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La poésie anté-islamique

La question de /a v/o/ence /nsti'tut/onne//e, de ses conditions de possibi/ité ou d'exercice 
e t en part/cu/ier de son ancrage soc/a/ et cu/ture/ fa it évidem m ent prob/éme pour et au 
se/n des sciences socia/es ; par /es divisions discip/inaires d'abord, qui partagent /es su/'ets 
de /'interrogation entre approches phi/osop/iiques e t po/ito/og/ques, sans exc/ure /'an- 
thropo/og/e ; p a r /es /mp/ications normatives dont e//e résonne, ensuite, qui sont a for/i'or/ 
p/us fortes /orsque cette v/o/ence se dép/o/e co//ect/vement, se  tourne vers /e reste du 
m onde ou vers /es communautés autres, et figure un pro/et de protection d'un territoire, 
d'une identité ou une opération de conquête dont /es mot/ts so nt rarem ent différents.

La  som m e d 'essa is pub/iée par ADO/V/S, sous /e titre "La p riè re  et / épée ", entremé/e 
actua/ité, h isto ire  e t c/vi/isat/on, p o u r revenir à ces questionnem ents e t /eurs en/eux 
p our /a com préhension de /a cu/ture arabe, fath/ 77?/K/ a  accepté de d iscuter ic i /es 
thèses mq/eures de /'ouvrage.

Poétique et Politique 
A propos de ADONIS 

tAPR/ÈPF F r r fP F F  
FSSA/S SUR LA ARABE

Paris, Mercure de France, 1993,383 p.

Ce livre est un recueil d'essais choisis et annotés par Anne WADE MiNKOWSKI et tra­
duits par el!e-même et Leïla KHATIB (édition étabtie par Jean-Yves MASSON). 
D'emblée, nous constatons que t'axe central de tous ces essais réside dans la 
quête d'une forme de constance à soi vis-à-vis de l'autre, dans des créations 
poétiques et les réflexions politiques et .religieuses. Cela a amené l'auteur à 
s'interroger sur ce qui est authentiquement fixe dans la culture arabe et ce qui est 
mouvant ; ce qui est élément fondateur des thèmes véhiculés par la poésie anté- 
islamique (!e destin, la durée, la spontanéité...) l'écriture en général, l'expérience 
de l'identité, l'ouverture à l'autre ; enfin, l'entrelacement de la prière et de 
l'épée, élément explicatif du triomphe de l'intégrisme et de l'obscurantisme ; 
triomphe, il faut le préciser, appuyé par une "conscience européenne malade et 
démissionnaire".

Pour souligner la pertinence du livre, je voudrais réfléchir, avec l'auteur, sur un 
certain nombre de problématiques soulevées par la lecture du livre.

Pour rendre compte de la valeur de la poésie arabe en général et de la poésie 
anté-islamique en particulier, ADONIS a choisi comme méthodologie de localiser 
ce qui, dans le poème, permet l'élévation au niveau humain universel.

11 ne tient donc compte que des capacités expressives et créatrices du poème : 
celles qui le rapprochent de la sensibilité poétique contemporaine. Cette 
démarche a l'avantage de pouvoir revivre /a poésie arabe et de la rendre pré­
sente. Elle demande "qu'on sache s'identifier avec cette poésie, en ressusciter 
intérieurement /'expérience tout en /'entourant du ha/o de conscience propre à 
/a sens/bi'/ité contemporaine" i.

Mais cette approche a l'inconvénient de ne pas pouvoir objecfiver la poésie, 
pour aussi l'étudier comme récipient des valeurs sociales et historiques. Est-il 
nécessaire de rappeler que Jézîraf a/ 'arab, cette grande plate-forme granitique 
bordée de chaînes de montagnes et recouverte de sable et de coulées volca­
niques était le lieu du déploiement de la négation, le lieu de l'inorganique et du 
manque. Le tragique de l'isolement du poète, "cet être qui s'iso/e, attend, se 
p/a/nt, se /ance dans /'aventure parce qu'i/ souhaite triompher du temps, de /a 
mort, de /'i'nstab/7/té", l'errance, l'amour, la liberté ont été des thèmes préférés de 
cette poésie anté-islamique. Dans l'ode de TARAFA, la description de la chamelle 
a pris environ 38 vers sur 103. Cette insistance et cette densité autour de la méta­
phore n'indiquaient-elles pas la quête de TARAFA pour l'évasion, l'errance, la 
mobilité constante, la solitude qui qboutissent à un "/eu morte/ du désert" selon 
les termes de BERQUE 2.
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Le désert, c 'est !a lutte. Le nomade s'abandonnait à ses désirs. Les bédouins lut­
taient pour subsister et survivre, "//s s'en tiennent, remaraue IBN KHALDUN, au 
strict nécessaire pour /a nourriture, /e vêtement, /'/iabi7afion et /e reste. //s n'ont 
rien au-de/à, d'uf//e ou de perfectionné, //s ont des tentes de po/7 et de /a /aine, 
ou des cabanes en bois, en argi/e et en pierre, sans mob/7/'er ; ce sont de simp/es 
abris, rien de p/us"3. Les nomades n'ont pas de cu/ture théorisée et systématisée 
parce qu'ils vivent "à  part, à /'écart du corps socia/ (mu/'famq). //s sont seu/s à /o 
campagne, /o/n des gardes, des murs et des portes". La culture est clôture. "// tout 
à /'infe/Zigence un mur, écrit R. DEBRAY, une pa/issade, une frontière symbo/ique 
ou matérie/ie pour créer en un point /'écart de température, tûf-i/ minime, Qui va 
contrer /a dispersion des forces et des vies, arrêter pue/que part par* /à, ia 
dépense" 4.

La poésie des nomades, dit-on s, est connaissance et les poètes sont /es /nfe//ec- 
tue/s du désert. Cela contredit l'idée que "/a poésie ne peut pas, sous peine de 
mort ou défa///ance s'ass/mi/er à /a science ou /a mora/e" et que "/a poésie, 
pour peu qu'on yeuii/e descendre en so/'-même, interroger son âme, rappe/er 
ses souvenirs d'entiiousiasme, n'a pas d'autre but qu'e//e-même" 6 ABUL-QASIM 
CHABBI (1909-1934), faisant le même type d'analyse, remarque que la période 
anté-islamique (a/-j'âtiiii/a) ne connaît pas ou connaît peu "ce genre de poésie 
qui ctiante /'univers, /es charmes de /'existence et /a beauté de /a nature" 7. En 
déplorant l'absence d'imaginaire dans la poésie anté-islamique, il la compare à 
la rhétorique rythmée.

Ctii'r (poésie) provient du verbe ctia'ara qui veut dire étymologiquement 'a/ima, 
connaître. Toute poésie est fondamentalement connaissance et savoir et )e poète 
serait, dans ce cas, selon AL-AZHARI celui qui connaît plus que les autres. En effet, 
le poète est enraciné dans sa tribu, dans son groupe. Il est t'élément fixe, le point 
central et éternel de son groupe mobile et nomade. Comme un savant, il exerce 
un regard descriptif et clinique sur sa réalité. Il observe ce qui se passe autour de 
lui, il chante l'espoir et le désespoir de sa famille ou tribu. Il décrit leurs guerres et 
leurs victoires. Il est en quelque sorte l'élément du rayonnement de sa tribu, son 
idéologue : "tout comme /e rang po/ifique, écrit André MIQUEL, /a prééminence 
poétique de /'individu au sein du groupe n'a pas d'autres fonctions que d'exa/fer, 
à travers /es quotités du premier /'âme et /e comportement du second"s.

Le poète se remémore l'instant. Sans être tournée vers le passé et les décou­
vertes de la mémoire, la poésie anté-islamique s'ouvre sur un événement passé 
douloureusement évoqué. L'arrêt devant les vestiges d'un campement aban­
donné (at/â/) réinvente le temps perdu, interpelle l'instant, et se soustrait immé­
diatement à ['embrassement du souvenir. C'est pourquoi la mémoire ne se perd 
jamais dans la douleur du datir qui dévore tout ce qu'il trouve sur son passage. 
Le temps, à chaque instant, est altération, discontinuité. Le poète qui pleure son 
amour perdu interpelle le réel vécu en se rappelant les joies passées et retrou­
vant cette mobilité de t'espace, signe de son être libre et indépendant.

Cette discontinuité est le propre même du mode structural de l'organisation du 
poème anté-islamique. Le passage d'un thème à un autre, n'est nullement pré­
paré et encore moins justifié. Ce qui a fait dire à certains critiques que la poésie 
anté-islamique est une pure invention des poètes musulmans pour des raisons 
diverses. La critique n'a pu admettre le manque d'unité organique.
"De quoi e//e tire rapidement présomption d'inauttienfici'té". "C 'est oub/ier que 
/'art des aédes était rtiapsodique. C'est rejeter, au nom d'une certaine /og/que 
d'exposé, un caractère constant de cette //fférafure, à savoir que tout ensemb/e 
s '/  distribue en sous-ensemb/es, ou motifs, sans posfu/er de /'un à /'autre aucune 
succession, aucune //a/son régu/iére" ?. Mais c'est aussi oublier que cette disconti­
nuité structurale du poème est fondamentalement le reflet de la pluralité de la 
vie quotidienne, de l'ouverture de l'espace lisse où le chant se rythme et ne 
cesse de passer d'une image à une autre comme des éclats de voix ricochant 
leurséchos.

ADONIS a soutenu l'hypothèse que l'écriture coranique ne peut être située que 
par-delà prose et poésie, que c'est un genre spécifique dans la culture arabe. 
Je regrette que l'auteur n'ait pas cité Taha HUSSEIN qui est, à ma connaissan­
ce, te premier à avoir soutevé cette problématique et à proposer cette solution.
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Je n'interviendrai pas sur le côté langagier et esthétique du Coran ; j'adhère 
complètement à la thèse soutenue. En effet, le Coran est un texte /nc/assab/e 
auquel les critères habituels "ne perme/fenf pas d'a/fr/buer un nom", " on ne peu? 
donc /u/ donner d'au/re nom que ce/u/ par /epue/ /7 s'es/ nommé /u/'-même .* /e 
//Vre", qui est "/'a<b$o/u de /'écr/Yure en fan? pu'/7 es/ écr/Yure de Z'abso/u" En ce 
sens, le Coran est une oeuvre à la fois "d/V/'ne ef /luma/ne, une oeuvre cos- 
m/'pue", c'est un espace ouvert mais une ouverture qui mène à l'indéchiffrable, 
c'est une écriture dont la dimension essentielle est tragique "cor e//e rappe//e 
sons cesse / 'absence, /'éphémère, /o mort.".

Mais il est possible d'ajouter à cette perspective une dimension que l'auteur n'a 
pas mise en lumière et qui est à mon avis fondamentale : c'est l'écriture coranique 
comme pouvoir. En effet l'impératif de lecture a ouvert le Coran pour montrer 
qu'en fin de compte l'inscription du divin dans le monde islamisé passe nécessaire­
ment par la réorganisation du savoir et particulièrement quand l'écrit prend socia­
lement la place qu'occupait l'oral. Autrement dit, l'impératif de lecture /pra a va 
permettre, pour les Arabes un réaménagement de la structure de leur monde sur 
le plan psychologique et affectif comme sur le plan poétique, éthique et idéolo­
gique. Il est, en effet, à l'origine du passage de l'ouvert au clos, de l'espace lisse 
du désert à l'espace strié de la ville, du pouvoir éparpillé des familles, clans et tribus 
au pouvoir centralisé et institué de la parole ouverte de l'oral à l'écriture qui fixe et 
mémorise. Le Coron, code d'agir écrit et protégé par Dieu est une /fiéomném/e 
selon le terme de S1NACEUR, une source de préceptes pour l'agir, une ressource 
pour la consolation de l'âme. Ainsi donc l'impératif de lecture interpelle le lecteur 
pour l'inscrire dans le discours et te contraindre à devenir l'objet de l'énoncé.

Y/s ou nom de fon Ma/Yre, ce/u/ pu/ a créé / // o créé /'nomme d'un ca/7/of adhé­
sif, / L/s / La bonfé de /on Maf/re es/ /nf/'n/'e. / C'es/ Lu/ pu/ f/7 de /o p/ume un /ns/ru- 
menf du sa^o/r, /  f/ ense/'gna d /'homme ce qu'/7 /gnoro/7".

Le saut est fait ; le passage de l'oral à l'écrit est devenu la condition de possibilité 
de la révéiation ; le Prophète ne savait ni lire ni écrire et pourtant le premier 
terme du message divin est un ordre de lecture : c'est que ce passage d'un lan­
gage fondé sur l'oral à sa représentation graphique ("c 'esf /u/ pu/ f/7 de /o p/ume 
un /nsfrumenf de savoir") ouvre une nouvelle technique d'organisation du pou­
voir : "a/ pa/am" (la plume) est souvent considéré comme la deuxième langue 
qui inaugure non seulement un savoir ordonné, scientifique, mois aussi et surtout, 
selon la remarque de LEVI-STRAUSS, une technique d'oppression : "/'écr/Yure e//e- 
même, ne nous para/? assoc/'ée de façon permanenfe, dons ses or/g/nes, pu'd 
des soc/éfés pu/ sonf fondées sur /'exp/o/Yaf/on de /'homme par /'homme" n. 
Mohammed, par ce geste inaugural, non seulement fixe la parole divine, lui 
donne un statut d'éternité, mais en plus, il oriente la nouvelle communauté vers 
l'apprentissage de l'écriture et de la lecture, c'est-à-dire, vers l'organisation du 
pouvoir et l'édification d'une idéologie opératoire.
Comme le précise bien KHATIBi, "doub/e de /a /angue e/ /angue de /a ma/'n, /e 
pa/am enreg/s/re, f/xe /o poro/e d/V/'ne ,- par /u/, /Vi/sfo/re es/ fransm/se, c'esf-d-d/'re 
j'usf/f/ée par /a reproducf/'on du /racé mé/op/i/s/pue" L'écriture clôture donc, 
fixe, strie l'espace lisse pour parler un langage deleuzien. Par des raies, elle édifie 
des frontières. Le pa/am trace des lignes, démarque, laboure, transforme le désert : 
"/'homme écr/Y comme /7 /oboure ; ce gesfe fonde son érof/'pue, remarque KHATIBI. 
Le mof arabe /<haf, pu/ s/gn/f/e écr/Yure, ca///graph/'e, orf/iogrop/i/e, dés/gne auss/ un 
s///on dro/Y, une //gne creusée ou une //gne dess/née sur /e sob/e a\/ec un do/g/ ou 
un bâ/on". Le pa/am limite l'espace. "Qu'esf-ce pue /a paro/e ? rapporte AL QAL- 
QACHINDI (mort en 1418 c )- c'es/ un \/en/ pu/ passe. F/ pu/ peu/ /'enc/iofner, - 
/'écr/Yure". Le pa/am limite te temps : "/'écr/fure, écrit encore AL QALQACHtNDI, es/ 
p/us uf/7e pue /a paro/e, parce pue ce//e-c/ ne /ransmef pue /e présenf a/ors pue 
ce//e-/à fa/Y comprendre e/ /a présence e/ /'absence". AL JAHtZ (mort en 225 de 
l'Hégire), longtemps avant QALQACHtNDI, avait montré l'importance fondamen- 
tale du livre et de l'écrit ; "s'/'/n'y ava/Ypas de //Vres pu/ enreg/sfrenf /es /nformaf/ons 
éferne//es, /a sc/ence d/sparaf/ra/Y e/ /e pou^o/'r de /'oub// va/'ncra/Y ce/u/ de /a 
mémo/re", "/e //Vre esf /u dans n'/mporfe pue/ //eu e/ é/ud/é à n'/'mporfe pue/ 
momenf a/ors pue /a paro/e ne dépasse nu//emenf /e récep/eur" ^
C'est ainsi, à mon avis, que le livre a engendré un homme nouveau. Par la pluratité 
de son écriture, it a pu créer un nouvel espace esthétique et potitique où l'homme 
nouveau peut s'affirmer.
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La prière et l'épée Un hymne à la démocratie est toujours nécessaire surtout dans les pays où les dic­
tatures ne laissent aucune place à ia liberté et donc aux idées. Les intellectuels 
arabes ont souvent, par plusieurs moyens pacifiques, défendu l'aspiration des 
peuples arabes à la liberté et à la démocratie. ADONIS essaie, à ce niveau, 
d'interpeller la conscience occidentale pour lui poser la question embarrassante : 
pourquoi, tout d'un coup, les écrivains occidentaux découvrent, au moment de la 
guerre du Golfe, l'existence de dictateurs et l'injure faite aux Droits de l'Homme.

Pourquoi ces écrivains ont gardé le silence quand leurs pays soutenaient et 
encourageaient ces dictatures ? Les droits de l'homme ne sont-ils pas devenus un 
enjeu politique au lieu de rester une éthique indivisible et qui s'a p p liq ue à 
l'homme en tant que tel ? ADONIS constate immédiatement qu'il est peut-être 
en train de demander à la conscience occidentale plus qu'elle ne peut donner ; 
parce qu'il existe plusieurs Occidents et plusieurs Orients, parce que nous vivons à 
l'ombre à la fois de la puissance politique et économique de ces Occidents et à 
l'ombre des régimes qui ont isolé leurs peuples en les méprisant. Adonis conclut 
en ces termes : "Résidant en terre de poésie, entre /es mots, habité p a r mon 
peupie et par /'idée de /'homme, opposé au principe même de /a guerre, ;e 
n'imagine pas comment /'être humain, et surtout /e poète, pourrait voir en cei/e- 
ci /a meü/eure so/ut/on à que/que prob/éme pue ce soit. La poésie rend /a vie sur 
terre p/us be//e, moins éphémère et moins misérab/e. La guerre, /utte co//ective, 
reiève de /'esprit de troupeau et ta/t régresser /'homme vers /a barbarie et /'inhu­
manité" 14.
Pour enrichir te débat, il faut, à mon avis, porter notre attention sur les causes 
internes de cette crise et questionner noire rapport épineux et sinueux à la 
modernité. L'auteur, il est vrai, esquisse cette problématique pour saisir l'actualité 
brûlante du monde arabe et istamique. Rappelons que ce monde présente dans 
sa grande diversité, plusieurs foyers de contradictions internes (la guerre du 
Yémen, la guerre du Golfe, la guerre irako-iranienne...), plusieurs entreprises de 
résistance et de libération (la guerre civile en Afghanistan, la guérilla des minorités 
musulmanes aux Philippines et en Inde, ta guerre de libération nationale du 
peupte palestinien), plusieurs noeuds conflictuels souvent meurtriers avec les 
autres religions (tstam et Judaïsme en Palestine, Islam et Christianisme au Liban, à 
Chypre et en Bosnie). C'est un monde en perpétuel mouvement qui aboutit par­
fois à des révolutions internes (Iran), parfois à des résistances effectives qui influent 
sur la scène politique intérieure de certains pays comme le Soudan, l'Egypte, le 
Pakistan ou l'Algérte, parfois à des révoltes matées (l'incendie du Caire de 1952, 
la prise de la Grande Mosquée de la Mecque). Ces foyers de lutte, de tension, de 
guerre sont historiquement le prolongement des mouvements de lutte pour la 
libération nationale des pays d'Asie et d'Afrique, libération atteinte globalement 
à l'exception des présides espagnols et de la Palestine, après de rudes combats 
et de sanglantes guerres (Indonésie, Algérie, etc.).
Ce qui nous semble important à remarquer immédiatement, c'est que, s 'i l est 
vrai que les causes de ces conflits et de ces guerres ne résident pas toujours 
dans l'élément religieux, il n'en reste pas moins qu'au niveau du cham p de 
déploiement, comme au niveau des conséquences et des résultats, l'islam  reste 
toujours une force latente, toujours à l'écoute de l'actualité de ses agents : 
catalyseur parfois (ta guerre d'Algérie), agent quelques fois (le Pakistan, l'A fgha­
nistan), l'Islam, dans son large mouvement de renaissance et d'éveil a su , mal­
gré quelques échecs, tirer profit de conjonctures pas toujours favorables et sou­
vent hostites. Plus encore, des idéologies se réclamant de lui essaient de créer, 
un peu partout dans le monde arabe et islamique, des foyers d'agitation suivant 
une stratégie de /a tension permanente pour distoquer les assises de ces sociétés 
qui se modernisent.
Mais, aussi paradoxal que ceta puisse paraître, l'tslam est toujours perçu comme 
fondamentalement une incitation à la paix et à la fraternité, comme attitude reli­
gieuse de soumission à Dieu certes, mais aussi à l'autorité potitico-religieuse du 
pays, comme éthique sociale concrétisée par l'entraide, l'hospitalité, ta toléran­
ce, ta générosité, ta modération et la piété. Comment donc comprendre t'Islam, 
religion de l'amour, certes, mais fonctionnant comme idéologie de l'engage­
ment ? Quel type de rapport peut-il exister entre l'tslam et la guerre ? Quel statut 
peut-on lui assigner à partir du Coran ? Comment l'Islam a pensé la guerre 
comme d/ïhâd, comme lutte pour édifier et organiser la cité musulmane ? Com­
ment concilier c%ihâd et incitation à l'amour ?

C'est ici, à mon avis que s'entrelacent l'épée et la prière, la guerre et la paix et 
c'est ici que s'exptique l'identité du musulman dans son rapport à la modernité.
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En effet, à une identité centralisée, rationalisée par le dogme religieux et specta­
culaire, il faut faire correspondre une autre identité moins apparente, dispersée 
et quasi invisible qui subit t'ordre socio-politique dominant. Mais blessée, elle 
s'instnue partout pour redonner au musulman sa fierté par l'appel à l'engage­
ment et à ta révotte. La contestation devient l'élément de l'identité islamique, 
une gérance ou une coftiorsis de sa maladie, de la blessure de son être.

La notion de modernité, et ses différentes manifestations sociales, sont vécues 
par le musulman, comme domination, comme quelque chose qui s'impose à lui 
et à son insu. Aussi s'insurge-t-il contre les différents canaux de communication 
qui te lient à un monde systématisé et uniformisé par le développement rapide 
des sciences et des technologies. L'invocation du déclin de la modernité ou de 
t'échec du projet modernisant les sociétés islamiques s'est toujours imposée 
comme un slogan qui accélère /'is/omisof/oii des sociétés et des pouvoirs dans 
les pays islamiques. La dénonciation de l'artificialisme des idéologies modernistes 
(les libéraux, les marxistes, les socialistes etc.) a toujours été, pour les activistes 
islamistes, un /ei'fmof/Vde leurs pratiques politiques. Désorbitée, cette notion, se 
réfugie dans les confusions des discours idéologiques. Mais dans le meilleur des 
cas, elle se soutient dans une rhétorique plus ou moins conceptualisée. Mais 
dans les deux cas ta modernité entame au Maghreb une expérience qui divise 
et un projet qui, dans la souffrance démultiptie te réel pour le maîtriser ; c'est 
pourquoi l'idéotogie islamiste invite à laisser tomber cette notion jugée comme 
simulacre et à voyager à rebours vers un passé certes éloigné mais pensé et 
vécu comme modèle normatif et opératoire, passé criblé et uniformisé qui par le 
biais de la fondation du premier gouvernement islamique à Médine au temps du 
Prophète, se constitue comme taboratoire de vérification de l'efficace iaéologtque.

il n'est donc pas inutile de penser et d'anatyser les conditions de l'émergence 
d'une modernité et te renversement de sa problématique, qui à vrai dire, expli­
quent les raisons de la naissance, un peu partout, dans le monde arabe et isla­
mique, de ces forces réactives. En effet, il n'est pas vrai, que ce qu'it est conve­
nu d'appeler /'évei't is/cfmique est un phénomène culturel ; c'est essentiellement 
un phenomène potitique qui s'explique, à mon avis, au moins dans un de ses 
aspects, par cette volonté de rupiure avec la toi des fatalités, celle de la domi­
nation de la raison c/ass/çae occidenfa/e concrétisée par l'établissement d'Etats- 
Nations après la décolonisation. En effet, les modernistes nationalistes maghré­
bins ont essayé, théoriquement et pratiquement, de rompre avec la forme 
masu/mane de l'Etat. Certe forme de rupture continue à séduire les intellectuels 
progressistes et modernistes, alors même qu'elle se trouve mise en cause par une 
autre volonté de rupture, perçue cette fois-ci par certains musulmans maghré­
bins comme menace à leur constance à soi.

On voit donc les ressorts de cette rupture : pour affirmer son identité, le masu/- 
man, dans sa pratique politique renonce à toute positivité du pouvoir pour 
accumuler les effets d'une autre aliénation, celle de la croyance en un monde 
autre, différent de la modernité "gorgée de signes de déclin et versée dans la 
décadence".
La nouvelle problématisation du pouvoir issue de la volonté de rupture avec la 
forme islamique de l'Etat chez les modernistes porterait en dérision l'idée d'un 
pouvoir toujours embusqué derrière ses murs pour accroître son emprise sur te réel 
en ravissanf tous tes instruments qu'un savoir (innocent) produirait ; ette essaie de 
déptacer te lieu de ['ancienne légitimité constituée globalement dans la mémori­
sation des événements fondamentaux de l'Islam  vers les productions des 
sciences et des technologies plus efficaces.
Pour arriver à cette nouvelle légitimité du pouvoir, le moaerniste-nationaliste s'est 
trouvé obligé de créer un pôle d'indifférence à l'égard de l'historicité du "musul­
man". Pour lui, il ne faut plus compter sur l'efficacité de l'histoire, il faut, au contrai­
re transférer dans nos sociétés l'opérationalité des sciences et des technologies et 
reformer notre monde avec la transparence de l'objectivisme technique.

Pour cela, il faut oublier toute histoire et imposer à la mémoire de ne plus fonc­
tionner pour se souvenir, de restreindre à ta courte ligne d'écriture qui, fondée sur 
la validité de la modernité scientifique, tracera la légitimité de sa proche négli­
gence. Ainsi, d'oubli en oubli, de certitude en certitude progressera la page de
I histoire présente, celle, en fin de compte, qui a mis au pouvoir ces modernistes- 
nationalistes. Cette nouvelle écriture de l'histoire correspond paradoxalement à 
une requête majeure d'oubli qui produit ta forme de conscience de notre pré­
sent : cette perte de la mémoire a généré un nouveau prince qui ne supporte 
aucune promesse et dont les engagements n'ont que la durée d'une ligne, celle
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du dernier calcul. Aucune origine ne vaut plus un effort de mémoire, aucune 
position ne tient plus contre les nécessités ae l'oubli. Une politique sans passé se 
développe, comme s'affirme une volonté sans futur.
La perie de l'ancienne familiarité avec les lieux de parcours de l'origine et des 
fondations de l'être est vécue par certains musulmans comme infidélité à soi et 
comme rupture de son histoire. Cette perte a entraîné, pour eux, un espace 
neutre, certes, mais inquiétant puisque les repères sont effacés et la totalisation 
fondant l'ordre du visible qui soutenait chaque chose est ébranlée. L'Islam, en ce 
cas, en tant qu'idéologie de l'engagement, est source de fierté ; il sera vécu 
comme disposition à rechercher les repères perdus et à s'engager dans une voie 
tracée afin de se frayer son propre chemin dans le monde qui le concerne.

Ces différentes ruptures des problématisations de la modernité vécue comme 
menace de l'annihilation de la constance à so/ expliquèrent en fait la politique 
de la terreur. L'annihilation qui doit justifier nos présences est, en réalité, hors de 
nous. Elle est dans le gigantesque développement des sciences et des nouvelles 
technologies de la vie où nous sommes enveloppés. Cette annihilation n'est pas 
la mort, mais une mémoire en miettes et l'oubli n'est jamais que le contrepoini , le 
renversement des mémoires bien assurées. C'est pourquoi, cette fierté de retrou­
ver la mémoire ne peut aboutir qu'à la dislocation de la science qui tire sa légiti­
mité de la mémoire éclatée.
La conscience qui correspond au récit de l'origine est aussi terrifiante puisqu'elle 
veut toujours assurer une maîtrise absolue sur un réel fugitif et diversifié.

Dans un style de pensée qui n'est pas étranger aux penseurs des nafiona/ismes, 
cet appel à la memoire et cette proclamation de la fierté et de la consfance à 
soi tracent une politique de /7nfo/érab/e. Une fois dénoncée l'écorce protectrice 
des canons culturels modernes, la tradition s'érige en idéologie mobilisatrice et la 
religion (l'Islam) libère sa charge affective pour ma/Wser l'individu, c'est-à-dire le 
soumettre à l'ordre musu/man en canalisant ses idées, ses désirs et ses projets. 
Cette idéologisation qui satisfait l'esprit du groupe par une vision close de la 
société et de l'histoire, dynamise le réel non pas par une quelconque maîtrise 
scientifique de ses différentes manifestations mais par la libération de cette char­
ge affective qui l'apparente à /'imperium du myffios et à l'exclusive du paf/ios.

Pour cela, il faut dénoncer /'imperium du myfhos et affirmer la "démocratie de /a 
raison". Cela peut sembler difficile, mais ce n'est pas une chose impensable. 
Pour la raison et la création, les Arabes et les musulmans "p rendront ai'ns/ 
conscience que /eur présence ou monde n'est pos synonyme d'écrasement ef 
de "su/w'sme", mois ou contraire d'épanou/ssemenf, de production, de création 
ef de rayonnement, ef qu'//s onf un rô/e irremp/açab/e à j'ouer dans /a construc­
tion de /'homme ef du monde"
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