion, mais sur la
démocratie, présentée comme la solution de tous les problémes. Pourtant, la base du parti
lance des slogans religieux lors des congrés et meetings, de multiplier les critiques contre les
réformes de laicisation. Les agents locaux du parti obtiennent finalement un consentement
tacite, fruit de leur obstination, les leaders se trouvant obligés de tenir par la suite un langage
religieux (AGAOGULLARI, 1982, p.168-170).

L’autorisation du multipartisme est un choix particulierement audacieux pour les kémalistes,
a commencer par Indnii. Car I'Etat laic est encore jeune pour se faire accepter des masses,
qui la voient comme une menace pour leur mode de vie traditionnel. Le taux de scolarisation
dans I'enseignement primaire n’atteint que 52 % (un score sensationnel, compte tenu de la
faiblesse du taux de scolarisation ottoman, pourtant insuffisant pour créer une génération
attachée aux valeurs républicaines) et celui du premier degré de I'enseignement secondaire
(équivalent du college francais), 7 % (4 % pour les filles). En outre, prés de 71 % de la
population est encore analphabéte. « Les valeurs kémalistes les plus audacieuses n’avaient

eu ni le temps, ni les opportunités pour pénétrer la Turquie profonde. Faut-il s’étonner que
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les partis politiques aient cherché a séduire I'électorat en lui proposant ce que le régime du
parti unique, c’est-a-dire le régime d’'Atatirk, ne lui avait pas apporté ou lui avait enlevé »
(JEVAKHOFF, 1989, p. 124) ?

Dans la mesure ou linstauration du régime multipartite permet une plus grande liberté
d’expression aux diverses tendances de l'opinion, I'affirmation par la population de son
identité religieuse gagne en visibilité. Il est donc possible de parler d’'un renouveau religieux.
Pourtant, il ne s’agit pas d’'une renaissance de la foi, qui n’a jamais été en crise, mais d’un
renouveau de l'expression publique de la religiosité. Dés la fin des années 40, les ouvrages,
les quotidiens et les hebdomadaires traitant de questions religieuses se multiplient. Les
confréries et les hommes de religion se manifestent en public pour remettre en cause les
principes laiques de la République. « Une grande partie de la bataille que se livrent les deux
grandes formations politiques pour la conquéte de I'électorat porta sur la revalorisation de la
religion dans la société turque. Cette revalorisation fut activement encouragée par les Etats-
Unis qui y voyaient un moyen d’enrayer la progression du communisme et de I'idéologie
marxiste en Turquie. Dans ce contexte, Ismet Indnl fut, dés 1945, le promoteur d’'une
campagne exaltant les vertus de la religion musulmane. Contraint, par la suite, de prendre
en compte les revendications d’'un électorat séduit par les promesses du PD en matiére de
liberté d’expression religieuse, il mit en chantier une série de réformes dans le domaine de
I'expression publique de la religiosité » (ANCIAUX, 2001, p. 32).

c- Parti kémaliste fait son autocritique a I’égard du laicisme combattant
Etant donné qu’une société n’est jamais une tabula rasa, aucun mouvement politique visant
modifier des conduites enracinées dans la vie sociale et culturelle d’'une population ne peut
réaliser la totalité de son projet ; il est difficile d’éliminer les groupes sociaux défendant les
valeurs anciennes. Les kémalistes, convaincus que tous les citoyens finiront par reconnaitre
l'inéluctabilité de la modernisation, qui écrasaient les revendications conservatrices au nom
du progres, se rendent progressivement compte que leur programme de modernisation
provoque une réaction conservatrice et un regain de conceptions traditionnalistes. lls prétent

alors l'oreille a la voix de la société civile.

Il nest donc pas surprenant que les critiques contre le laicisme combattant se développent
d’abord au sein du PRP. Aprés les élections de 1946, les membres du parti kémaliste au
pouvoir suggérent la réintroduction de I'enseignement religieux dans les écoles publiques.
Lors de son 7° congrés (17 novembre — 4 décembre 1947), on témoigne des divergences au
sein du PRP au sujet de la religion. Tandis que la majorité refuse toute modification a la

politique du laicisme, une partie des délégués insiste sur la nécessité de redéfinir la laicité
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républicaine et de réintroduire les valeurs islamiques dans la vie sociale. Selon ces derniers,
il faut éviter de comprendre et d’appliquer la laicité comme une irréligiosité : La laicité exige
une séparation totale entre I'Etat et la religion, mais non une tutelle gouvernementale sur
cette derniére. Pour élever les valeurs morales de la nation, pour faire face aux déviations et
comportements immoraux, il faut inculquer de nouveau au peuple le respect de lislam et
réintroduire I'enseignement religieux. Pour les délégués favorables a l'instrumentalisation
sociale de l'islam, I'enseignement de religion, disparu progressivement entre 1931 et 1939,
sera un bastion pour barrer la route au communisme (AGAOGULLARI, 1982, p. 162-163) et
cimenter l'unité nationale. lls définissent la religion comme nourriture de I'esprit, moyen de la
sauvegarde du régime vis-a-vis du danger rouge. Leurs propositions rencontrent 'opposition
de la majorité « révolutionnaire », mais la tension engendrée par les tendances divergentes
au sein du parti, avec l'accusation d’irréligion portée par des milieux islamiques contre le
PRP obligent la majorité a adopter un langage plus souple et respectueux de lislam lors de
la révision du programme (USTEL, 1995, p. 258-259).

Cette sorte de propositions, qui ne different guére de celles de la presse islamique et qui
ouvre la voie a I'exploitation politique de l'islam, sont donc mal accueillies par les kémalistes
orthodoxes qui constituent le noyau dur du PRP et qui rejettent catégoriquement toute
déviation pour montrer leur détermination de sauvegarder les réformes de laicisation et
d’empécher quiconque de les déformer et transgresser. En revanche, au fur a mesure que la
popularité du PD augmente et que son discours libéral embrasse les milieux sensibles a la
religion, le PRP fait des concessions (AGAOGULLARI, 1982, p. 164-166). Génétiquement
kémaliste, ce parti affirme, dés 1947, la compatibilité de I'enseignement religieux avec la
laicité et la révolution kémaliste : Un communiqué précise que cet enseignement placé sous
le contréle direct de I'Etat restera facultatif et sera donné uniquement en langue turque dans
les deux derniéres années des écoles primaires. L'année suivante, le groupe parlementaire
du PRP approuve la réouverture de la Faculté de théologie (a Ankara) et envisage la reprise
de cours préparatoires aux fonctions d’'imams et de prédicateurs (COLOMBE, 1955, p. 767),
parce que le bannissement de toute formation religieuse a partir de la fin des années 1930 a
créé une véritable pénurie d'imams faisant preuve de connaissances religieuses suffisantes
et parce que le risque de récupération de la demande populaire d’islam par des mouvements
antirépublicains peut devenir grande (AYDIN, MANCO, 1998, p. 7-8).

Les mesures qui visent a construire un pont avec les masses pieuses s’intensifient tout au
long de 1949, année qui précéde les législatives. Le nouveau (et le dernier) gouvernement
kémaliste formé le 16 janvier 1949 est particulierement composé des députés modérés du

PRP et confié au $. Gunaltay, connu pour ses convictions religieuses, voire islamistes. Ce
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cabinet réintroduit les cours religieux facultatifs dans les écoles primaires et ouvre également
des cours accélérés pour imams et prédicateurs dans dix villes. Gunaltay, ayant pourtant
déclaré en février 1949 que les couvents et les mausolées des saints ne peuvent pas étre
ressuscités, soumet en 1950 a '’Assemblée un projet de loi sur la réouverture de certaines
mausolées. Les vingt premiers ouvrent ses portes a partir du 1° mars 1950. Toutes ces
concessions résultent de la nécessité de ne pas perdre du terrain aux législatives, les partis
d’opposition abritant tous divers mouvements religieux (AGAOGULLARI, 1982, p. 166-168).
« L’instauration d’'un jeu politique concurrentiel, flt-ce dans le cadre d’un pluralisme restreint,
permet I'émergence d’un populisme politique d’'un genre nouveau. Un populisme qui ne
craint pas les réactions de la population, qui ne cherche pas a I'encadrer par la force, mais
gui sait la manipuler en lui aménageant (ou cédant) progressivement de nouvelles marges

de manceuvre, de nouveaux espaces de liberté » (ARTUNKAL, 1990, p. 21).

d- Libéralisation du régime et islam politique

La libéralisation du régime donne aux courants religieux 'occasion de faire surface. Ainsi,
plusieurs partis se réclamant explicitement de l'islam apparaissent dans la scéne politique.
Mais ceux-ci connaissent une existence éphémére ; accusés souvent d’exploiter la religion et
les sentiments religieux pour inciter les masses a accomplir des actes qui mettent en danger
la sécurité de I'Etat (article 163 du Code Pénal), ils sont dissouts peu de temps aprés leur
création. Le gouvernement qui ne se laisse pas entrainer dans la voie de la contre-réforme,
fait voter, dés le mois de juin 1949, un amendement au Code Pénal. Des peines allant de 2 a
7 années de prison sont instituées a I'encontre de tout individu créant une association ou y
adhérant dans le but d’établir sur des bases religieuses l'ordre politique, économique, social,
judiciaire (COLOMBE, 1955, p. 766). Les partis d’obédience socialiste, eux aussi, subissent
le méme sort. L’Etat qui s'engage dans la voie de I'anticommunisme et utilise couramment
les méthodes propres au maccarthysme, écrase les mouvements de gauche. Cette période
de transition voit pourtant naitre un parti d’'opposition qui obtient les faveurs des courants
religieux, qui préne la séparation totale de I'Etat et de la religion et qui préconise la création
d’une institution religieuse autonome, dotée de larges pouvoirs en matiére islamique. Il s’agit
du Parti de la Nation (1948-1954) reconnaissant, d’aprés son programme, le droit de chaque
individu d’accomplir les pratiques religieuses dans la langue qui lui convient. A I'approche
des premiéres législatives multipartites, la presse religieuse ce parti qui demande le retour a
I'arabe pour langue liturgique (AGAOGULLARI, 1982, p. 162, 169).

Dans les années 40, la tendance sous laquelle se manifeste la presse islamique est, comme
a I'’époque ottomane, I'anti-occidentalisme : L’occidentalisation signifiant la christianisation du

pays, il faut retourner aux valeurs et aux traditions nationales, c’est-a-dire islamiques. Dans
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cette période riche en mouvements sociaux, les courants religieux orthodoxes, pour ne pas
tomber sous le coup des lois sauvegardant la laicité et ne pas perdre leur principal moyen de
propagande, la presse, tiennent un langage prudent. Conformément a cette prise de position
hésitante, le retour a la religion concerne uniguement le domaine de la morale: L’islam est le
seul systéme de valeurs capable de sortir la Turquie du gouffre d'immoralisme dans lequel
elle s’est plongée depuis des années. Mais a partir du moment ou le PRP perd le pouvoir au
profit du PD (1950), les groupes islamistes commencent a traiter I'islam comme un systeme
social complet et parfait, et a réclamer ouvertement le retour a la charia, principal pilier de ce
systéme infaillible. La presse islamique débouche ainsi sur le rejet du laicisme. « L’argument
utilisé par la presse religieuse d’'une facon persistante, et avec succes, pour justifier la
nécessité du retour a I'islam est 'anticommunisme » (AGAOGULLARI, 1982, p. 179-180).

Parallelement a ce climat d’effervescence islamique, en 1948, 22 ans plus tard, Esref Edib
édite a nouveau son revue Sebillirresad. Dés sa réapparition, la revue prend pour cible la
franc-maconnerie, responsable de la pénétration communiste déguisée en laicité, de la
faillite spirituelle et morale, de l'interdiction des textes religieux aux maisons du peuple, de la
suppression totale dans les écoles publiques de I'enseignement religieux. Franc-macgonnerie,
sionisme, judaisme : Ces trois termes se confondent dans I'inconscient collectif des auteurs
islamistes de Sebiliirresad. Edib et sa revue ne prénent jamais I'abolition de la République,
mais I'abandon des dogmes du laicisme jacobin, véreux et intolérant envers l'islam, culte de
la majorité de ses citoyens. Les auteurs du périodique ne se prononcent pas contre l'idée de
République tant qu’elle n'est pas congue comme un dogme. lls sont pour un républicanisme
tolérant, adapté aux valeurs collectives de la société musulmane. lls révent d’'une république
étant le porte-étendard de l'islam. Nursi a la méme conception de république que les auteurs

de Sebiliirresad : il se présente comme un républicain croyant (ARABACI, 2004, p. 122-127).

Avec sa deuxiéme période, Sebiliirresad opte pour un discours conservateur, nationaliste,
développementaliste et fidéle & 'Etat en tant qu’instance supérieure. «La fidélité a I'Etat» est
une constante de I'histoire de la revue. Loyal & I'Etat ottoman tout en critiquant ses méthodes
autoritaires, elle ne se révolte jamais contre la République laique malgré I'existence de
divergences dans la perception et de l'interprétation de la laicité. D’aprés les auteurs de la
revue, le pays turc n'est nullement menacé par lirtica («retour en arriére», utilisé par les
kémalistes comme équivalent du réactionnarisme), mais par d’autres réactions, telles noire
(projet de christianisation de la Turquie), jaune (judaisme et franc-magonnerie), et rouge
(communisme et athéisme). L'un des auteurs du périodique, Ali Fuad Baggil (1893-1967),
juriste, ancien doyen de la Faculté de droit de I'Université d’Istanbul (1938-1942), écrit qu'l

n’y a pas d'’irtica en Turquie, mais des reaksiyon contre les coups a la religion. Dans un autre
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article, il se demande qui est le réactionnaire, la nation musulmane turque ou bien les francs-
macgons et les Dénme, Juifs convertis a I'islam (ARABACI, 2004, p. 125-128). Cet auteur a
tendances antisémites, critiquant virulemment le laicisme kémaliste, fait néanmoins dans un
autre discours I'éloge de Kemal : « C’est Ataturk qui a tourné le cceur et les yeux des Turcs

qui regardaient vers les déserts de I'Arabie, vers la civilisation, le siécle et 'avenir».

En tant qu’idéologie politique, I'islamisme turc doit beaucoup a I'ceuvre de Necip Fazil
Kisakirek (1904-1983), poéte-écrivain, dramaturge islamiste, auteur d’une synthése élitiste
entre islamisme et nationalisme, éditeur de la revue « Blyuk Dogu » (Grand Orient) pendant
35 ans (1943-1978). Avant la Grand Orient, il éditait une revue littéraire : « Agac¢ » (Arbre :
1936, 17 numéros), suivant une ligne spiritualiste/idéaliste contre les tendances matérialistes
et marxisantes. Au début, I'équipe de la Grand Orient était assez composite, mais au fur et a
mesure que Necip Fazil transforme celle-ci en organe de l'islam politique aux tonalités plus
radicales, qui rejette les valeurs kémalistes en bloc et qui professe le retour aux anciennes
valeurs religieuses/culturelles (il s’agit d’'une nostalgie ottomane) sans pour autant préconiser
la restauration de la monarchie, les auteurs attachés au sécularisme républicain quittent le
périodique. Resté en marge de la vie politique, l'islamisme turc manifeste pourtant déja une
particularité qui constitue son fil conducteur tout au long du XX® siécle: I'articulation avec
l'idéologie prédominante du moment. Basée sur la difficulté de l'islamisme a constituer une
idéologie indépendante, cette articulation reflete les liens inévitables de l'intellectuel islamiste
avec la modernité. A cela, il faut ajouter « une part d'opportunisme politique bien placé. Ainsi,
les années 40 furent marquées par I'anticommunisme radical, le nationalisme et l'ingénierie
sociale par le haut, également défendus dans le contexte islamiste par des penseurs comme
Kisakiirek et Sezai Karakog » (TURKMEN, 2004).

e- Néo-confréries : évolution du soufisme
Plus que Sebiliirresad et Biiyiik Dogu, I'ceuvre qui influence énormément I'évolution de la
pensée islamique turque est la collection de Risale-i Nur (Traités de Lumiéres), rédigée par
Said-i Nursi, surnommé Bedilizzaman, prodige du temps. Né en 1878 a I'est de la Turquie,
marqué, voire traumatisé par la fin de I'empire et les débats idéologiques de I'époque,
imprégné fortement par 'enseignement traditionnel de la médersa a I'est de la Turquie, cette
grande figure de l'islam anatolien réussit a créer autour de lui un cercle de disciples. Aprés
avoir tenté d’obtenir d’Abdulhamid Il la création d’une université islamique a Van et lui avoir
soumis un plan de réforme de I'empire, maintenu a distance par le sultan peut-étre en raison
de ses propositions favorables a I'autonomie administrative ou politique des Kurdes, il se
trouve a Salonique lors de la Révolution de 1908, fréquente les membres du Comité Union et

Progres et soutient leur mouvement, ce qui ne 'empéche pas d’étre un moment inquiété.
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Ses écrits ou ses déclarations de I'époque attestent qu'’il est au fait des débats sur la nation,
le progres, le libéralisme politique, et qu’il adhére largement a ces idées tout en se réclamant
de l'islam. Aprés la révolution jeune-turque, il rompt avec I'Union et Progrés (comme d’autres
figures islamistes) et devient I'un des fondateurs de la Société de I'union mahométane dont
le leader, le cheikh Vahdeti, principal instigateur de la mutinerie d’avril 1909 est pendu. Nursi
échappe lui-méme a la répression. En 1915, il rejoint Tripoli pour encourager la résistance
sénoussie a l'occupation italienne. De retour en Anatolie, il participe a la défense de Bitlis
('est de la Turquie) ou il est fait prisonnier par les Russes. Retenu en captivité pendant deux
ans et demi, il regagne Istanbul par Varsovie, Berlin et Vienne, aprés s’étre évadé en 1917,
dans le désordre de la Révolution dont il observe les premiers pas. Pendant la Guerre
d’'indépendance, il collabore avec I'Assemblée nationale, mais regagne Van dés 1923, non
sans avoir critiqué la tournure séculariste du pouvoir kémaliste qui s’affirme. Arrété en 1925
dans le cadre de la répression de la révolte kurde de Cheikh Said, il passe le reste de sa vie
en résidence surveillée, parfois en détention, dans la région égéenne ou il poursuit son
ceuvre et son enseignement (BAYART, 2009-1, p. 41-42).

L’'un des adversaires les plus tenaces de la politique de sécularisation, Nursi s’était mis dés
son adolescence au service de la cause du renouveau islamique, par I'élaboration d’'un
nouveau kalam ou un approfondissement intérieur. Vers 1920, a la suite d’'une expérience
profonde de renaissance spirituelle, il trouve son orientation définitive et commence a rédiger
son fameux Risale-i Nur. « Dans des circonstances souvent difficiles, étant toujours suspecté
d’activités subversives, avec des périodes d’emprisonnement et quatre proces contre lui, il a
écrit cette ceuvre qui a trouvé son chemin non pas dans les librairies, mais grace a un
réseau de distributeurs dans toute la Turquie » (WAARDENBURG, 1980, p. 200).

Pour 'historiographie kémaliste, Said-i Nursi n’est qu’un obscurantiste, coupable de menées
séparatistes ou autonomistes kurdes et de reconstitution de l'islam confrérique interdit. Les
choses sont en fait bien plus nuancées que cela. Nursi connait les catégories modernes de
liberté, de progres, de science, d’exploitation économique, de propriété privée. Il évite de
remettre en cause les institutions républicaines et semble renoncer a toute activité politique.
Discrétement favorable au Parti démocrate, il soutient son candidat a Isparta (centre de
'Anatolie) en 1956. Il approuve la publication en turc et en caractéres latins de son ceuvre, le
Risale-i Nur, originellement écrit en arabe. Aprés 1925, il ne mentionne plus le califat comme
institution politique centrale de lislam. L’itinéraire de ses disciples est aussi républicain ; ils
ne partent pas en guerre contre la société républicaine. Ne reconnaissant pas la primauté du
politique, Nursi met I'accent sur la mobilisation sociale des croyants, en tant qu’individus et

en tant que membres de la communauté islamique, plutdt que comme sujets d’'un ordre
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politique. Cela est inacceptable pour les élites kémalistes, mais n’en fait pas pour autant un
subversif (BAYART, 2009-Il, p. 36-37).

Nursi voyait en I'Etat un serviteur neutre du peuple ; le réle des fonctionnaires était, selon lui,
de respecter et faire respecter la loi. Il entérinait 'autonomisation du champ politique par
rapport au champ religieux et a la Charia. Son enseignement personnaliste s’efforgait
d’intégrer les découvertes de la biologie, de la physiologie, de la botanique, de I'électricité.
« Il avait de la nature une vision mécaniciste et prométhéenne qui, fondamentalement, ne
contredisait pas au-dela du raisonnable le positivisme développementaliste de la République
kémaliste, en dépit de son inspiration islamique. Il contribuait méme peut-étre, indirectement,
a implanter l'idéologie de cette derniére en la légitimant auprés des masses paysannes et
des nouveaux citadins dans les termes de la tradition mystique et poétique de I'Anatolie.
Mais, simultanément, il incarnait une innovation religieuse, celle d’'une néo-confrérie, d’'une
société religieuse (cemaat), qui donnait la priorité a 'enseignement scripturaire et a I'imprimé
sur la relation personnalisée et orale entre le cheikh et ses disciples, organisait ces derniers
en cercles de lecture (dershane), s’appropriait le positivisme et le scientisme, se figurait la
société et les ceuvres de la foi sous la forme d'une grande centrale électrique, rompait

définitivement avec les confréries traditionnelles soufies » (BAYART, 2009-11, p. 37).

Membre de tariga dans les derniéres années de I'empire, Nursi devient un opposant des
confréries avec le temps. Il ne s’oppose pas a la doctrine soufie, mais refuse le rituel et les
pratiques soufis. On peut donc le considérer comme un soufi sans affiliation confrérique. Il
rejette plusieurs formes jugées peu orthodoxes du soufisme. Le courant Nurcu présente ainsi
les caractéristiques d’'un soufisme qui remet en question la sociabilité soufie traditionnelle,
jugée inadaptée a I'époque et source du déclin du sentiment religieux. Nursi décrit son
mouvement comme une cemaat (communauté) ; I'idée de cemaat incarne ici la volonté de
donner un nouvel espace associatif aux croyants a I'écart du cadre confrérique. La cemaat
n’est autre que la reconstruction de 'oumma, la communauté des croyants. « L’époque n’est
plus I'époque des tariga mais celle de la foi » dit Nursi : le maintien et la protection du credo
islamique face a la modernité et a 'occupation économique occidentale 'emporte sur le rituel
et la sociabilité confrérique (ZARCONE, 2002-Il, p. 14-15).

Dés la fondation de la République, le mouvement Nurcu conduit par Nursi et ses disciples se
structure a travers tout le pays, dans une situation Iégale ou semi-légale selon les périodes.
A la mort du maitre, le mouvement éclate en plusieurs tendances, mais il se développe
aussi : les débats s'enrichissent et les idées du mouvement sont diffusées a travers le pays

et exportées a I'étranger (BALCI, 2005). Les Traités de Lumieres (14 tomes, 130 livres, plus
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de 6000 pages), rédigés dans le but d’interpréter/expliquer les vérités coraniques ainsi que la
foi a ’lhomme moderne (considéré par 'auteur comme dérouté face a 'assaut des penseurs
matérialistes) afin qu’il puisse atteindre la véritable foi. Les Traités de Lumiéres essaient de
démontrer la supériorité du Coran dans tous ses aspects et de réfuter la philosophie
matérialiste de I'Occident. Nursi ne semble pas rejeter toutes les valeurs occidentales, mais
prend position contre certains courants « occidentaux », tels que le matérialisme positiviste
et 'athéisme. Il déclare lui-méme que ses écrits émergent du Coran: ils sont « des rayons de
lumiére émanant de ses vérités ». Le Risale-i Nur n’est pas un commentaire traditionnel du
Coran, mais plutbét une interprétation spirituelle exposant les vérités coraniques, expliquant et
prouvant la véracité des enseignements du Coran. Said-i Nursi considére son ceuvre comme
la lune par rapport au soleil qu’est le Coran. Dans ses explications, il utilise comme sources
des livres de tafsir et de tasawdf (soufisme). « Il applique des interprétations allégoriques et
il référe maintes fois a des réves dont il donne son interprétation a lui, a c6té de certaines
interprétations pseudo-scientifiques selon lesquelles des découvertes scientifiques ou
techniques modernes se lisent méme dans le texte sacré. A une époque ol la sécularisation
impliquait pratiquement une attitude antireligieuse, Said Nursi avait le courage d’affirmer la
primauté des valeurs coraniques dans la vie, en attaquant les aspects de la modernisation
qui allaient a I'encontre de l'islam auquel il tenait » (WAARDENBURG, 1980, p. 200). Il y a
donc un antagonisme explicite entre la loyauté a I'égard de l'islam tel qu’il est décrit dans le
Risale-i Nur et l'idéologie de la République (ALGAR, 1979, p. 328).

D’aprés Nursi, qui essaie d’interpréter le Coran en tant que parole divine qui s’adresse a son
époque (au XIII° siécle du Hégire) le Coran s’adresse a tous les hommes de tous les siécles.
Nursi, influencé par les idées réformistes, entend ressusciter la grandeur de l'islam par une
politique d’ouverture a la modernité a travers les sciences. De fait, le mouvement Nurcu
accorde une place considérable a I'enseignement des sciences par la publication d’'ouvrages
de vulgarisation dans divers domaines scientifiques. Nursi et ses disciples pronent ainsi une
société fondée sur un modéle a la fois religieux et moderne. En 1964, un ouvrage publié par
la Direction des Affaires religieuses, intitulé «Sur le mouvement Nurcu», atteste la conformité
du Risale-i Nur au Coran, mais en précisant en méme temps que celui-ci comporte des
contradictions internes, qu'il présente un étrange mélange d’idées mystiques, des mots
cabalistiques et d’exhortations (AGAOGULLARI, 1982, p. 186).

Conformément a son volonté de participer a la conciliation entre la modernité et l'islam, a
son désir d’interpréter ce dernier selon un contexte et selon des besoins contemporains,
certains musulmans, notamment ses partisans, reconnaissent en Said-i Nursi le mujaddid de

son siécle (XIII® siécle du Hégire). Dans la tradition islamique, le terme arabe mujaddid
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(rénovateur, de tajdid, renouvellement), désigne « le saint homme envoyé par Dieu a chaque
siécle du calendrier islamique pour revivifier et rénover la religion, pour I'expliciter selon les
nécessités de I'époque ». L'objectif d’'un mujaddid est de restaurer l'islam en son état originel
et d'en éradiquer tout élément externe. Said-i Nursi ne se présente pas lui-méme comme un
mujaddid, mais il considére la collection de Risale-i Nur comme tel. D’aprés lui, il n’est pas
'auteur de cette ceuvre, mais il est son interpréte, ou mieux, son serviteur. Ainsi, le mujaddid
n'est pas une personne mais une ceuvre toute entiére. Cette formule lui permet d’éviter
d’étre considéré, par ses contemporains et surtout par ses disciples, comme un mahdi, un
homme surnaturel (ALGAR, 2001, p. 303-305). Certains de ses disciples insistent pourtant a
le présenter comme un érudit extraordinaire ou bien une sorte de mahdi accomplissant des

miracles, comme par exemple la rédaction du Risale-i Nur.

L’organisation des Nurcu présente certains points communs avec celle des Siileymanci dont
le fondateur éponyme, Suleyman Hilmi Tunahan (1888-1959) inscrit aussi son action contre
le systéme décadent des tariqa et le régne des faux cheikhs. S'il reste fidéle au confrérisme
d’'obédience Nakshibendi auquel il appartient, s'oppose néanmoins aux formes souples du
soufisme. Tunahan, quoique fidéle a la Nakshibendiya, constitue une cemaat qui ne donne
aucune place aux pratiques confrériques comme zikr (répétition des noms d’Allah) et adopte
une structure hiérarchique non inspirée de celle des tariga. Son action est principalement
structurée autour de cours de Coran avec, a partir de 1965, une dimension sociale (pension
d’étudiants) et un engagement politique. Le mouvement tisse un réseau qui couvre toute
I’Anatolie et plus tard la diaspora turque en Europe. Tunahan est quasiment divinisé par ses
fidéles qui voient en lui un saint et le maitre spirituel parfait. Le mouvement prend méme une
dimension messianique sous son successeur et beau-fils Kemal Kagar (1917-2000), connait
pourtant plusieurs divisions. Le courant Stileymanci qui mérite le qualificatif de néo-confrérie
se place dans une dimension plus intellectuelle que dévotionnelle. C’est une caractéristique

que I'on retrouve a un degré encore plus grand chez les Isik¢i (ZARCONE, 2002-11, p.16-17).

Les nouvelles organisations d’essence soufie font leur apparition a la fin de I'empire et
pendant la période républicaine. Celles-ci s’inscrivent sous le signe de la rupture avec le
systéme confrérique, avec la tradition ottomane. Il s’agit 1a d’'une recomposition d’une forme
nouvelle de sociabilité et de dévotion islamique, souvent définie sous le nom de cemaat,
dans un cadre qui reste celui du soufisme mais plus du confrérisme. Le projet de ces
organisations, dont certaines peuvent étre considérées comme des nouvelles confréries,
n’est plus d’harmoniser une tradition ottomane avec la société turque contemporaine, mais
de faire accepter la forme nouvelle qu’elles ont adoptée dans cette méme société a travers

une politique dynamique de réislamisation, ce qui explique, entre autres, leurs rapports
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conflictuels avec I'Etat kémaliste. Outre les Nurcu et Sileymanci, il est possible de classer
les Isikgr dans les néo-confréries, reconnues également comme une cemaat. Voici la formule
de linspirateur du mouvement, le cheikh nakshibendi Arvasi (1864-1943): « le gouvernement
n’a pas fermé des tekke de soufis mais des lieux vides » (ZARCONE, 2002-11, p. 14, 17).

Arvasi souligne le fait que la suppression des tekke (couvents) ne signifie pas la mort du
soufisme et reconnait comme les autres maitres que la doctrine mystique peut se passer de
la sociabilité ; la rupture avec une tradition millénaire est ainsi acceptée et repensée par les
hommes mémes qui en sont les héritiers. Aprés 1925 (interdiction des confréries), certains
éléments restent inchangés dans les ordres soufis clandestins: réle du maitre charismatique,
pelerinage aux tombeaux de saints, lecture des textes classiques. En revanche, le sohbet
(rencontres spirituelles), a travers lequel le cheikh fait I'éducation de ses disciples, gagne en
importance et devient le véhicule privilégié de la transmission du savoir. Le sohbet est une
pratique fondamentale dans toutes les branches de l'ordre des Nakshibendis, puisque le
cheikh est considéré comme un médium de la grace divine. Arvasi ne met pas un terme a
ses activités de cheikh, sinon en apparence, et inaugure une voie nouvelle imposée par les
conditions sociales et politiques de la République. Fidéle a la Nakshibendiya qu'il a recue par
tradition familiale, il continue a conseiller a ses éléves la lecture des livres qu'il a écrits sur
cet ordre. « Sur un plan pratique, Arvasi met un terme, entre 1925 et 1943, aux cérémonies
de réception classique, remplacant celles-ci par de simples priéres. Peu de pratiques soufies
prennent place au cours des rencontres (sohbet) qu’il organise ; cependant, il maintient deux
des principaux exercices contemplatifs de la Nakgibendiye : la rabita (le lien spirituel au
seyh) et le zikr silencieux (zikr-i hafi). Ce dernier exercice, toutefois, ne s’exécute plus en
commun mais de maniére individuelle. Le souci du geyh est bien de ne pas préter le flanc

aux possibles attaques du pouvoir kémaliste » (ZARCONE, 2002-Il, p. 9, 17).

En Turquie républicaine, seulement trois grands groupes Nakshibendis continuent leurs
activités avec de nombreux fidéles : Menzil, iskender Pasa, ismail Aga. Abdiilhakim Hiiseyni
(1902-1972), cheikh du premier, confirme que I'expérience républicaine a transformé les
tariga turques, que le sentiment religieux s’est affaibli et que la sainteté a été sacrifiée sur
lautel de la nouvelle nation. D’aprés Huseyni, un changement nécessaire s'impose et les
tariqa, autrefois « écoles a former des saints » sont devenues des « écoles pour préserver la
foi » (ZARCONE, 2002-I, p. 215).

Tandis que la Turquie traverse une période de profondes mutations, les auteurs européens
gui observent le pays se demandent jusqu’ou ce réveil de la conscience religieuse du peuple

ira-t-il ? S’agit-il d'un mouvement de réaction obscurantiste, suffisamment puissant pour
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menacer le régime établi et entrainer la résurrection intégrale du passé, ou d’'une explosion
spontanée de foi populaire ? lls optent en générale pour la deuxiéme hypothése. Voici
'ambiance de I'époque rapportée par un auteur européen au milieu des années 1950 : « En
dépit de l'interdiction formelle de la loi, 'appel a la priére en langue arabe retentit du haut des
minarets et jusque dans I'enceinte de I'Assemblée nationale ou, le 4 février 1949, deux
énergumeénes, qui avaient pris place dans les tribunes réservées au public, se mirent a le
réciter en pleine séance. Tous les deux appartenaient a une confrérie religieuse. lls furent
immédiatement arrétés. L’un d’eux fit cette déclaration qui se passe de tout commentaire :
‘La société est pourrie, car la morale et la religion se sont affaiblies. Si un homme a la foi, il
n’a besoin ni d’éducation ni de culture. Dieu lui donne alors toutes les capacités et pourvoit a
tous ses besoins’ » (COLOMBE, 1955, p. 769, 765).

8- Bipartisme, clientélisme et islam (1950-1960)

Le 14 mai 1950 consacre la victoire électorale du PD qui remporte avec 53,6 % des voix 411
siéges sur 487. La sous représentation propre aux systémes électoraux majoritaires a un
seul tour joue cette fois-ci contre le PRP qui obtient 40 % des voix, mais seulement 63
siéges a la Chambre, et contre le Parti de la Nation qui n’obtient qu’un seul siége pour 3 %
de voix, alors qu’il est soutenu par la presse islamiste. Aprés 27 ans de régne sans partage,
le PRP accepte de céder le pouvoir a un parti d’'opposition. Bayar est élu par la nouvelle
Assemblée a la présidence de la République, Adnan Menderes devient Premier ministre ;
Fuad Koprull est le nouveau Ministre des Affaires étrangeéres (1950-1956), tandis que Refik

Koraltan devient le Président de 'Assemblée nationale.

La défaite du PRP est compréhensible : malgré ses efforts pour élargir son électorat, il reste
le parti de l'intelligentsia bureaucratique et des classes sociales bénéficiaires de I'étatisme,
tandis que PD recoit le soutien de divers groupes sociaux qui se sentent Iésés par la gestion
du PRP (ANCIAUX, 2001, p. 32). Mais comment expliquer I'échec du Parti de la Nation ? Le
discours islamique utilisé par ce Parti est un discours purement religieux, abstrait, coupé des
réalités socioéconomiques. Le programme et langage du parti, loin de pouvoir répondre aux
besoins concrets de la population, ne réussissent guére a susciter une mobilisation massive
derriére lui. Rodinson expligue majestueusement les conditions de succés d’un discours
islamique : « Les déshérités ne seront pas mobilisés par n'importe quel Islam. Il faudra avant
tout leur proposer, avec ou sans Islam, des perspectives qui apportent un progrés a leurs
conditions de vie. lls se mobiliseront si ces perspectives sont suffisamment proches,
réalisables, attrayantes » (RODINSON, 1966, p. 235). La réside le succés du PD qui sait

placer ses arguments religieux dans un contexte socioéconomique : il s’adresse au peuple
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aussi bien sur le plan spirituel et moral que profane. Contrairement au PRP, le PD noue un
dialogue avec le peuple et se fait accepter par diverses couches sociales. Il réussit ainsi a se
doter d’'une image populaire/libérale contre 'image autoritaire et patriarcale du PRP. Mettant
'accent sur la démocratie et 'économie (progrés, développement, enrichissement individuel
et national) le PD concentre ses efforts, surtout pendant ses premiéres années, dans le
domaine économique. Dans ce contexte, identifiée a 'anticommunisme, l'idéologie religieuse
sert a légitimer le capitalisme comme seul modéle de développement (AGAOGULLARI,
1982, p. 172, 194, 198).

La prise de pouvoir par le PD est 'un des événements majeurs qu’a connus le pays au cours
du XX° siécle. Ce qui caractérise cette période inaugurée par la victoire d’un parti libéral est
lirruption de I'élément rural dans la vie politique, I'élargissement de la participation populaire
aux affaires publiques et la dé-bureaucratisation (VANER, 1988, p. 90) : Une interprétation
plus libérale de la laicité entre au Parlement et les questions qui concernent la religion sont
de nouveau débattues. Au méme moment, les confréries, bien qu’interdites par la loi, et les
courants islamistes radicaux reprennent leur activité d’'une maniére plus libérale qu’autrefois.
Certaines confréries de la période ottomane, survécues au raz-de marée contre les ordres
mystigues (nakshibendiya, kadiriya, djerrahiya, halvetiya, roufaiya, mevleviyye, djelvetiyye)
poursuivent leur existence dans la clandestinité sous la République. « Le multipartisme
permettant aux cheikhs de retrouver leurs forces sociopolitiques, ceux-ci se rangent dans le
systeme et occupent dans les différents partis soit des postes de dirigeants locaux soit des
fauteuils de députés » (AGAOGULLARI, 1982, p. 183). La plus puissante des confréries
turques est sans aucun doute la Nakshibendiya, qui comporte une dizaine de branches, qui
elles-mémes sont divisées en plusieurs sous-branches. Les rébellions contre les réformes de
laicisation ont en commun d’avoir été menées par des Nakshibendis (TREPANIER, 2001, p.
281). Mise a part celle-ci, d’autres confréries soufies héritées de 'empire tombent trés vite en
désuétude. La Mevleviyye, grace a sa religiosité esthétique et mystique, et la Bektashiyya,
grace a son non-conformisme religieux, s’adaptent au systéme laic et n’entreprennent guére
des actions hostiles contre le régime (AGAOGULLARI, 1982, p. 183).

L’effervescence religieuse ne manque pas de se répercuter a la Chambre ou une poignée
des députés, par conviction personnelle ou pour satisfaire leur clientéle électorale, réclament
'abandon de la plupart des réformes laiques (abrogation du Code civil, rétablissement de la
charia). De nombreux projets de lois sont déposés dans ce but sur le bureau de la Chambre.
Certains élus demandent que I'on revienne aux dispositions de la Constitution de 1924 qui
faisait de l'islam la religion d’Etat et imposait aux députés et au Président de la République

de préter serment sur le Coran. D’autres réclament que I'on abandonne les caractéeres latins
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au profit des caractéres arabes et que I'on remplace dans les textes et documents officiels
tous les mots nouveaux (purs) par des termes anciens (d’origine arabo-persane). « Jamais,
en fait, ne s’était exprimé avec autant de clarté le désir de certains Turcs d’effacer d’un trait
de plume toutes les ‘innovations bldamables’ introduites par Mustafa Kemal. Tous ces projets
restent d’ailleurs lettre morte devant I'hostilité de la majorité des députés qui les dénoncérent
comme une réaction de I'obscurantisme associé au communisme » (COLOMBE, 1955, p.
765-766). On constate ainsi qu’a I'égard de ses membres, coupables de vouloir remettre en

question les structures laiques de la République, le PD réagit avec la plus extréme rigueur.

a- Désir d’une détente religieuse

Il est certain que le PD n’est pas un parti islamiste. Son rhétorique est plutot antiélitiste et
populiste. Menderes caractérise son parti comme le parti du peuple par I'opposition au parti
de la bureaucratie. Dans le contexte des années 1950, I'islam ne défend pas une conception
de I'Etat, mais représente I'identité commune a partir de laquelle un parti de centre droit peut
s’adresser aux masses (SEUFERT, 2005, p. 177). Dans I'esprit de ses dirigeants, le PD est
un parti des milieux d’affaires et des entrepreneurs privés, dont le développement est lié¢ a
'amarrage de la Turquie a I'économie de marché et a I'ancrage a I'Occident d’ou provient la
totalité de l'aide économique et de la protection contre la menace communiste. Mais il est
aussi vrai que la majorité de son électorat est d’origine rurale, conservatrice, sceptique face
a la laicité. lls exigent de leur parti qu’il mette fin au laicisme intransigeant du kémalisme et
qu’il valorise la religion dans I'espace public (ANCIAUX, 2001, p.33). Pour ne pas décevoir
cet électorat et entretenir ses illusions a leur égard, les dirigeants du PD n’ont qu’a prendre
certaines mesures en faveur de la religion et a encourager les initiatives privées dans cette
direction. Dans les provinces, sous I'impulsion des grands propriétaires fonciers et des
notables locaux, qui instrumentalisent la religion pour conserver leur pouvoir social, le PD
acquiert une certaine image de religiosité, avant méme son arrivée au pouvoir. Aprés son
premiéere victoire en 1950, il ne lui reste qu’a justifier/concrétiser cette image. En outre, le PD
s’engage dans la politique du «retour a lislam » pour mieux se démarquer de son
adversaire, accusé souvent d’irréligiosité et d’athéisme (AGAOGULLARI, 1982, p. 194-195).

Le désir d’'une détente religieuse, d’un retour aux traditions ou tout au moins de 'atténuation
de la lutte menée contre elles est une des raisons dominantes du succés démocrate. « Les
imams ont été d’excellents agents électoraux pour le Parti démocrate ; méme s'ils n'ont pas
été expressément sollicités par ce dernier, les religieux conservateurs ont voté contre le Parti
des ‘laicisateurs’. L'intervention de l'influence possible de cet électorat religieux, toujours
important, risque d’ailleurs de devenir une des grandes difficultés du régime des partis. Si le

cléricalisme musulman attardé intervient dans la compétition électorale, fat-ce comme arbitre
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entre les partis, il peut inciter non seulement a un arrét de la révolution, mais encore a une
contre-révolution religieuse dont ne veulent en réalité ni les démocrates, ni le PRP, les élites
de la nouvelle Turquie étant unanimes a considérer une telle contre-révolution comme
incompatible avec la renaissance de leur pays. Pour venir au pouvoir, on s’est servi des
aspirations religieuses, de la clientéle qu’elles pouvaient apporter. Mais personne ne voudrait

s’en remettre a I'arbitrage des religieux » (HAMON, 1954, p. 601).

A partir des années 1950 jusqu’aujourd’hui, d’'une maniére récurrente, des partis étiquetés
comme libéraux ou de centre droit, défenseurs de la liberté d’expression religieuse dans
I'espace public, deviennent le lieu ou se trouvent mélés représentants du monde des affaires
et du capitalisme turc le plus moderniste d’'une part, et militants/élus membres de confréries
d’autre part. Les partis de centre droit sont alors amenés a pratiquer une politique d’équilibre
entre deux impératifs difficilement conciliables: nécessité d’approfondir I'intégration du pays
dans le monde occidental libéral, et besoin de conforter son image de marque de défenseur
de l'islam auprés de sa majorité électorale issue du monde rurale (ANCIAUX, 2001, p. 33).
L’attitude adoptée par le PD a I'égard des courants islamistes ne suit donc pas une ligne
droite. Il les réprime et les encourage a la fois. N'étant pas a priori hostile aux courants
islamiques, son souci principal est de les empécher de s’ériger en forces politiques rivales. Il
ne souhaite pas voir qu'un parti ou un mouvement politique lui fasse concurrence sur le
terrain de I'exploitation de la religion. Ce parti doit aussi se rendre compte qu’il est venu au
pouvoir en bénéficiant de I'appui de la quasi-totalité des intellectuels libéraux et laics qui
voyaient en son succés la victoire de la démocratie (AGAOGULLARI, 1982, p. 209-211).

C’est dans ces circonstances que le gouvernement de Menderes fait autoriser, le 16 juin
1950, par un vote de la Chambre, la récitation en arabe de I'appel a la priére. Les députés du
PRP hésitant a contester cette proposition de loi, 'acceptation est obtenue a I'unanimité au
Parlement (EROGUL, 1990, p. 58). Il est aussi décidé de faire diffuser trois fois par semaine
des émissions a caractére religieux sur les ondes de la radio nationale (7 juillet 1950). Le PD
procure ainsi a 'islam un certain renouveau dont les signes apparaissent dans la vie sociale:
accroissement du nombre des pélerins a la Mecque et de celui des visiteurs aux mausolées,
observance plus générale du jeline du Ramadan, plus grande fréquentation des mosquées
(AGAOGULLARI, 1982, p. 196).

b- Politique extérieure du PD : Alignement sur le bloc occidental
La victoire des démocrates et leur attitude vis-a-vis du laicisme combattant confirme que le
kémalisme ne peut étre identique a celui des années 1920-30 dans un monde dominé par la

Guerre froide et dans une Turquie en voie de démocratisation. Tandis que les députés votent
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a l'unanimité I'adhésion de la Turquie a 'OTAN (1952), Ankara renonce a I'équidistance,
chére a la diplomatie kémaliste, et aprés avoir accepté le plan Marshall (1947-1951), rompt
avec l'isolationnisme kémaliste pour s’intégrer au bloc occidental et rapprocher du processus
de construction européenne. Si c’est le gouvernement PRP qui accepte de participer au
programme d’aide américain et reconnait 'Etat d’Israél (1949) —Ankara siége aussi au sein
du Conseil de I'Europe depuis 1949—, c’est sous le gouvernement DP que le pays devient
membre de 'OTAN, envoie des troupes en Corée et entame dés 1959 des négociations qui
aboutit en 1963 a la signature d’'un Accord d’association avec la CEE (MARCOQOU, 2005-I, p.
33). Selon r'historien H. Laurens, « Menderes accepte méme en 1959 de participer au projet
de Ben Gourion [Premier ministre israélien] d’encerclement du monde arabe par une alliance

secréte regroupant 'Ethiopie, I'lsraél, la Turquie et I'lran » (LAURENS, 1994, p. 75).

En 1951, Hassan Azzam, premier secrétaire général de la Ligue des Etats arabes (1945-52),
défenseur et champion de la cause de l'islam en face de I'Occident, effectue un voyage en
Turquie et s’y fait le porte-parole du sentiment de solidarité religieuse qui unit tous les ahl al-
Qibla (croyants). Flattant I'orgueil militaire de la nation turque qui s’illustre pendant des
siécles sur les champs de bataille de I'Europe, il ne manque pas de rappeler aux Turcs qu’ils
ont été autrefois le «sabre de I'islam». Ces déclarations ne soulévent toutefois peu d’échos a
Ankara et le secrétaire général regagne I'Egypte, sa patrie, presque sans succés. « Le vote,
quelques semaines plus tard, du représentant de la Turquie au Conseil de sécurité, lors du
débat sur le canal de Suez, a fait tomber d’un seul coup tous les espoirs que les Arabes
pouvaient encore nourrir de voir la Turquie adopter leur point de vue... [Les hommes d’Etat
turcs], devant l'intransigeance de I'arabisme, ont jugé plus utile et plus sir de demander leur

admission parmi les nations signataires du pacte Atlantique » (COLOMBE, 1951, p.369-370).

La politique extérieure turque repose depuis 1945 sur I'intégration au bloc occidental. Mais la
Turquie deviendra la prisonniére de cette alliance dont elle s’efforce constamment de tirer le
maximum d’avantages. En fait, Ankara a tendance a étre plus royaliste que roi. Il envoie par
exemple en Corée un contingent de combattants (259 officiers, 18 fonctionnaires militaires, 4
fonctionnaires civils, 395 sous-officiers, 4 414 soldats) en 1950. Depuis cette date, I'alliance
avec les Etats-Unis et 'Europe devient essentielle pour Ankara, tandis que pour Washington,
Londres, Paris et Bonn, les rapports avec la Turquie restent relativement seconds. Bien loin
de s’assurer le leadership régional qu’elle convoite (sous une forme de « sous-impérialisme),
la Turquie s’aliéne aussi le monde arabe. L’alliance avec les Etats-Unis contribue peut-étre a
préserver la souveraineté et la sécurité nationales de la Turquie au lendemain de la guerre,
mais la garantie ameéricaine a néanmoins pour prix des abandons de souverainete, concédés

par le gouvernement Menderes. Ainsi commence en 1951 la construction d’incirlik Air Base
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qui est déclarée opérationnelle en 1955. |l s’agit d’'une base aérienne servant de support aux
opérations de 'OTAN. En 1958, les Etats-Unis utilisent la base pour le débarquement au
Liban, sans en demander l'autorisation préalable a Ankara ; le gouvernement turc n’en est
informé qu’un jour aprés l'opération. La politique extérieure turque commence a s'inscrire
dans une structure de dépendance qu’on peut méme considérer comme surdéterminante.
« En s’occidentalisant a outrance, en rendant malaisée toute récupération néocoloniale de
ses anciens territoires arabes, du fait de la suppression du califat, de la romanisation de
I'alphabet, de la sécularisation de I'Etat, en bref, en tournant le dos & son environnement, la
Turquie ne s’est-elle pas interdit de devenir un centre hégémonique pour devenir une
marche occidentale » (BAYART, 1981, p. 875, 882-883, 886-889) ?

c- Relation ambigué entre kémalisme et systéme politique

Un climat d’ambiguité domine alors les relations entre le kémalisme et le systéme politique.
Constatant qu’ils ne peuvent pas toucher au symbole d’'unité et du renouveau national que
représente Ataturk, « dépourvus de son aura et de sa Iégitimité historique », les démocrates
« embaument et mythifient Atatlirk par la loi de mai 1951 qui punit de un a trois ans de prison
guicongue attaquera ou insultera sa mémoire, puis en transférant son corps, le 10 novembre
1953, dans un Mausolée qui, comme I'a remarqué Benoist-Mechin [Mustapha Kemal: la mort
d’un empire, 1954], est aussi serein et statique qu’Atatirk se voulait fougueux et passionné »
(JEVAKHOFF, 1989, p.125). Cette loi n’est pas sans rapport avec la destruction en plusieurs
occasions des bustes d’Atatlirk (1949-1952), considérés comme des «idoles» impies par les
manifestants appartenant a la confrérie magrébine des Tidjani. Fondée au Maroc en 1801,
introduite en Turquie vers 1930 par un certain Kemal Pilavoglu (1906-1977), celle-ci parvient
a se développer dans I'Anatolie centrale. Qualifiant Kemal et ses réformes d’irréligion, les
Tidjani professent la révolte sainte du peuple contre le pouvoir impie qui n’applique pas les
préceptes de l'islam. Les manifestations des Tidjani disparaissent pourtant devant la fermeté
du pouvoir du PD (AGAOGULLARI, 1982, p. 184).

Dans les années 1950, il est toujours interdit de fonder des partis extrémistes : racistes,
monarchistes, communistes ou partis visant a conformer de fagon totale ou partielle I'ordre
politique, social, économique ou juridique de I'Etat aux dogmes religieux (articles 163 et 141
du Code pénal). Dans ce régime pluripartite (non pluriel), la liberté de culte est reconnue,
mais I'exploitation de la religion pour des fins politiques est interdite: I'Etat doit étre gouverné
selon la raison et les exigences du siecle et non pas selon des préceptes religieux. Les
tribunaux interdissent, de 1950 a 1954, deux partis politiques en s’appuyant sur l'article 163:
le Parti de la défense islamique et le Parti musulman démocrate. Quant au Parti de la Nation,

accusé d’étre « réactionnaire » par deux grandes formations du systeme (le PRP et surtout
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le PD), son comité exécutif central fait adopter a son Congrés une résolution précisant que
leur parti n’est nullement réactionnaire et qu’il ne vise pas a restaurer les institutions
archaiques, abolies depuis 1923 (FEYZIOGLU, 1954, p. 143-144, 153-154).

En juin 1953, au dernier Congrés du Parti de la Nation, la question de l'identité religieuse de
ce dernier cause une scission. Un groupe important du Parti démissionne pour protester
I'attitude équivoque de certains membres du Comité exécutif central en ce qui concerne les
réformes kémalistes. Ces démissions sont suivies par d’autres, trés nombreuses, dans tous
les échelons et dans toutes les régions du pays. Les autorités judiciaires, en tenant compte
des révélations des membres démissionnaires, lancent une enquéte pour savoir si le Parti a
des activités contraires a l'article 163 du Code pénal. Le Comité exécutif central repousse
pourtant toutes les accusations et précise de nouveau que le Parti de la Nation est « partisan
du régime républicain et de la souveraineté populaire, de I'égalité juridique de la femme et de
I'homme, de la réforme de I'alphabet, de la séparation compléte de la religion et de I'Etat, du
principe de ne pas exploiter la religion pour des fins politiques, de la fermeture des couvents
et de toutes les autres réformes telles que l'interdiction de la polygamie et I'adoption du Code
civil suisse, qui ont été faites dans le but d’élever la société turque au niveau de la civilisation
contemporaine » (FEYZIOGLU, 1954, p. 154).

d- Concurrence des équipes I’emporte sur I'affrontement des idéologies
La concurrence d’un parti religieux inquiéte surtout le PD bien plus que le PRP. Ainsi, tout en
poursuivant sa politique religieuse, le gouvernement fait voter la loi du 23 juillet 1953 pour
empécher l'instrumentalisation de l'islam a des fins politiques. Il demande, pour la méme
raison, a 'autorité judiciaire de prononcer a I'encontre du Parti de la Nation une suspension
qui présage la dissolution. Il 'obtient du juge de paix saisi. S’en prenant ainsi a un parti qui
menace l'ordre kémaliste, les démocrates estiment étre soutenus par le PRP qui invoque les
traditions de Mustafa Kemal. Mais c’est le contraire qui se produit. Le PRP dénonce I'acte
d’arbitraire accompli et proteste contre l'interdiction du parti islamique. Selon les démocrates,
c’est une déloyauté, un coup bas. lls prennent cette position par démagogie dans une affaire
ou ils doivent étre plus rigoureux encore que nous, disent-ils. Voici la réponse du PRP aux
accusations : « Nous n’avons pas dit que la dissolution est inopportune, injuste. Nous avons
simplement exigé le respect des garanties |égales et déclaré que, s'il suffisait de la décision
d’un magistrat non inamovible (c’est le cas du juge de paix) pour supprimer I'existence d’un
parti, il N’y avait alors plus de garantie contre l'arbitraire et que le PD était en passe de
restaurer a son profit le régime du parti unique ». Le Parti de la Nation est finalement interdit
et dissout par la justice (27 janvier 1954), et ses dirigeants fondent le Parti républicain de la

Nation (1954-1958) en adoucissant leur attitude a I'égard de la religion. Léo Hamon (1908-
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1993), homme d’Etat frangais, résume parfaitement le fonctionnement du systéme politique
turc : La concurrence des équipes 'emporte ici sur I'affrontement des idéologies (HAMON,

1954, p. 602). Je pense que le systéme politique turc actuel fonctionne toujours ainsi.

Il est difficile d’interpréter les divergences entre le PD et le PRP, en les confrontant avec les
classifications traditionnelles européennes. Le deuxiéme parait &tre a gauche du premier en
ce qui concerne le fait religieux. Quant au souci des libertés individuelles, le PRP apparait au
contraire comme étant a droite du PD; méme les minorités religieuses témoignent davantage
de confidence au PD. Dans l'ordre économique et social, l'inspiration du PRP, étatiste, le
situe a gauche de son adversaire ; mais en politique extérieure, 'accent mis davantage sur
le facteur national fait classer le PRP a droite de la formation démocrate. Soulignons une fois
de plus que ce n’est pas les idéologies, mais les équipes qui s’affrontent en Turquie. Alors
gu’en Occident les équipes se forment a partir des divergences idéologiques, dans le pays
turc ce sont les idéologies en devenir que des équipes déja constituées appellent a elles
(HAMON, 1954, p. 603). Le PRP et le PD sont, tant 'un que l'autre, des groupements de
notables qui différent plus par le genre de clientéle qu’ils cherchent que par leur programme
(VERNIER, 1965, p. 260). Entre principes et pragmatisme, méme la presse islamiste hésite
a se ranger inconditionnellement derriére le PD. L'auteur islamiste Kisakurek qui fait I'éloge
de Menderes dans sa revue Bliyiik Dogu (16 février 1951) en lui proposant d’accepter lui et
ses amis comme des esclaves, s’adresse le 11 mai 1951 & inénl, champion du laicisme,
devant les mesures répressives du gouvernement : « ... dans ces conditions, le malheur de

regretter votre absence nous apparait comme une félicité » (AGAOGULLARI, 1982, p. 210).

Le bipartisme entre 1945-1960 est loin d’assurer la représentation de toutes les idéologies et
catégories sociales du pays. Les partis sans doctrines étant des rassemblements d’intéréts,
les querelles de personnes, trait marquant de la culture politique turque, occupe plus de
place que les conflits d’opinion. Il n’est donc pas étonnant de voir plusieurs membres d’un
parti quitter celui-ci et s’affilier au parti adverse (VANER, 1985, p.11). « Comment maintenir,
dans cette contestation, la régularité du jeu ?... Dans un jeune pays, sans institutions ni
tradition constitutionnelles, sans morcellement de la majorité, la garantie ne peut étre
demandée qu'au scrupule des uns et des autres; opposition et majoritée different
naturellement d’opinion sur la mesure dans laquelle le scrupule a été respecté » (HAMON,

1954, p. 604). En effet, I'histoire donne raison a Hamon, homme politique expérimenté.

e- Deuxiéme victoire du Parti Démocrate (1954)
Durant le premier mandat du PD (1950-1954), I'économie turque connait une croissance

rapide grace au libéralisme économique et grace a l'aide étrangére, principalement des
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Etats-Unis. A cette époque, les élites démocrates croient que la modernisation de I'économie
fragilisera les valeurs rurales du pays. Pendant une réunion de presse (20 décembre 1952),
le Premier ministre Menderes déclare que « tandis que les routes se prolongeront jusqu’aux
villages, I'électricité et 'eau courante arriveront aux villages et les tracteurs et les diverses
machines entreront dans la vie des paysans, ces derniers, dont le niveau de vie augmente,
ne croiront aux superstitions religieuses » (AGAOGULLARI, 1982, p. 199).

Année 1950 | 1951 | 1952 | 1953 | 1954 | 1955 | 1956 | 1957 | 1958 | 1959 | 1960

Croissance | 9,4 12,8 | 11,9 | 11,2 -3 7,9 3,2 7,8 45 4.1 3,4

Le PD remporte une large victoire lors des législatives de 1954 : 57,5 % des votes, 93 % des
siéges parlementaires. La méme année, membre fondateur du Conseil de 'Europe (1949), la
Turquie ratifie la Convention européenne de sauvegarde des droits de 'homme et des
libertés fondamentales. Mais malgré cette ratification prestigieuse, le pays ne devient guére
plus démocratique qu’auparavant ; bien au contraire, ivre de victoire et dégu des scores
beaucoup moins satisfaisants de croissance, le PD recourt aux moyens autoritaires. A partir
de 1955 la crise apparait au grand jour. L’industrialisation restant faible, le taux de chdmage
augmente dans les villes. La dépendance aux crédits étrangers constitue 'une des causes
principales des crises chroniques qu’affronte le pays entre 1955-1980: cycles alternés de
croissance excessive et de récession, secteur public colteux fonctionnant comme une
caisse d’allocation de ressources aux partis au pouvoir, inflation non maitrisée... Tandis que
le PD glisse vers une politique exclusivement populiste et nationaliste, le régime perd son
caracteére libéral (BOZARSLAN, 2004-I, p.51, 53; AGAOGULLARI, 1982, p.200).

Mouvement populiste, le PD prétend que sa légitimité provient du peuple dans son entier et
non pas de couches/classes sociales particuliéres. Tandis que 'économie ne repose plus sur
des politiques planifiées, la présence de I'Etat dans I'économie s’accroit. Il s’agit d’un
étatisme épousant des buts partisans a courte vue ayant hérité des surplus budgétaires du
PRP accumulés pendant la période d’application de la stratégie de substitution aux
importations, reprise aprés le putsch du 12 mars 1971. Le terme « populisme » est donc plus
adéquat pour qualifier les politiques du PD libéral que celles du PRP étatiste. L'un des
ingrédients de ce populisme est le clientélisme qui est notamment répandu dans les sociétés
ou I'Etat de droit n’est pas développé, ou les pauvres et les sans voix sont sous la protection
de patrons puissants, faute d’'une défense assurée par les lois, ou les patrons se présentent
comme des péres-protecteurs puissants. « lls assurent 'accés des citoyens dits impuissants,
vivant sous leur égide, aux ressources économiques et a certains services sociaux. Par
ailleurs, ils assurent la cohésion du groupe par l'instauration de normes morales et de régles

de conduite. Les protégés restent protégés tant qu’ils obéissent a ces régles et a ces
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normes, autrement ils sont pénalisés. lls restent fidéles a leurs patrons tant qu’ils ont accés
aux ressources économiques qui leur sont nécessaires. Par ailleurs, plus le patron est
puissant, plus il aura une facilité d’accés aux fonds. En conséquence, dans les sociétés
caractérisées par le clientélisme, la compétition politique pour les ressources économiques
se déroule entre différents groupes protéges par différents patrons plutdt qu’entre différentes
classes sociales » (GUERIN, KIRMANOGLU, SUERDEM, 2002, p. 126-128).

Dans ce systéme, l'insuffisance de la représentation parlementaire (lors des élections de
1954, PRP obtient 35,3 % des voix, mais seulement 6 % des siéges) conduit 'opposition a
tenter de regagner l'opinion par la véhémence des critiques. « Des membres du PRP se
demandent méme s’ils ne vont pas quitter le Parlement, ou un travail utile leur parait
impossible » dit Léo Hamon. Or, cette attitude renforce le caractére autoritaire du régime.
Dés 1954, on voit le PD prendre des mesures lourdes de menaces contre I'opposition : une
loi interdit aux fonctionnaires d’étre candidats s’ils ne démissionnent pas six mois avant les
élections ; la radiodiffusion, dont le personnel est épuré, n’est plus a la disposition des partis
politiques, ce qui n’enléve pas au gouvernement des moyens d’influence, mais ne laisse pas
d’autre moyen d’expression a I'opposition que la presse imprimée, médiocre ressource dans
un pays ou les 70 % de la population sont illettrés. Il faut attendre mi-1954 pour qu’une loi
destinée a réprimer les exces de 'opposition apparaisse comme singulierement menacante
pour la démocratie elle-méme. «Le tournant ainsi pris dans les relations entre partis est peut-
étre dQ, pour une bonne part, a 'exaspération du premier ministre Menderes, excédé de voir
les positions du gouvernement aussi violemment critiquées. Mais ne peut-on pas craindre
que les conséquences de la loi électorale, empéchant le jeu parlementaire normal de
'opposition et exaspérant les passions, ne conduisent finalement a l'instauration d’'un parti
unique de nouveau style» (HAMON, 1954, p. 607).

Le PD qui devait son accés au pouvoir aux espoirs forts qu’il a suscités, a défaut de pouvoir
répondre aux attentes de ses électeurs, glisse vers une politique exclusivement nationaliste
et populiste. « Ainsi, sans en étre l'instigateur, il fit le lit des émeutes anti-grecques (et par
extension, anti-« minoritaires ») qui éclatérent a Istanbul les 6 et 7 septembre 1955. Des
rumeurs de plasticage de la maison natale d’Atatirk a Salonique, alors que se réunissait la
conférence de Londres qui devait décider du sort de Chypre, furent exploitées par les milieux
de la droite radicale et I'association Chypre est turque encouragée par le pouvoir. Les
émeutes firent plusieurs morts. 5 622 batiments (églises, résidences et entreprises) furent
saccagés ou détruits. Ces événements traumatisérent ce qui restait des communautés non

musulmans, provoquant de nouveaux départs massifs » (BOZARSLAN, 2004-1, p. 52-53).
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f- Troisiéme victoire peu rassurante du Parti démocrate (1957) et débat
autour de « I'islam, ’enseignement religieux, la laicité et la modernité »

Lors des élections de 1957, le PD récolte 47,9 % (424 siéges) et le PRP 41,1 % des voix
(178 siéges). L'illusion des masses par l'idéologie économique étant désormais impossible,
le régime tend encore plus a 'autoritarisme et le DP lie son espoir bien plus qu'auparavant a
lidéologie religieuse. Le robinet du crédit étant fermé par les Etats-Unis, la dévaluation de
plus de 300 % du livre turc par rapport au dollar en 1958 suscite un mécontentement parmi
les couches sociales ayant des revenus fixes. En essayant d’étouffer toute critique et toute
opposition, le gouvernement commence a violer les lois démocratiques sur lesquelles était
basée sa domination légale. (AGAOGULLARI, 1982, p. 199, 201

Aprés 25 ans de laicisation de I'éducation (1924-49), le houveau gouvernement islamise les
programmes d’enseignements. Il transforme d’abord le statut facultatif des cours religieux a
I'école primaire, en rendant obligatoire une demande en cas de dispense (COLOMBE, 1955,
p. 767). En 1951, on crée 7 écoles d’'imams-prédicateurs, pour but de former avec des
méthodes modernes des «religieux professionnels et cultivés, sincérement attachés a lislam
et a sa morale tout en étant acquis a la modernité et aux idéaux de la République laique».
Dans ces écoles de religieux professionnels, les études se suivent en 7 ans (4 au collége et
3 au lycée), de 12 a 18 ans. En 1953, on introduit des cours de connaissances religieuses
obligatoires dans le programme des cours des instituts supérieurs de formation des
instituteurs. Le 28 janvier 1954, on supprime les instituts de village, créés a partir de 1935 et
toujours considérés par les milieux conservateurs comme un foyer de formation d’activistes
gauchistes, ayant pourtant formé 21 000 instituteurs. En septembre 1956, le gouvernement
réintroduit des cours de connaissances religieuses a option dans I'enseignement secondaire
inférieur, et crée en 1959 des instituts islamiques supérieurs de 4 années d’études, qui ne
font pas partie des universités et accessibles sur base d’examen aux seuls dipldbmés des
lycées d’imams et de prédicateurs (AYDIN, MANCO, 1998, p. 8, 15). Mais malgré cette
réislamisation de I'enseignement, en 1952, sur 256 enseignants de Coran (cours de
catéchése islamique), 108 seulement pergoivent leur traitement de la Direction des Affaires

religieuses et le reste grace aux parents d’éléves (AGAOGULLARI, 1982, p. 60).

Mais quel islam va-t-on enseigner dans les écoles publiques et dans les écoles d’imams et
de prédicateurs ? L’islam enseigné dans les médersas d’antan ou bien un islam modernisé,
adapté au siécle ? Il s’agit d'une modernisation modérée, acceptable par la population : les
termes tels que Réforme ou Islam Réformé sont évités, le mot réforme supposant que l'islam
aurait été déformé a une certaine époque. La position des théologiens reste inchangée a ce

propos: l'islam n’a pas besoin de réforme, car il n’a jamais été déformé. Mais sans prononcer
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le nom, l'idée de réforme hante toujours les élites républicaines. Hilmi Malik Evrenol publie,
en 1955, un petite livre dont le titre est provocateur : Relévement de la religion. La premiére
question qui vient a la raison est celle-ci : I'islam aurait-il subi une dégénérescence pour qu’il
ait besoin d’étre relevé? Selon l'auteur, ce n’est 'islam en soi, mais I'islam tel qu’il a évolué,
pratiqué/enseigné en Turquie qu’il faut réformer, tout comme les autres institutions sociales :
Il faut adapter Iislam a la civilisation, aux sciences actuelles. Cette réforme doit toucher la

théologie, la morale, la métaphasique, la sociologie (JACOB, 2004, p. 35-36).

Pour les intellectuels plus orthodoxes comme Ali Fuad Baggil, auteur du livré intitulé Religion
et Laicité, publié en 1954, une réforme n’est pas nécessaire, car « I'lslam subsiste depuis
presque quatorze siécles, tel qu’il a été enseigné et présenté par le Prophéte ». |l propose
par contre une nouvelle interprétation : « On ne peut pas dire que la porte de idjtihad soit
fermé ». « Ce dont le monde musulman a besoin et qu’il attend de nos jours, ce n’est pas
une ‘réforme’ a l'imitation du christianisme, mais un mudjtéhid tel que Abu Hanifa. Toute la
question pourtant, c’est de savoir ou trouver aujourd’hui un théologien de ce niveau ». Selon
Basgil, il vaut mieux de constituer un Conseil religieux, comprenant les théologiens les plus
importants du monde musulman, qui sont capables d’élaborer une nouvelle interprétation. Il
pense que « les facultés rattachées a une université laique ne forme pas des théologiens,
mais des critiques de la religion » (JACOB, 2004, 36-37).

Pour mieux comprendre les années 1950, il faut diversifier les lectures. D’'un cété, un juriste
prestigieux (Basgil) dont le livre est trés critiqué a cause de ses arguments contre la laicité ;
de l'autre, les kémalistes essayant de revivifier I'esprit révolutionnaire des années 1920-1930
malgreé les contre-courants de la décennie démocrate. Parmi ceux-ci se trouvent des auteurs
prénant une sorte d’islam kémaliste. O. N. Cerman, enseignant de lycée, publie en 1956 un
ceuvre intitulé Réforme religieuse pour une Turquie moderne, dans lequel il demande que la
religion musulmane soit a la fois modernisée et turquifiée, libéré de I'emprise étrangeére,
surtout arabe. Il n’hésite pas de dire que les paroles d’Atatirk sont le meilleur guide pour
interpréter le Coran: «Si quelque chose est conforme a la raison, a la logique, a la science et
aux avantages de la patrie, de la nation et de l'islam, c’est la la religion». D’aprés Cerman,
prétendre le contraire est réve et aberration, voire traitrise ; le kémalisme doit étre le guide
des réformes a faire dans l'islam. Chez lui, I'islam est identifié au kémalisme : En vérité dit-il,
les paroles immortelles d’Atatlrk, « ce n’est pas autre chose que les éléments essentiels de
lislam ». Il exalte Atatlrk a tel point qu’il en fait I'égal du Prophéte, méme du Coran : « Croire
a Ataturk, marcher sur ces traces, c’est une véritable priére... Atatlrk est le Prophéte de
Dieu annongant la révolution et la liberté ». L’auteur va jusqu’a proposer que la formulation

de l'invocation Au nom de Dieu clément et tres miséricordieux soit modifiée par une autre :
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Au nom de Dieu qui a créé Atatiirk. Voici la modification qu'il propose pour la Fatiha, sourate
d’ouverture du Coran, afin que la religion et la nation soient tout un: «Louange a Dieu, maitre
de I'Univers, le clément, le juge, qui a créé Atatlrk. Mon Dieu nous t'aimons, nous aimons
tes créatures, nous implorons ton secours ; conduis-nous sur la voie droite qu’Atatirk a
tracée » (JACOB, 2004, p. 38-39).

Ce livre provoque des réactions bien plus fortes que celui de Basgil dans I'opinion, de la part
des autorités religieuses et dans le Parlement. En outre, 'auteur est poursuivi en justice pour
avoir injurié l'islam, son prophéte, son Livre, et avoir falsifié les déclarations d’Atatlirk. Mais
aprés deux audiences au tribunal il est acquitté. Par la suite, Cerman publie un second
volume (1958) dans lequel il précise de nouveau que I'un des buts de sa réforme consiste a
éliminer les superstitions, les fausses interprétations ajoutées et a avoir le droit de poser des
questions au sujet de la religion sans que I'on soit accusé d’étre un mécréant. Cette sorte de
propositions excessives de réforme religieuse, prononcées particulierement par les auteurs

kémalistes, sont bientbét oubliées, sans laisser de trace (JACOB, 2004, p. 39-40).

Pourquoi une personne attachée au laicisme kémaliste, probablement positiviste et non
pratiquant, consacre-t-elle des ouvrages pour précher la reforme de I'islam? Pour répondre a
la question, on peut recourir aux observations du général Rondot (1904-2000), membre des
services secrets qui a servi au Proche-Orient, auteur de nombreux ouvrages de référence
sur le monde arabe et l'islam : « La nature particuliére de I'islam, a la fois doctrine religieuse
et mode de vie sociale et politique, lui permet de continuer a mobiliser I'attachement affectif
et sensible des Musulmans, indépendamment de leurs attitudes spirituelles profondes »
(RONDOT, 1959, p. 68). Et le spécialiste du monde arabe Flory conclut: « A la limite on
pourrait presque dire que perdre la foi pour un musulman n’a aucun sens puisque
sociologiquement il reste toujours au sein de I'lslam » (FLORY, 1960, p. 140). A I'’époque ou
Cerman publie ses ouvrages, certains auteurs occidentaux prétendent encore que lislam
constitue un obstacle au progrés et au développement. « C’est I'lslam qui est responsable
des miséres de I'Afrique et du Proche-Orient, et des périls de I'Occident... C'est I'lslam qui a
arrété I'essor d’'une race magnanime, bien douée pour la découverte » écrit R. Kemp (1879-
1959), critique littéraire frangais, le 10 juillet 1958 dans les Nouvelles Littéraires. Les élites
kémalistes, croyants ou non, se sentent concernés par la réforme de I'islam, car ils la jugent

indispensable pour le progrés et le développement économique/social d’un pays musulman.

Les événements qui se déroulent dans les années 1950 montrent que la Turquie a du mal a
dominer les conséquences des mutations fondamentales. On retient de la décennie (1950-

1960) démocrate les réformes qui conduisent a la remise en cause des aspects les plus
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saillants et militants de la laicité kémaliste. Le gouvernement Menderes touche peu aux
fondements de cette laicité ; il sS’emploie surtout a tempérer I'activisme laiciste des décennies
précédentes (MARCOU, 2005-11, § 31). En 1950, le Premier ministre Menderes divisait les
réformes kémalistes en deux catégories : les réformes adoptées et celles rejetées par le
peuple. Il précisait dés 1952 que si les réformes ne sont pas intériorisées par le peuple, « si
elles doivent leur existence a la force des gendarmes, leur suppression est le principal devoir
qui incombe au gouvernement démocratique » (AGAOGULLARI, 1982, p. 196). Ainsi, le 24
décembre 1952, 'Assemblée a d