FARIBA ADELKHAH

Femmes 1slamiques,
femmes modernes

Femmes, islamisme, modernité : chacun de ces thémes suscite
des débats passionnés aujourd’hui.

Depuis plus d’une décennie, les femmes paraissent étre tout a la
fois les cibles privilégiées et les principales victimes de l'islamisme :
les médias et les publicistes s’acharnent donc a les « conscientiser »,
a les mettre en garde contre une religion ou une idéologie politique
sans trop s’interroger sur I’analyse qu’en font les premiéres concer-
nées. Dans un tel cadre intellectuel, I'islamisme, voire I’islam, est
fondamentalement considéré comme un appareil de domination et
de répression qui impose son joug en tout premier lieu aux
femmes : il serait rétrograde, archaique, étranger a la modernité et
a cet idéal démocratique de notre fin de siécle. Pourtant de nom-
breuses recherches soulignent les liens entre éducation supérieure et
engagement dans des mouvements islamistes : la barbe et le Ph.D.
caractérisent les nouveaux « Rastignac »'. C’est sur la question
féminine que vont se cristalliser I’essentiel des débats sur le rapport
de l’islamisme a la modernité.

Certains considérent méme que le danger est tel qu’on peut s’en
remettre 4 des militaires pour défendre les acquis démocratiquesz.
Le putsch du 13 janvier en Algérie n’a-t-il pas été qualifié par cer-
tains de « putsch le plus féministe de Ihistoire »* ?
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La politique mise en ceuvre par le gouvernement islamique en
Iran, au lendemain de la révolution, ou les discours de certains de ses
dirigeants actuels ont sans aucun doute conforté cette interprétation.
Comment I"opinion publique occidentale pourrait-elle réagir autre-
ment lorsque les tribunaux téhéranais annoncent en aotit 1991 que
toute femme qui ne respecterait pas les normes islamiques est pas-
sible de la peine de mort ? Certaines déclarations d’intellectuels isla-
mistes ont également nourri cette crainte de ’exclusion en Algérie :
« Il n’est pas jusqu’aux femmes et aux filles de gens riches, d’ulema et
d’bommes de religion qui ne se soient mises a travailler dans les
commerces et les administrations alors que — grice a ce que Dieu a
donné a leur pére ou a leur époux — elles n’ont pas besoin de
travailler, si ce n’est par amour du gain, financier ou autre ; et la
femme ou la jeune fille qui ne travaille pas dans ’administration est
devenue comme morte. Honneur, esprit de chevalerie, chasteté,
pudeur, tout cela s’en est allé », déplorait A. Soltani'. Enfin, en Tur-
quie, Mme Bahriye Uciok, professeur de théologie, luttant contre ce
qu’elle estimait &tre une déformation de I’islam par les fondamenta-
listes et défendant notamment le droit des femmes musulmanes a ne
pas porter le voile, a été assassinée en octobre 1990 par un groupe
extrémiste, I’Action islamique, qui était en désaccord avec « ses opi-
nions sur le voile » : « Nous sommes en guerre contre tous ceux qui
essayent de limiter 'expansion de I'islam. »*

Pourtant il importe de dépasser ces évidences, aussi dramatiques
soient-elles. Ne voir dans I’islam quun appareil de domination des
femmes, c’est confondre une fois de plus les références théologiques
ou idéologiques, ou encore la politique officielle du pouvoir
islamique, d’une part, et, de ’autre, le mouvement social, qui par
définition ne peut se limiter a 'expression qu’en donnent ses diri-
geants. Cette réduction des pratiques au discours est encore trop sou-
vent a ’ceuvre aujourd’hui, malgré les mises en garde d'un Jean-
Francois Clément’, d’'un Jean Leca ou d’un Jean-Claude Vatin :
« L’islam n’est pas une essence indépendamment des hommes qui
s’en font adeptes », écrivaient ces deux derniers dés 1975%,

1. Francois Burgat, L’islamisme au Maghreb. La voix du sud, Paris, Karthala,
1988, p. 148.

2. Le Monde, 9 octobre 1990.

3. Jean-Francois Clément, Journalistes et chercheurs des scicnces sociales face
aux mouvements islamistes, Les Archives de sciences sociales des religions, 55, 1,
p. 85-105.

4. Jean Leca, Jean-Claude Vatin, L’Algérie politique, institutions et régime,
Paris, Presses de la Fondation nationale des Sciences politiques, 1975.



Femmes islamiques, femmes modernes 95

Il faut donc poser abruptement la question : « En quoi I'isla-
misme comme pratique s’oppose-t-il a la modernité ? » On ne peut
simplement définir celle-ci comme ’extension, a I’échelle du monde,
de la civilisation occidentale. Ce que 'on nomme aujourd’hui la
« globalisation » n’est pas un mouvement univoque, mi méme
homogéne'. Evoquer une réappropriation de la modernité est certes
un truisme mais a le mérite de souligner que la modernité ne se
diffuse pas seulement, a partir d’un « centre » : elle se regoit ; elle
se réinvente dans le contexte d’une histoire des sociétés et des
individus, selon un rythme qui ne peut se réduire aux aspects
conjoncturels mentionnés par des enquétes journalistiques, plus ou
moins superficielles. Dans ces conditions, mieux vaut parler de
processus multiformes d’invention de modernités historiquement
spécifiques dont nous privilégierons deux aspects : le mouvement
d’individuation, et la recomposition du rapport au temps et a
I’espace.

L’islamisme ou l’islam sera considéré ici avant tout comme un
ensemble de pratiques : celles des pouvoirs islamiques, certes,
mais aussi et surtout celles des femmes elles-mémes. Il apparait
alors que les sociétés musulmanes recouvrent une trés grande
diversité de conditions féminines, que 'on a plus de difficulté a
admettre que la multiplicité de leurs régimes politiques, aujour-
d’hui enfin reconnue. Lorsque la presse occidentale, en 1990, s’est
indignée de I’arrestation des femmes saoudiennes qui avaient eu le
front de conduire une automobile, elle a par exemple omis de
relever que les Iraniennes n’ont jamais été privées de ce droit par
la République islamique. De Téhéran a Riyad, de Djakarta a
Dakar, d’Istanbul a la rue Jean-Pierre-Timbaud, a Paris, la mul-
tiplicité des situations est reconnue. Et nous verrons que, de toute
maniére, dans la plupart des questions que souléve aujourd’hui
Iislam, la réponse appartient peut-étre moins a celui-ci qu’a
I’éthique plus générale de la société concernée. En outre lisla-
misme, vu sous cet angle, ne peut étre réduit a un carcan idéolo-
gique assumant répression et domination du sexe dit faible ; il
correspond précisément a une trajectoire originale, et donc ambi-
gué, d’invention d’une modernité, dés lors qu’il met en forme des
pratiques sociales féminines. Mais les femmes qui se réclament de
I’islam ne subvertissent généralement pas I’espace social, et ne se

1. Anthony Giddens, The Consequences of Modernity, Stanford, Stanford Uni-
versity Press, 1990 ; Arjun Appadurai, Disjuncture and Difference in the Global
Economy, Public Culture, vol. 2, 2, 1990.
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donnent peut-étre pas les moyens de leurs fins. L’expérience ira-
nienne, qui semble la plus spectaculaire, servira de fil conducteur
dans cette discussion.

Le précédent iranien

Quelle que soit I’ampleur de la domination qui s’exerce sur les
femmes en République islamique d’Iran, ou I’'ampleur de ’adhésion
des femmes iraniennes a I'islam, les pratiques sociales de celles-ci ne
peuvent se ramener au seul code istamique. On assiste, depuis 1979
comme durant ’empire pahlavi, & un foisonnement de conduites
extra-islamiques.

Ainsi, les activités sportives se sont considérablement dévelop-
pées a Téhéran avec la multiplication des salles de body building. Des
filles et des femmes, dgées de 10 a 50 ans, les fréquentent — y venant
parfois jusqu’a trois fois par semaine — pour se mouvoir au rythme
d’une musique souvent occidentale, dans un monde de couleurs et
d’insouciance : quand les moyens financiers le permettent, les véte-
ments portés — maillots, joggings, collants — ne different en rien de
ceux que I’on voit dans les salles européennes d’aerobic. Les motiva-
tions de cette pratique du sport peuvent varier d'une femme a
I’autre : raisons médicales, bien silir, mais aussi esthétiques — des
photos affichées témoignent de résultats inimaginables pour les
femmes en quéte d’amaigrissement — ou plus banalement simple
désir de se divertir et de se sentir mieux dans son corps. De méme, on
peut étre musulmane et ne pas dédaigner pour autant Michael
Jackson ou Madonna, dont les cassettes sont importées. Jadis instru-
ment privilégié de la jeunesse, la guitare a néanmoins cédé la place au
setar, au tir, ou au santour' qui ont connu un redressement remar-
quable aprés les premiéres années de la Révolution®. Enfin, les salons
de beauté pullulent dans le nord de Téhéran, et la lecture de Burda
permet de confectionner son habit islamique, autant que sarobe d’in-
térieur ou de féte. Quant aux sous-vétements occidentaux, introduits
en Iran il y a a4 peine soixante ans, la République islamique ne les a
naturellement pas fait disparaitre : slips et soutiens-gorge continuent
d’étre couramment portés et donnent eux aussi lieu a des modes, par
exemple, aujourd’hui, celle de la dentelle.

Il est plus difficile de se faire une idée des pratiques sexuelles en

1. Instruments de musique i cordes.
2. Fariba Adelkhah, Michael Jackson ne peut absolument rien faire. Les pra-
tiques musicales en République istamique d’Iran, CEMOT]I, 11, 1991.
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vigueur. Mais elles ne se réduisent certainement pas & un cadre
religieux considéré comme seul licite. Les livres de savoir-faire en
amour, que 'on offre aux jeunes filles au moment de leurs fian-
cailles, et que I'on trouve dans les kiosques a journaux, sont géné-
ralement des traductions, non de 1’arabe, mais de telle ou telle
langue occidentale.

Méme les femmes qui se réclament de I'islam comme mode de
structuration de leur vie privée et publique défendent souvent des
pratiques plus ou moins contradictoires avec la vulgate religieuse.
Leur opposition au mariage temporaire ou a la polygamie, leur
revendication de voir mentionner dans I'acte de mariage certaines
conditions restreignant le droit de divorce accordé si libéralement
aux hommes les montrent prétes a bousculer le dogme. Interdites
de magistrature, elles ont finalement obtenu que des avocates plai-
dent dans les tribunaux de la famille la cause des épouses. En
outre, si ’on s’arrétait un tant soit peu sur le contenu de 'islam
revendiqué par les femmes islamiques iraniennes et sur la place
qu’elles accordent a la connaissance, on verrait qu’elles se récla-
ment moins d’un ordre transcendantal intangible que d’une ratio-
nalité divine qui autorise le débat, 'action, le conflit et qui ouvre
ainsi la voie a une problématique de la réforme ou de la modernisa-
tion. Pour commenter les devoirs religieux, elles recourent a la
science de fagon incessante et avec d’autant plus de facilité que,
dans leur perception, celle-ci n’appartient a I’Occident que depuis
peu et doit beaucoup aux savants musulmans. Par exemple, la non-
consommation de la viande de porc n’est pas seulement obéissance
a un interdit religieux ; elle est compréhensible : « On sait aujour-
d’hui — les Occidentaux ’ont prouvé — que la viande de porc est
médicalement dangereuse », m’a-t-on souvent dit pendant mes
enquétes. Or la prise en considération du savoir occidental ne fait
pas que justifier les prescriptions dc I'islam. Elle peut amener a les
remettre en cause : la psychologie est invoquée pour étayer la cri-
tique de la polygamie, qui menacerait I’équilibre mental de la mére
et, partant, celui de son enfant ; et d’une veuve de martyr, malade,
I’on reconnaitra que le remeéde prescrit par les médecins est... le
remariage, allusion a peine voilée a sa frustration sexuelle. A cela, il
faudrait ajouter la multiplicité des pratiques religieuses ayant la
divinité pour objet : il convient de citer ici les pratiques de don, de
sacrifice ou de veeu, dont le socle magique provoque de vifs débats
et des controverses publiques. Les liens que tisse I’individu avec ces
pratiques sont polysémiques et ne peuvent s’expliquer par une
simple obéissance a I’ordre divin. Enfin I’aspect normatif de I'islam,
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que privilégie 'analyse exégétique, reléve souvent moins du dogme
que de la conjoncture sociopolitique. La pratique du hejdb’ en
République islamique d’Iran est éloquente a cet égard. Le port du
voile, qui en est un aspect, ne s’cst imposé publiquement que dans
les années 1980, et non sans que des femmes, militantes de la Révo-
lution, ne protestent contre son obligation. Or, sa forme a considé-
rablement évolué : une femme qui s’habillerait aujourd’hui comme
I’étaient les femmes élues au Parlement en 1979 ne serait pas
autorisée a rentrer dans une administration. La définition de I’uni-
forme islamique n’a cessé d’étre 'objet d’un débat. Débat politique
entre les différentes factions du régime, et les menaces du procureur
général de Téhéran pendant I’été 1991 doivent se comprendre ainsi.
Mais aussi débat entre les femmes elles-mémes qui pésent le pour et
le contre de « l'uniforme islamique » (pantalon, manteau long,
fichu) ou du tchddor traditionnel (grand voile noir, plus contrai-
gnant, moins facile & maintenir) en fonction de considérations reli-
gieuses, professionnelles, mais aussi hygiéniques et individuelles :
« L’uniforme islamique est eonvenable, mais seulement pour les
femmes qui débutent en religion. Je le portais moi-méme aupara-
vant ; je trouve aujourd’hui plus correct le port du tchddor » ; « Je
préfére I'uniforme islamique au tchddor, il permet de mieux res-
pecter le principe du hejdb » ; « Le tchddor est pour moi tres difficile
a porter, je le trouve d’ailleurs peu hygiénique, car le noir peut
cacher sa saleté », entendra-t-on ainsi d’une interlocutrice a ’autre.

Il est peut-étre plus troublant de constater que 1'idéologie révo-
lutionnaire islamique et ses pratiques religieuses ont contribué a
Paffirmation des femmes dans la société et ont été le véhicule de
leur intégration politique. A I’époque du Shah, au moment le plus
fort du projet de modernisation autoritaire, les femmes qui ont
revendiqué le hejdb a I’Université manifestaient ainsi leur opposi-
tion a un régime honni. Le hejdb devenait alors le symbole d’un
engagement féminin en politique, aux c6tés d'intellectuels comme
Ali Shariati, Mehdi Bazargan ou Ayatollah Taleghani. En 1978-
1979, I'importance des femmes dans la mobilisation populaire a été
maintes fois soulignée et a sans doute surpris bien des aspirants a la
direction du mouvement révolutionnaire. Celles-ci se sont alors ren-
dues indispensables par les soins qu’elles prodiguaient, par I'aide
qu’elles collectaient, par leur présence massive et la densité qu’elles
donnaient aux rassemblements.

Une fois passé le temps de 'unanimisme révolutionnaire, 'oppo-

1. Il renvoie ici aux pratiques vestimentaires féminines.
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sition des femmes a la dérive autoritaire et conservatrice du nouveau
régime s’est également exprimée par le recours incessant a une argu-
mentation islamique. Certaines femmes se sont ainsi retrouvées au
sein des Modjahedin du Peuple ; d’autres ont appuyé les courants
légalistes mais critiques de I’Ayatollah Téaleghéni ou de M. Bazargan,
souvent en continuant de s’inspirer de I’ceuvre de Shariati, tombé en
disgrace idéologique. Les femmes islamiques qui ont maintenu leur
adhésion au pouvoir post-révolutionnaire, quant a elles, ne sont pas
rentrées dans leur foyer ; elles ont également accru leur participation
dans la sphére publique. Certaines vont en délégation visiter les nou-
veaux dirigeants, y compris I’Ayatolldh Khomeymni, ou des leaders
étrangers en visite, comme Yasser Arafat peu aprés la victoire,
en 1979 (et la caricature o on voyait ce dernier, portant sur le dos
son keffieh rempli des bijoux que les femmes lui avaient offerts en
guise de don religieux, pour la libération du peuple palestinien, reste
a jamais gravée dans la mémoire d’une époque dont les aspirations
révolutionnaires ne se sont pas concrétisées). La participation des
femmes a la priére du vendredi et & diverses réunions religieuses, dont
le nombre s’est considérablement accru, fournit d’autres occasions de
sorties de I'espace domestique. Le hejdb lui-méme, pergu de fagon
bien umilatérale, en Occident, comme I’expression d’une domination,
a paradoxalement facilité ce processus, d’autant que sa forme a évo-
lué en uniforme islamique et autorise une plus grande liberté de mou-
vement dans la sphére publique. Bien des femmes qui portaient le
tchddor sous I’empire se sont mis a porter 'uniforme aprés la Révolu-
tion et qualifient ce choix par la recherche d’un plus grand confort.
Pour d’autres, moins soucieuses des normes religieuses, I'imposition
de 'uniforme islamique a apporté un gain de temps et de liberté :
« Sous le Shah, sous 'effet de ’émulation, je me réveillais trés tot
pour m’occuper de mon apparence. Aujourd’hui je peux dormir plus
longtemps, de plus j’ai moins de souci pour quitter la maison. Cepen-
dant je prends beaucoup de plaisir pour bien m’habiller ct bien me
maquiller lors des réceptions privées chez mes amies ou dans ma
famille. »

Islam et affirmation sociale des femmes

En définitive, ’affirmation des femmes dans espace public par
le biais de I'islam s’est effectuée moins par le respect de normes
islamiques préétablies ou traditionnelles que par une série d’inno-
vations religieuses. Il faudrait sans doute préciser ici ce qui reléve
de la spécificité de la société iranienne, marquée par I’héritage pah-
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lavi, I’emprise de ’american way of life ou la valorisation shi’ite de
Iejtehdd (effort d’interprétation) avant d’étendre cette conclusion a
d’autres sociétés musulmanes : en ’occurrence, est-ce l'islam qui
permet aux femmes, en Iran, de participer a la vie publique ou, au
contraire, est-ce sa faiblesse ou sa spécificité doctrinale qui leur a
donné un espace de liberté supplémentaire ?

En fait, la littérature anthropologique et historique fourmt de
trés nombreux exemples d’un islam qui offre aux femmes un mode
d’affirmation sociale et elle permet en quelque sorte de banaliser la
trajectoireiranienne. Christian Coulon et Odile Reveyrand montrent
ainsi, a travers le cas de Sokhna Magat Diop, chef de I'une des
branches de la confrérie mouride au Sénégal, que « les femmes ne sont
nullement des croyants de seconde zone dans I'islam » et que leur
role, « loin d’étre marginal ou périphérique, se situe au coeur méme
des pratiques islamiques officielles »'. Les travaux des Fernea mon-
trent a un autre niveau comment, dans I’Irak du début du siécle, la
résistance féminine au pouvoir ottoman s’est organisée et exprimée
par le biais des réunions religieuses’. Et, sur la cote kenyane, la
conversion a I'islam, loin d’étre un refuge dans la tradition, devient
une nécessité pour les femmes giriama qui viennent en ville, a la
recherche de travail, et doivent déjouer le piege de la prostitution, ou
tout au moins de la mauvaise réputation et du déshonneur’.

Les mouvements islamistes, eux-mémes, ont souvent bien
compris et instrumentalisé cette compatibilité entre revendications
féminines et code islamique. Ainsi, au Caire, dans les années 1970,
la division des bus universitaires, a ’initiative du mouvement isla-
mique, a suscité un assentiment général, y compris dans les milieux
non islamistes, parce qu’elle épargnait aux étudiantes les comporte-
ments de prédation sexuelle’. En 1990-1991 le FIs a fait voter les
Algériennes, alors que les militants du FLN disposaient de la carte
d’électeur de leur épouse et votaient pour elles, malgré leur partici-

1. Christian Coulon, Odile Reveyrand, L’islam au féminin : Sokhna Magat
Diop, cheikh de la confrérie mouride (Sénégal), Travaux et Documents (Institut
d’Etudes politiques, Université de Bordeaux 1), 25, 1990.

2. Robert A. Fernea, Elizabeth W. Fernea, Variation in Religious Observance
among Islamic Women, in Nikki R. Keddie (ed.), Scholars, Saints, and Sufis.
Muslim Religious Institutions since 1500, California, University of California
Press, 1978, p. 385-401.

3. Robert Peake, Comment on devient Swahili. Stratégies des femmes giriama
en ville, in Francoise Le Guennec, Coppens et Pat Caplan (ed.), Les Swahili entre
Afrique et Arabie, Paris, Karthala, 1991, p. 95-107.

4. Gilles Kepel, Le Prophéte et Pharaon. Les mouvements islamistes dans
IEgypte contemporaine, Paris, La Découverte, 1984, p. 138-139.
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pation i la lutte de libération nationale'. De tels exemples pour-
raient étre multipliés a I'infini. Ceux qui viennent d’&tre rapide-
ment exposés illustrent le caractére réducteur de la thése qui fait de
I'islam un simple appareil de domination, figeant une société ou la
faisant régresser a un Moyen Age mythique.

Ce qu’une analyse concréte des pratiques sociales montre
aurait pu de toute fagon étre aussi entrevu par une réflexion plus
abstraite et méthodologique. Un répertoire culturel, en I’oceur-
rence le répertoire islamique, est par définition ambivalent. On
peut faire dire a l’islam, comme d’ailleurs aux autres mono-
théismes, bien des choses, souvent contradictoires. Le discours
doctrinal musulman peut wvéhiculer des représentations trés
machistes relatives au divorce ou a la polygamie, mais également
d’autres plus valorisantes pour les femmes avec, par exemple, les
figures de Fitemeh — ou Fatima — (la fille du prophéte,
« femme exemplaire de I'islam », & qui le shi’isme doit ses douze
imams), de Zeynab (la fille de ‘Ali et de Fatemeh, qui, selon la
légende, semble avoir fait trembler de honte, par son seul dis-
cours, 'armée de Yazid qui venait de combattre son pére et ses
72 compagnons), de Khadijeh (la commercante, la femme du Pro-
phéte et la premiére personne — oui, une femme ! — qui se soit
convertie a l'islam). En Iran, 'audience de Shariati aupres des
femmes provient précisément de son ouvrage Fdtemeh est Fatemeh,
dont le dernier paragraphe est a jamais gravé dans la mémoire de
mes interviewées et qu'on peut résumer ainsi : Fitemeh est
importante pour ce qu’elle est, elle, indépendamment des liens
avec sa famille, aussi illustre que cette derniére puisse étre pour
I’histoire de I’islam et du shi’isme. Comme le soulignent J. Leca et
J.-C. Vatin, il est ainsi difficile de faire la part de ’homme et
celle du religieux dans les propos d’un ‘alem (savant religieux) qui
stigmatise la disparition de la « pudeur » et de I’ « honneur »
chez les femmes salariées...

Les limites des revendications sociales des femmes islamiques

L’analyse critique des pratiques des femmes qui se réclament de
Iislam pour s’affirmer socialement suggére cependant que leur
champ d’action est borné : elles ne se donnent ni les moyens écono-
miques, ni, sans doute, les moyens idéologiques ou conceptuels de
leurs fins.

1. Djamila Amrane, Les femmes algériennes dans la guerre, Paris, Plon, 1991.
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L’exemple iranien est 2 nouveau paradigmatique. Les femmes
islamiques qui ont su investir la scéne religieuse et recomposer
I’espace domestique délaissent le travail salarié et paraissent peu
préoccupées de leur autonomie économiquel. Sans nier ou sous-esti-
mer les obstacles juridiques — en définitive peu nombreux : reli-
gieusement, seule la profession de magistrat est explicitement inter-
dite aux femmes —, force est de constater qu’il s’agit pour elles
souvent d’un choix propre et d’une quéte de liberté. Elles ’expli-
quent par le refus de la double journée de travail, preuve qu’elles
gardent une grande lucidité sur la participation masculine aux
taches ménageéres : « Le plus que puisse faire mon mari, c’est de
retaper son lit ou de laver sa tasse de thé ! » Mais au-dela intervient
sans doute une crainte plus diffuse, comme le note Mac Lead a
propos de I'Egypte : le travail salarié ne risque-t-il pas de priver la
femme de son statut et de son pouvoir traditionnels dans la famille,
en '’empéchant de remplir convenablement son role de meére et
d’épouse ? C’est précisément, affirme 'auteur, cette contradiction
que le port du voile contribue a surmonter chez certaines femmes
salariées’. En outre, si 'on retrouve chez celles-ci la figure de I'ingé-
nieur islamique dont parlent Y. Richard et G. Kepel’, il faut
reconnaitre qu’il n’y a point de mobilisation féminine sur les lieux
de travail : Pengagement de chacune reste individuel, et largement
étranger au monde du syndicat, voire du corporatisme. De méme,
les femmes islamistes délaissent le commerce — hormis les temps
de crise économique, par exemple en Iran, aujourd’hui — quand
les marchands du bazar excellent 4 marier le négoce et ’engage-
ment religieux. Il n’y a rien de comparable, chez la plupart des
femmes du monde islamique moyen-oriental ou maghrébin, au
mode d’affirmation économique des femmes africaines non musul-
manes, qui, dans certains cas, font le commerce systématique de
leur corps et ménent une activité marchande pour s’assurer une
autonomie financiére vis-a-vis des hommes ou pour se lancer dans
les affaires’.

Exception faite de I'héritage, ot le droit de la femme est reconnu
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bien qu’il ne soit évalué qu’a la moitié de la part de ’homme, I'islam
comme doctrine ou expérience historique n’a pas grand-chose a dire
aux femmes pour tout ce qui touche a leur émancipation écono-
mique. Pourtant, mieux vaut éviter d’en tirer des conclusions trop
rapides sur I’éviction ou la marginalisation des femmes, en n’y
voyant que le résultat logique de leur statut secondaire dans le droit
islamique : la relation au travail est beaucoup plus complexe et met
en jeu le rapport autant a Punivers masculin qu’a son propre corps et
alespace.

Ce silence ou cette indigence de la pensée islamique sur le tra-
vail des femmes explique peut-étre la persistance avec laquelle les
mouvements islamiques érigent la catégorie biologique de la fémi-
nité en catégorie sociale fondamentale. La condition féminine
devient alors — par le biais du hejdb — le point de cristallisation
du débat politique, par exemple entre « radicaux » et « modérés »
en Iran ou entre « laicistes » et « islamistes » en Algérie. Or, cette
construction des catégories biologiques en catégories sociales est
plutét caractéristique de la société prémoderne. A Dinverse, la
modernité et plus encore la postmodernité occidentale tendraient a
effacer les catégories biologico-sociales : ainsi s’expliquerait, selon
M. Sahlins, la mode unisexe, celle du hlue-jean par exemple’. Si
Popposition entre ces deux types de société — prémoderne et
moderne ou postmoderne — résiste a 'examen, il faudrait donc
conclure que la revendication islamique, de ce point de vue et dans
ses formes actuelles, reste largement prémoderne. Un corollaire en
serait que les femmes qui I'utilisent pour s’affirmer socialement se
condamnent d’emblée a restreindre D’efficacité de leur action.
Hypothése a nuancer, sans nul doute — et pas seulement parce que
sous le hejéb il y a souvent le jean, que portaient volontiers les
militantes iraniennes pendant les manifestations anti-américaines
et qui reste le nec plus ultra de la mode juvénile dans la quasi-tota-
lité des pays musulmans ! Mais elle a au moins le mérite de préciser
la nécessaire critique du mouvement islamiste et de la délivrer de
ses exces ethnocentristes.

Vers un modéle islamique de modernité féminine ?

Est-ce a dire que ’on en revient a la démarche volontariste de
la modernisation autoritaire du régime pahlavi en Iran ? Celui-ci
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Paris, Gallimard, 1976.
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avait certes vu dans le statut de la femme en islam un obstacle a la
modernité et avait agi en conséquence, en interdisant le voile et en
changeant le code de la famille au grand dam du clergé shi’ite. Mais
I'une des faiblesses de cette démarche était de réduire la « libéra-
tion de la femme » & une modernisation institutionnelle, « par le
haut », qui faisait peu de cas des intéréts, des pratiques et des
valeurs des intéressées et qui ne se départait en rien d’un solide
machisme. Par exemple, si le droit de vote avait été accordé aux
femmes en 1963, leurs bulletins étaient séparés de ceux des
hommes'. Le Shah, en 1973, avait d’ailleurs levé toute ambiguité
lors d’une interview avec une journaliste italienne : « Vous étes
égale a ’homme aux yeux de la loi, mais, excusez-moi, pas en
capacités. »* Déja, son pére, quand il s’était promené au bras de
son épouse dévoilée pour la premiere fois en 1936, avait gémi :
« J’aurais préféré étre mort plutét que de montrer ma femme aux
étrangers. » On le sait, le pouvoir des Pahlavi a été rejeté en 1979.
Mais les femmes, parties prenantes a la Révolution, se sont bien
gardées de jeter le bébé avec 'eau du bain et ont lutté pour que
soient sauvegardés les principaux acquis du régime, par exemple en
matiére de divorce.

En Turquie, Mustapha Kemal, qui bénéficiait des premieéres
avancées réalisées lors de la Révolution jeune-turque, en 1908,
avait été a la fois plus décidé que Reza Shah (il avait accordé le
droit de vote aux femmes dés 1930) et plus prudent (il n’a jamais
réellement interdit le port du voile aussi vigoureusement qu’il pros-
crivit celui du fez pour les hommes). Mais, 1a aussi, ses réformes ont
largement été boudées par la société, dans les campagnes notam-
ment, et n’ont guére concerné que les femmes des classes moyennes,
encore que le boom économique des années 50-60 ait contribué a
étendre le travail féminin.

En définitive, la transformation du statut de la femmc s’est en
grande partie effectuée dans les deux pays par le biais de média-
tions islamiques : le militantisme révolutionnaire, les écrits de
Shariati et de Motahhari, le soutien quelque peu ambigu de Kho-
meyni en Iran; la reniontée en puissance d’un islam modernisé
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par l'influence de la Direction des affaires religieuses et acquis
aux principales réformes kemalistes, y compris ’adoption d’un
nouveau code civil, en Turquie'. C’est ainsi que s’invente une
modernité : moins par des réformes autoritaires que par des prati-
ques sociales souvent fragmentaires, contradictoires, et dont les
effets ultimes ne sont pas nécessairement per¢us par ceux et celles
qui les mettent en ceuvre.

En s’inspirant de I’analyse de Giddens, on pourrait en définitive
dégager deux interrogations liées au rapport qu’entretiennent les
femmes avec la modernité en situation islamique : 'individuation
et la conception de I’espace-temps. Aujourd’hui, grice a la mobili-
sation d’éléments aussi traditionnels que le hejdb, les frontiéres
entre espace privé et espace public sont recomposées, réélaborées.
Le cadre privilégié du quartier (mahalleh), jadis lieu majeur de la
sociabilité familiale ou religieuse, tend a étre transcendé par un
espace plus vaste, a I’échelle de la ville, voire du pays. En Iran,
c’est I'une des significations de la participation des femmes a la
priére du vendredi, qui se tient a I’Université de Téhéran et dont la
fréquentation suppose que I'on emprunte un bus ou un taxi. En
outre, le temps n’est plus cyclique comme dans I'islam classique ; il
est redessiné par I'idée de progrés, de rationalité, d’accés a un
savoir qui articule la connaissance islamique a celle qu'a déve-
loppée I'Occident. Tous les événements de la vie féminine, comme
la dot, la polygamie, le divorce, les réunions religieuses, fournissent
Toccasion de discussions ouvertes oiul ce savoir est mobilisé tout
autant que la volonté divine transmise par les ulema. Souligner les
limitations que les lois religieuses opposent aux revendications
féminines ne doit pas éclipser la nouveauté de ce phénoméne, ni
I’ampleur des emprunts a d’autres répertoires culturels dans la
constitution de ce savoir.

Pour finir, paraphrasons Troeltsch, dans son analyse du rapport
entre protestantisme et modernité, en concluant que I'islam est un
puissant facteur de transformation de la condition féminine, mais
malgré lui et souvent a son insu’. N’est-ce pas ce qu’entendent les
chrétiens lorsqu’ils affirment que les voies du Seigneur sont impé-
nétrables ?...
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REsuME. — L’islamisme est-il un archaisme ou une idéologie particulié-
rement répressive vis-a-vis des femmes ? En s’inspirant largement du cas ira-
nien, Uanalyse des pratiques effectives des femmes islamiques souligne les
limites de cette interprétation. De méme, elle montre les bornes de revendica-
tions sociales des femmes qui se réclament de I'islam. Bornes qui renvoient
autant & l'idéologie islamique qu’a Péthique des sociétés oit elles vivent.



