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La filière musulmane 

Confréries soufies et politique en Afrique noire 

N Afrique noire, l’islam soufi se présente, en termes de psycho- 
logie sociale, comme une solide barrière protectrice contre deux E formes assez différentes d’arrogance, d’ordre culturel et même 

racial. La première est la plus connue, en partie grâce aux sentiments 
de culpabilité qu’elle a suscités plus tard : c’est la pénétration cultu- 
relle européenne qui accompagna la conquête coloniale à la fin du 
XIX’ siècle. La seconde, elle, a davantage été passée sous silence, en 
tout cas publiquement (et les réactions de l’Afrique noire à son égard 
l’ont été plus encore, à n’en pas douter pour des raisons liées au 
pétrole et à l’économie mondiale) : il s’agit de la prétention, bien 
entendu fondée sur une lecture attentive du Coran, des Arabes à la 
suprématie dans le monde de l’islam. 

Longtemps méprisés, parce qu’incroyants, et achetés comme 
esclaves tant par les Européens que par les Arabes, les Africains noirs 
sont demeurés, en entrant dans le monde de l’islam, l’objet de la 
condescendance des Arabes, qui les ont tout simplement invités à se 
considérer à peu près comme des musulmans de deuxième catégorie. 
Cependant, les confréries soufies (turzcq, sing. tariqa), avec leurs acti- 
vités culturelles centrées sur les mausolées des saints locaux et organi- 
sées par la hiErarchie de leurs descendants, ont apporté une fin de 
non-recevoir à une telle invite. Les tzcrzcq ont fourni à l’Afrique noire 
son propre leadership religieux. 

On a beaucoup (et trop) dit sur le rôle de l’islam comme force de 
résistance aux prétentions coloniales. L’historiographie populaire 
(celle enseignée dans les écoles) et la propagande politique ont, parce 
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que cela les arrangeait, déformé la signification politique des jihad 
du XIX’ siècle en Afrique noire. Elles ont fait de leurs leaders des pré- 
curseurs des nationalistes du siècle suivant : (( II y avait m e  fois 
Samory Toure; et muintenunt ZI y u son petit-fiIs2 Se%ou Toure: )) Les 
écoliers africains, et surtout guinéens, connaissent bien cette conti- 
nuité. Dans tout cela il y a, bien sûr, une volonté évidente de mani- 
puler l’histoire. En effet, les préoccupations premières de ces saints- 
guerriers n’étaient pas de lutter contre le. colonisateur, mais plutôt 
d’enjoindre, au besoin par la force, à leurs opposants locaux (les 
païens ou les << hypocrites D) d’observer l’islam purifié qu’ils prô- 
naient, en même temps qu’ils cherchaient à étendre leur contrôle 
(économique et politique aussi bien que doctrinal) sur les espaces 
qu’investissaient leurs troupes. I1 reste toutefois que quelques-uns de 
ces seigneurs de la guerre (El Hadj Omar, Ma Ba et surtout Samory) 
furent conduits à affronter militairement l’expansion européenne 
rivale. 

Mais il est plus important pour notre analyse de souligner 
qu’après la période militaire, lorsque la colonisation se fut installée, 
l’islam constitua pour l’Afrique noire un écran culturel virtuellement 
impénétrable par le christianisme européen. Les missions chrétiennes 
n’eurent jamais de succès en terre africaine musulmane : d’une part, 
leurs activités étaient délibérément limitées et même contrariées par 
les administrateurs coloniaux (Lugard au Nord-Nigeria, le (( parti la;- 
que )) en Afrique occidentale française) ; de l’autre, les Africains 
musulmans (et dans leur réalisme les administrateurs le $avaient fort 
bien) n’étaient guère attirés par cette autre version de 1’Ecriture uni- 
verselle, car elle leur apparaissait aller de pair avec une subordination 
raciale. On peut donc voir dans l’islam une ligne-frontière sûre face à 
l’arrogance que les Africains discernaient dans la prétention des 
Européens à la supériorité dans le domaine religieux, si ce n’est face 
aux objectifs plus temporels de la colonisation européenne. 

La version de l’islam propre aux twuq soufies permit en outre aux 
Africains, en écartant de leur horizon toute reconnaissance par trop 
explicite de la primauté (et de l’hégémonie) arabe dans les affaires 
spirituelles et politiques, d’échapper aux blessures psychologiques 
que n’aurait pas manqué de provoquer chez eux un état trop appa- 
rent de subordination. Les confréries soufies autorisèrent l’Afrique 
noire à avoir ses propres saints, rendirent ainsi possible une expansion 
de l’islam bien au-delà des avant-postes arabes au sud du Sahara, et 
firent que ‘les Africains noits pouvaient devenir, dans les faits sinon 
dans la doctrine, leurs propres maîtres dans leur propre maison de 
l’islam. Les saints soufis africains n’essayèrent pas de dénier aux Ara- 
bes leur place particulière dans le monde musulman, mais ils servi- 
rent à protéger leurs disciples de ce qui aurait été perçu par eux 
comme une domination raciale. 

Le cas du héros musulman sénégalais Amadou Bamba est de ce 
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point de vue exemplaire, lui qui écrivait lors de son exil en Maurita- 
nie auprès de Cheikh Sidia (1903-1909) : (( Ne me me@irezpasparce 
p e j e  mis noir B. Ses disciples finirent d’ailleurs par rompre avec la 
confrérie-mère, la Qadiriyya, (et donc avec la filière maure) pour 
créer la nouvelle confrérie mouride. Celle-ci se développa sur le sol 
sénégalais, y acquit un pouvoir économique et politique considéra- 
ble, ainsi qu’une grande autonomie spirituelle. Elle gagna à l’islam 
une très nombreuse population païenne. Aujourd’hui, un pouvoir 
temporal impressionnant émane de Touba, la capitale du mouri- 
disme, et du mausolée sacré d’Amadou Bamba qui attire, parmi ceux 
qui viennent y demander aide et protection, des clients et mendiants 
issus de cette même population maure qui traitait de son vivant 
Amadou Bamba avec un irrespect bien connu. L’histoire s’est retour- 
née contre ces quémandeurs maures qui sont maintenant localement 
l’objet du même dédain dont ils faisaient autrefois preuve à l’égard 
d’Amadou Bamba. 

Un exemple similaire mérite d’être signalé en Afrique orientale 
où l’islam resta longtemps confiné dans les enclaves commerciales 
arabes de la côte. La percée coloniale allemande au Tanganyika créa 
les conditions matérielles favorables à une diffusion rapide de l’islam 
chez les peuples de l’arrière-pays. Shaikh Ramiya, un noir descen- 
dant d’esclaves, fondateur de la branche locale de la Qadiriyya de 
Bagamoyo, fut une véritable figure historique dont la mission n’est 
pas sans rappeler celle d’Amadou Bamba. Son impact religieux se fit 
surtout sentir sur les païens de l’arrière-pays. Sa réussite eut pour base 
les cultures agricoles d’exportation (le coprah, comme l’arachide, fut 
l’une des causes du succès mouride) ; et à ses pouvoirs miraculeux 
vint s’ajouter la volonté, fort populaire, de nettoyer l’islam de la 
souillure de l’hégémonisme arabe (1). 

Le soufisme africain paraît avoir prospéré sur la dissimulation 
d’une contradiction sociale et politique. D’un côté il profita de 
l’attrait que pouvait représenter l’islam comme religion porteuse de 
l’écriture et d’un ordre social global, donc comme symbole de 
dignité pour des peuples qui subissaient l’humiliation de la conquête 
européenne. Un musulman était quelqu’un qui comptait dans le 
monde, qui, contrairement au simple païen, était reconnu par ses 
coreligionnaires aussi bien que par ses adversaires. Mais d’un autre 
côté, dans sa dimension spécifiquement africaine et soufie, ce succès 
de l’islam aboutit à la réduction de l’échelle géographique de la com- 
munauté musulmane. Face à l’humiliation que pouvait signifier la 

(1) Sur Shaikh Ramiya, voir A.-H. Université d’Indiana, 1973. Sur Amadou 
Bamba, voir F. Dumont, La Penseé religieuse 
d’Amadou Bamba, Dakar, Les Nouvelles 
éditions africaines, 1976. 

Nimtz, The Role ofthe Murlim Sufi Order in 
Political Change : An Overview and Micro 
Analysis fiom Tanzania, Thèse de doctorat, 
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subordination spirituelle à une religion arabe, les confréries soufies 
construisirent l’autonomie religieuse de l’Afrique noire. 

Au début était le verbe 

Afin de comprendre cette tendance à l’autonomie religieuse de 
l’islam noir, il faut remonter à sa genèse. L’islam commença à être 
connu en Afrique noire à partir du moment où les Arabes conquirent 
le Maghreb. Dès lors, l’écriture arabe, écriture sainte, fut certaine- 
ment le principal véhicule de la nouvelle religion. Pour des popula- 
tions illettrées et païennes, le simple fait d’écrire relevait tout natu- 
rellement de quelque pouvoir magique ; et ceux qui pouvaient trans- 
crire (et parfois comprendre) le message divin finirent par constituer 
les cadres dirigeants des communautés musulmanes locales. I1 reste 
que les illettrés voyaient surtout dans l’islam une forme redoutable 
de magie. Bien avant qu’ils ne fussent prêts à adopter l’islam comme 
leur propre religion, les peuples païens des marges du monde islami- 
que étaient habitués au passage des colporteurs musulmans qui leur 
proposaient des amulettes. A l’origine ces païens achetaient les amu- 
lettes islamiques, confectionnées à partir de versets du Coran ou de 
formules magiques arabes et cousues dans de petits sacs de cuir, 
comme une protection supplémentaire qui venait s’ajouter aux char- 
mes traditionnels, tels que cornes ou dents d’animaux. 

Ces premiers contacts avec le monde de l’islam inaugurèrent un 
long processus de conversion, non seulement à une foi universelle, 
mais aussi au culte de l’écriture. Celle-ci, même lorsqu’elle était inin- 
telligible, offrait la promesse d’expliquer, de prédire et de contrbler 
d’une façon inédite les événements du monde ; et cela ne pouvait 
que susciter un intérêt certain en Afrique noire, à un moment où les 
populations locales connaissaient une poussée de la pénétration exté- 
rieure, et donc de forces économiques et politiques qui constituaient 
autant de défis appelant de nouvelles formes d’explication du 
monde. 

Cette interprétation dite <( intellectualiste P de la conversion à 
l’islam a été avancée de façon convaincante par Robin Horton (2), et 
des recherches anthropologiques récentes en Afrique occidentale ont 
montré qu’elle était toujours pertinente. Mais si l’on peut accepter 
l’idée que l’islam a progressé sous des traits magiques dans les masses 
illettrées, l’on doit aussi reconnaître qu’il existe une autre et ancienne 
tradition, celle de l’islam lettré, étroitement limitée à une petite élite 
cléricale. L’histoire de telles communautés est relativement bien con- 

(2) R. Horton, a African Conversion >, 
Afr;., 41 (2)- 1971 et E( On the Rationality 
of Conversion s, Af im,  45 (3 et 4), 1975. 
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nue des chercheurs, car elle offre le grand avantage d’avoir laissé des 
traces écrites. C’est à partir de ces centres d’érudits de l’islam que 
l’écriture a été diffusée auprès des a laïcs >>. Le récent travail de Lamin 
Sanneh (3) sur les Jakhanke relate l’histoire de l’une des plus impor- 
tantes de ces communautés cléricales, résolument pacifiste et remar- 
quablement vivace (et aussi mobile à l’occasion) depuis le XIII’ siècle. 
Des communautés de ce type ne comprenaient qu’une petite mino- 
rité de spécialistes qui enseignaient le Coran et les sciences islamiques 
à une élite restreinte. Leur contribution majeure au progrès de l’islam 
fut de maintenir une tradition d’enseignement supérieur, dans un 
contexte où toute forme d’activité savante se heurtait à de grandes 
difficultés et à de sérieuses restrictions. Ces centres cléricaux pou- 
vaient à l’occasion bénéficier matériellement du patronage de com- 
merçants aisés et de puissants chefs locaux, mais en dernière analyse 
leur existence de tous les jours dépendait de leur production agricole 
propre. Ce ne fut donc pas sans difficultés que de telles minorités 
purent subsister ; et pourtant il faut reconnaître que la survie, puis 
l’expansion, de l’islam n’auraient guère été possibles sans cette tradi- 
tion intellectuelle musulmane, si limitée fiìt-elle. 

Cependant, l’écriture arabe n’était pas seulement le véhicule de 
nouvelles et redoutables formes de magie, ni celui de l’instruction 
religieuse ; elle servit aussi les intérêts des gouvernants et des com- 
merçants. Elle était particulièrement utile, même aux princes les plus 
païens, puisqu’elle leur permettait de tenir des registres et d’entrete- 
nir une correspondance aussi bien avec des gouvernements étrangers 
lointains qu’avec leurs propres clients. Mais la dimension magique de 
I’écriture était aussi importante pour ces princes ; elle étayait leur 
autorité sur leurs sujets ; au besoin elle les préservait de toute atta- 
que. La présence attestée de clercs musulmans à la cour du Kayor ou 
d’ Asante, par exemple, s’explique très probablement ainsi. Le com- 
merce de longue distance, notamment à travers le Sahara, fut égale- 
ment un facteur de promotion de I’écriture arabe. Tony Hopkins a 
expliqué, et cela est très plausible, que l’islam a fonctionné pour ceux 
qui étaient engagés dans les transactions commerciales de longue dis- 
tance comme une communauté morale qui entraînait une certaine 
confiance commerciale (4).  Gouvernants et commerçants étaient 
d’ailleurs souvent les mêmes personnes. Pour toutes ces raisons, la 
présence de l’islam était familière dans la plus grande partie de 
l’Afrique de l’Ouest, dès le Xv’ siècle. Présence familière, mais qui 
n’était guère comprise à la lettre et dans sa dimension globale ; car 
dans les croyances populaires, l’islam et l’écrimre étaient surtout con- 

(3)  L. Sanneh, The Jakhaake : The His- 
toy  ofan Islamic ClenkalPeople ofthe Sene- 
gumbia, Londres, International African Insti- 
tute, 1973. 

( 4 )  A.-G. Hopkins, An Economic Hir- 
t o y  of West Afnka, Londres, Longman, 
1973, p. 103. 
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sidérés dans leurs attributs magiques. Les croyants et les pratiquants 
restèrent une minorité bien distincte jusqu’au XVIIIC siècle. Toutefois, 
il est fort important que l’islam ait été largement connu (même si ce 
n’était que dans certains de ses aspects) et respecté des centaines 
d’années avant qu’il ne soit massivement adopté au niveau des 
croyances et des pratiques, aux XVIII’ et xw siècles. Au début donc 
était le verbe.. . 

Et la voie suivit le verbe 

L’islam était ainsi présent en Afrique noire. I1 y était connu, mais 
de manière approximative, et n’était guère organisé systématique- 
ment, ceci pendant six siècles, jusqu’à l’avènement des ordres soufis, 
d’abord de la Qadiriyya, puis de la Tijaniyya, de la Sanusiyya et 
d’autres confréries mineures. On associe en général la vieille tradition 
soufie à des croyances mystiques et à des pratiques religieuses extati- 
ques qui sont à la limite de l’orthodoxie. Cependant, en Afrique 
noire, le soufisme fut avant tout le véhicule de pénétration de 
l’orthodoxie sunnite dans les masses, par l’intermédiaire d’une petite 
élite lettrée. En Afrique noire, soufisme et mysticisme ne sont pas 
nécessairement deux concepts équivalents. Aucun soufi africain ne 
rivalisa avec l’audace théologique du grand mystique oriental AI Hal- 
1aj : i( O, mon Dieu, je  vous ai cherche: et je me suis trouve: Je suis 
Dieu. )) Certes, toutes les confréries soufies africaines ont adopté des 
formules liturgiques particulières (wird ou dhikd,, mais celles-ci se 
réduisent, qu’elles soient individuelles ou collectives, à la répétition 
de quelques phrases pieuses simples et conventionnelles. En réalité, 
dans les tumq d’Afrique noire, la dévotion populaire passe par la 
vénération des saints vivants et de leurs ancêtres ; et ce culte frôle 
quelquefois l’anthopolâtrie. 

Le soufisme africain présentait donc de nombreux avantages pour 
une diffusion massive de l’islam (et notamment une certaine accomo- 
dation aux pratiques et croyances païennes préexistantes), mais sur- 
tout il fournissait un cadre approprié à la situation de l’islam au sud 
du Sahara et à l’organisation de son expansion à partir d’une base 
limitée. Le petit nombre d’instruits et de lettrés pouvait, dans les 
zuzuiya (<< loges )>) locales de la turi+ (<< ordre B, littéralement 
<< voie D), garder leur position religieuse traditionnelle, tout en 
offrant à la masse une forme d’instruction rudimentaire. En effet, 
apprendre par cœur, sans les comprendre, quelques versets du Coran 
et connaître les principes de base de l’islam était considéré comme 
sufisant dans l’instruction de la masse illettrée des disciples soufis. La 
compréhension de l’arabe, tel que le concevait une tradition scriptu- 
rale locale authentique, demeure en fait limitée à un petit nombre 
d’élus des zuwzjla..Mais les confréries soufies et leurs << loges >> locales 
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fournirent une structure dans laquelle les nombreux disciples appre- 
naient à rechercher et à suivre l’autorité de ces guides qu’étaient les 
saints et les lettrés. Les disciples (tuleb ou marid, tulibédans l’appel- 
lation locale) n’aspiraient pas d’eux-mêmes à plus de connaissances 
que celles’dont ils avaient besoin pour déchiffrer les caractères arabes 
afin de pouvoir réciter mécaniquement le Coran ; mais ils appre- 
naient à vénérer l’autorité de ceux qui, dans la tunp, semblaient au 
moins avoir la maitrise de l’arabe. Ils attendaient de leurs maîtres 
religieux plus qu’une simple direction spirituelle ou même qu’une 
intercession auprès de Dieu. Ils se rendaient en pélerinage aux tom- 
bes des saints dans l’espoir d’obtenir un soutien matériel ou des con- 
seils dans toute une série d’affaires tout à fait temporelles (com- 
merce, politique) dans lesquelles l’habileté et la bonne fortune des 
saints vivants (bénis de Dieu, et détenteurs d’un signe divin distinc- 
tif, ou buruka, qu’ils pouvaient éventuellement transmettre) étaient 
reconnues. 

Les liens de ces zuwiyu locales avec le monde extérieur, à travers 
des chaînes spirituelles qui pouvaient aller jusqu’à Baghdad (Qadi- 
riyya) et, plus tard, au Maroc (Tijaniyya) ou à la Cyrénaique (Sanu- 
siyya), et des réseaux communautaires qui s’étendaient dans tout le 
monde musulman favorisèrent, dans une Afrique noire déjà pénétrée 
par des forces extérieures, commerciales et autres, la constitution de 
solidarités nouvelles et plus larges. La tariqa transcendait les limites 
locales et familiales de l’ancienne religion païenne, à un moment où 
justement l’économie de subsistance était détruite par le commerce. 
Les ordres soufis permettaient une adhésion limitée, consciente et 
populaire à la communauté musulmane dans son ensemble, ce qui 
était la manière la plus directe et la plus aisée de rendre l’intrusion du 
monde extérieur dans une certaine mesure intelligible. Le passage 
d’un système de croyances païennes à celui de l’islam soufi fut, 
comme dans la plupart des situations de changement religieux, un 
processus lent et graduel, qui impliqua bien des formes d’accommo- 
dation (les esprits païens devinrent des jinn musulmans, les zuwiya 
furent quelquefois érigées à l’emplacement d’anciens lieux de 
culte) ; mais malgré tout on peut dire que dans l’ensemble la voie 
suivit le verbe. 

L’islam militant : les guerres saintes des XVIII’ et  xi^. siècles 

La diffusion progressive de l’islam au sud du Sahara fut incontes- 
tablement accélérée par les nombreux jhud des XVIIF et XIX’ siècles. 
De même que la voie avait suivi le verbe, la guerre suivit et accompa- 
gna la voie. La tariqa demeura la forme d’organisation du militan- 
tisme religieux. Ce fut en particulier le cas pour ,la Tijaniyya au XIX’ 
siècle. Rien dans la substance de la version tidjane du soufisme ne 
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semble avoir prédisposé cette confrérie à la guerre en Afrique noire. 
En Algérie, par exemple, la branche locale de la Tijaniyya eut une 
attitude tout à fait pacifiste qui contraste avec l’excitation guerrière 
d’Abd el-Kader. En Afrique noire le mouvement guerrier de la Tija- 
niyya vint plutôt d’un accident historique : le long séjour d’El Hadj 
Omar à Sokoto (1833-1838) à une époque où la tradition dujihady 
était encore très vivante ( 5 ) .  Cette tradition avait une dimension eth- 
nique importante, souvent ignorée. Elle correspondait aux préten- 
tions hégémoniques peul, formulées en termes islamiques. Cepen- 
dant, dans de nombreux mouvements de jihad d’Afrique occiden- 
tale, l’organisation de la guerre sainte présenta des traits transtribaux 
notables, qui apparaissent d’abord dans la composition pluri- 
ethnique de l’armée (Martin Klein l’a montré pour ce qui est des 
troupes d’El Hadj Omar et de ses successeurs au Sénégal (6)), et 
ensuite dans l’incorporation forcée de nombreux groupes ethniques 
dans le monde de l’islam. L’impérialisme religieux peul a servi d’élé- 
ment moteur dans ces contacts intertribaux, depuis les conquêtes 
d’Ousman Dan Fodio en pays hausa ; et les motivations relevant de 
l’hégémonisme tribal apparaissent dans la plupart des mouvements 
dejihaddu XM’ siècle (qui ne furent pas tous peul : que l’on songe à 
Samory et aux Mandingue). En général, les jihad amenèrent des 
modèles nouveaux et plus rigoureux d’identité musulmane ; en ter- 
mes islamiques, la nouveauté de tels mouvements réside moins dans 
la doctrine elle-même que dans l’idée, répétée avec insistance, que 
les règles religieuses anciennes doivent être observées avec davantage 
de rigueur que par le passé. 

En somme, il n’était plus suffisant de se déclarer simplement 
musulman, alors qu’on demeurait très attaché à des croyances et sur- 
tout à des pratiques païennes. Un musulman devait désormais vivre 
sa foi de façon visible. Faire les prières quotidiennes réglementaires, 
jeûner pendant le ramadam, ’s’abstenir totalement des boissons et 
nourritures dûment défendues, tels étaient les signes distinctifs mini- 
maux des guerriers puritains musulmans. L’alcool, surtout, traça la 
ligne de démarcation entre le parti du renouveau musulman et celui 
des incroyants. 

Les armées des jibad n’avaient évidemment pas qu’une mission 
de tempérance. Leur dessein allait bien au-delà des objectifs de puri- 
fication religieuse professés avec tant d’insistance. Pour le simple sol- 
dat (et pour bien des chefs) la guerre sainte offrait la promesse de pil- 
lage, de butin, d’assujettissement et même de mise en esclavage des 
païens et des apostats que l’on avait conquis. Les descendants des vic- 

(5)  Abun-Nasr, The T@niyyu : B Sufi (6) M. Klein, Is(am und ImpetzuIism ìn 
Order in the Modem World, Londres, Senegd : Sine-SuIomm 1847-1914, Edim- 
Oxford University Press, 1965, p. 109. bourg, Edinburgh University Press, 1968, 

chapitres 4 et 5 .  
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times de ces aggressions religieuses ont encore en mémoire les souve- 
nirs de cette dimension profane desjibad : pillages, rapines et meur- 
tres qui quelquefois, du point de vue des malheureuses victimes, ne 
permettaient pas de distinguer dans leurs pratiques les guerriers de 
Dieu de leurs ennemis. Quoi qu’il en soit, l’historiographie nous 
oblige à prendre en considération ces souvenirs, au même titre que la 
littérature triomphaliste des chefs de guerre sainte. 

Finalement, en Afrique occidentale, au xw siècle, les jibad 
l’emportèrent largement sur le parti païen. Les tamq en armes béné- 
ficiaient d’une organisation supérieure et également de I’engage- 
ment très fort que représentait la défense d’une cause sacrée. I1 n’est 
pas interdit de penser que si les incursions, puis les conquêtes euro- 
péennes, n’avaient pas eu lieu, ces mouvements de guerre sainte 
seraient parvenus à bâtir en Afrique occidentale de nouvelles structu- 
res politiques, même si celles-ci étaient vouées à l’instabilité. 

Au moment de la conquête européenne, et en partie grâce au suc- 
cès desjibud, la plus grande partie de l’Afrique de l’ouest septentrio- 
nale avait embrassé l’islam. La conquête européenne affronta les 
troupes musulmanes adverses’ avec une supériorité reconnue dans les 
armes et une supériorité moins connue dans son organisation. Ce 
n’est qu’en dernière instance et en désespoir de cause que la guerre 
sainte fut dirigée contre les Européens, et non plus seulement contre 
les païens. Suivant les circonstances, les guerriers de l’islam s’appli- 
quèrent à rechercher un accommodement avec les envahisseurs 
<< Nazaréens D (Ma Ba), à jouer un pouvoir européen contre un autre 
(Samory), ou à se retirer des régions immédiatement menacées d’une 
invasion militaire européenne (6. Z’bzjru d’El Hadj Omar à Ségou). 
Ce furent les Européens et non les guerriers musulmans qui firent en 
sorte que cette confrontation eut une fin militaire. Et cette obstina- 
tion des << Nazaréens )> pouvait être parfaitement comprise par les 
théologiens musulmans, car eux aussi étaient guidés par une con- 
fiance à toute épreuve dans leur victoire. C’est que la défaite militaire 
des résistants africains musulmans était la condition première de 
I’établissement de la paix coloniale, et donc d’une restructuration 
territoriale de l’Afrique. II s’avéra cependant que dans ces nouvelles 
structures politiques et sous cette paix forcée, l’islam put se dévelop- 
per bien plus qu’auparavant. 
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Certains responsables coloniaux (surtout en métropole) conservè- 
rent pendant quelques décades une méfiance aiguë envers l’islam et 
ses visées, en Afrique noire comme ailleurs dans le monde colonial. Il 
est vrai que les seigneurs de guerre musulmans sont à compter parmi 
les résistants les plus tenaces à la conquête européenne en Afrique. 
Les appréhensions des Français et des Britanniques furent particuliè- 
rement vives lors du premier conflit mondial, car ils craignaient que 
le califat ottoman ne parvînt à soulever le monde musulman tout 
entier dans un immense mouvement de révolte à la fois pro- 
musulman et pro-allemand. Ces inquiétudes s’avérèrent à l’expé- 
rience injustifiées. Elles avaient d’ailleurs été réfutées par les adminis- 
trateurs coloniaux quelque peu experts dans les affaires musulmanes, 
comme Lugard au Nord-Nigeria ou les talentueux et savants respon- 
sables du Service des affaires musulmanes en Afrique occidentale 
française. Les administrateurs coloniaux apprirent très vite à vivre 
avec les tzlrmq désarmées, comme celles-ci s'adaptèrent très vite aux 
objectifs commerciaux et politiques de la colonisation. Etre gouverné 
par des <( Nazaréens B pouvait dans une certaine mesure être ressenti 
comme une humiliation par des musulmans ; mais en définitive la 
croix et le croissant finirent par reconnaître qu’ils avaient des intérêts 
matériels communs. 

A marché mondial, relieion universelle : colonisation et consolida- 
tion de l’islam 

L’État moderne, dans sa forme coloniale, fua un cadre institu- 
tionnel qui offrit aux confréries de nouvelles possibilités d’expansion. 
La paix coloniale exigeait que. les troupes musulmanes, comme les 
troupes paiennes, fussent désarmées ; mais à l’épreuve, ce fut le parti 
antimusulman qui perdit la paix. Non seulement le prosélytisme 
musulman fut facilité par la fin des résistances armées à l’islam, mais 
aussi les nouvelles voies de communication ouvertes par la colonisa- 
tion (routes, chemins de fer) permirent aux commerçants itinérants 
de l’islam d’atteindre des régions où ils ne pouvaient se rendre autre- 
fois. On sait que dans une grande partie de l’Afrique noire les musul- 
mans avaient souvent une vocation commerçante ; l’islam accompa- 
gna ainsi les marchandises du capitalisme européen qui pénétraient 

(7) L.-G. Binger, Le PeXl de l’islam, 
Paris, Comité de l’Afrique française, 1906. 
Ce livre a souvent été cité comme si le titre 
correspondait au contenu. En réalité Binger 

sten prend dans ce texte à la vision alarmiste 
qui était celle de certains milieux coloniaux 
dans les affaires musulmanes. 
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les économies africaines de subsistance. Le message sacré de l’islam, 
que le commerce aidait à diffuser, eut d’autant plus d’audience que 
les communautés isolées d’autrefois étaient partiellement détruites 
ou rendues matériellement plus fragiles du fait de l’expansion écono- 
mique mondiale. L’économie mondiale de marché, médiatisée par 
les structures coloniales, trouva sa contrepartie religieuse dans une 
religion universelle : l’islam. 

L’analyse que je viens de présenter est sans doute connue de tous 
les spécialistes de l’islam en Afrique de l’Ouest, et cela depuis Marcel 
Cardaire (8) ; mais des recherches récentes en Afrique orientale (dans 
l’ancien Tanganyika) lui donnent une dimension continentale. Au 
Tanganyika, la communauté musulmane, qui à l’origine se liqitait à 
quelques marchands arabes, atteignait les deux-cinquièmes de la 
population au moment de l’indépendance. Comme en Afrique de 
l’Ouest, les confréries soufies, auxquelles environ soixante-six pour 
cent des musulmans d’Afrique de l’Est sont affiliés, ont joué un rôle 
déterminant dans cette extraordinaire expansion. Les tzcruq ,(notam- 
ment la Qadiriyya) ont réussi à rendre l’islam acceptable, au-delà de 
la bande côtière sous domination arabe, à toute une population 
noire, à une époque où l’intérieur du pays s’ouvrait au commerce 
extérieur. La colonisation européenne, allemande puis britannique, 
favorisa de fait, sinon volontairement, les tzcruq. Celles-ci agirent 
comme structures de médiation permettant la pénétration dans 
l’intérieur du pays du mode de vie convoité de la côte, sans pour 
autant entraîner la domination sur les noirs de la très ancienne com- 
munauté <( blanche )) (arabe) de la bande côtière (9). 

Ces considérations matérielles, de nature économique ou politi- 
que, furent bien entendu réinterprétées en fonction des croyances 
populaires, et ce phénomène est capital pour comprendre la diffusion 
de l’islam en Afrique noire. On explique souvent que l’islam fournit 
aux populations jusqu’alors païennes un Dieu nouveau, qui visait un 
pouvoir dans le monde, ce qui ne pouvait avoir qu’un effet psycholo- 
giquement rassurant pour des peuples qui subissaient l’influence des 
réalités étrangères pleines de mystère. William Simmons, dans son 
travail sur un groupe islamisé de fraîche date, les Badyaranke du Sud- 
Sénégal, a livré à notre attention des observations d’une qualité 
exceptionnelle sur ce processus de conversion, au moment même où 
il se-déroulait (10). E k e  1950 et 

(8) M. Cardaire, L’IsLain et le terroirafn’- 
cain, [S.I.], Institut français d’Afrique noire, 
1054. 

( 9 )  Cf. A.-H. Nimm, op. cit., qui cor- 
rige et met à jour Irr données de J.3. Tri- 
mingham, Islam in Easi Af&a, Oxford, Cla- 
rendon Press. 1964. 

1977, à une période où l’agricul- 

(IO) La première enquête de W. Sim- 
mons (1964-1966) a été publiée sous le titre, 
The Eyes of the Night : Witchcraj cmong a 
Senegalese People, Boston, Little Brown, 
1971. Son travail de 1977 dans le même vil- 
lagca fait l’objet d’un arcicle, a Islamic Con- 
version and Social Change in 3 Senegalese 
Village n, Ethology, 18 (4), 1779. 
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ture d’exportation (cotop et arachide) était introduite dans la région, 
avec le concours de 1’Etat sénégalais, les trois-quarts environ des 
Badyaranke sont passés à l’islam. Au fur et à mesure que des forces 
nouvelles et obscures venaient dominer leur vie, les Badyaranke ont 
tout naturellement trouvé que ces forces dépassaient leur système tra- 
ditionnel d’interprétation du monde. Leur perception de la situation 
était la suivante : pour eux, une grande divinité extérieure affirmait 
son contrôle sur leur vie ; et de qui d’autre pouvait-il s’agit, si ce 
n’était d’Allah ? Ce Dieu, ils le connaissaient depuis longtemps, à 
cause de leurs voisins musulmans, mais maintenant, à travers les for- 
ces du marché, il prouvait son extraordinaire pouvoir. 

L’exemple des Badyaranke est tout à fait récent, mais il mérite 
que l’on s’y attarde, d’abord parce qu’il a fait l’objet d’observations 
rigoureuses, ensuite parce que les mécanismes économiques (l’agri- 
culture d’exportation) et politiques (1’Etat) qu’il met en jeu sont très 
significatifs, qu’ils soient coloniaux ou postcoloniaux. La croyance 
dans le pouvoir global du Dieu musulman, ici comme ailleurs en 
Afrique noire, est médiatisée par une confrérie soufie (en l’occur- 
rence, une nouvelle fois, la Qadiriyya), bien que les réseaux de la 
tanka au-delà de la communauté locale ne soient connus que de 
façon approximative. Aucun de ceux qui ont été interviewés par le 
professeur Simmons ne fut capable de donner le nom d’un cheikh de 
quelque importance de la confrérie ; l’un d’entre eux pensait qu’un 
des grands responsables de la G voie D vivait en Mauritanie. Cette 
vision très imprécise de l’étendue du monde musulman, ou de celle 
de la confrérie, n’a rien d’exceptionnel. Seul un tout petit nombre de 
disciples pouvait nommer la ville où naquit la Qadiriyya, Baghdad. 
Cependant, dans un environnement qui demande de nouvelles for- 
mes d’interprétation et de contrôle du monde, l’apport global de la 
nouvelle religion est très puissant, même s’il ne peut être mesuré avec 
précision. Comme l’écrit W. Simmons : (( La foi, comme l’argent, est 
un moyen universel de communicutìorz, a‘ l’inteiz’eur de la commu- 
naute‘ comme à I’exte‘rieeur. )) (( Vendez votre re‘colte et achetez 
I’isIum P Voilà, crûment formulée, la transaction que l’on observe 
un peu partout en Afrique noire, et dont les dimensions psychologi- 
ques ont été analysées par W. Simmons avec une précision inégalée. 
La chance, ou peut-être Allah en personne, aida certainement ce 
chercheur dans son travail. Nous sommes ici en présence d’un cas 
tout à fait exceptionnel de conversion étudiée sur le vif. Le lecteur 
irlandais que je suis ne peut qu’avoir de la sympathie pour ufunn, 
l’esprit préislamique des Badyaranke (qui mesure neuf mètres de 
haut mais n’en est pas moins fort timide), qui se retira dans la forêt 
lorsqu’arrivèrent les cultures d’exportation. Depuis lors, on ne l’a pas 
revu, et cela parce que ufnn adore le vin de palme et ne peut sup- 
porter l’odeur épouvantable de l’essence qui émane des camions. 

Allah, ici comme ailleurs, a profité d’une odeur qui indisposait 
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tant ufa.. ; et cette métaphore’s’applique de façon générale à 
I’étude de la pénétration de l’islam en Afrique noire. La colonisation 
européenne donna une formidable impulsion au commerce d’expor- 
tation. Elle orienta les routes commerciales vers la côte, stimula les 
cultures d’exportation par les impôts nouveaux qu’elle exigea, et 
assura en même temps de nouvelles facilités de transport pour les 
productions. Les tzcmq soufres purent aisément s’adapter à cette 
modification des routes commerciales et furent dans bien des cas les 
premiers bénéficiaires africains de l’introduction de l’agriculture 
commerciale. Les zuwiyu s’étaient depuis fort longtemps adonnées à 
l’agriculture d i n  de pouvoir nourrir les maîtres et les disciples de la 
communauté. Ces maîtres soufis, en organisant leurs disciples en 
communauté religieuse travaillant dans le cadre de l’agriculture 
d’exportation, trouvèrent dans les structures de marché mises en 
place par la colonisation de nouvelles possibilités de s’enrichir. Certes 
les zuwiyu restèrent avant tout tournées vers l’érudition et l’éducation 
musulmanes, mais le marché colonial lui permit de devenir aussi un 
nouveau centre de pouvoir économique et politique. 

Les Nazaréens z1 et les zawiya 

La pénétration coloniale européenne établit donc des structures 
dans lesquelles l’islam soufi pouvait s’épanouir. En réalité, les admi- 
nistrateurs coloniaux firent souvent beaucoup pour faciliter la diffu- 
sion de l’islam et consolider les confréries locales chez leurs sujets. Les 
fonctionnaires coloniaux, auxquels les hommes et l’argent faisaient 
chroniquement défaut, trouvaient utile et même nécessaire d’agir 
par des intermédiaires qui pouvaient, sans recourir à la force, imposer 
à la population l’obéissance la plus large. Dans la plus grande partie 
de la zone sahélienne, les musulmans furent les intermédiaires préfé- 
rés de l’administration, française ou britannique. Dans le contexte 
administratif colonial, l’importance de I’écriture dans l’islam consti- 
tuait un gros avantage. La doctrine et le droit musulmans, déjà tra- 
duits dans les langues des colonisateurs, permettaient aux adminis- 
trateurs européens d’avoir facilement accès à des textes qui pouvaient 
servir de base aux décisions coloniales dans de nombreux, domaines. 
L’islam faisait gagner du temps à l’administrateur colonial, alors que 
les décisions qu’il devait prendre sur la base de croyances païennes 
réquéraient une enquête ethnographique préalable et une familiarité 
<( administrative >> avec les nombreux systèmes coutumiers locaux. Le 
modèle d’administration indirecte des Britanniques autorisait et 
même encourageait l’administrateur à connaître et à utiliser les systè- 
mes de croyances non-islamiques, cependant que l’administration 
directe des Français rendait ces pratiques théoriquement impossibles. 
Dans l’Afrique coloniale britannique, l’administration indirecte fut 
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d’abord appliquée dans le Nord-Nigeria musulman ; et c’est là 
qu’elle réussit le mieux. L’islam pouvait servir de base écrite à 
l’administration coloniale et aussi fournir une structure standardisée 
(ou standardisable) d’administration, grâce à la hiérarchie des confré- 
ries soufies. 

La colonisation assura donc en réalité la poursuite du succès de 
l’islam en Afrique noire. Cela ne signifie pas cependant que ce résul- 
tat, en partie involontaire, ait été atteint sans provoquer quelques 
inquiétudes dans les cercles coloniaux. Ceux-ci essayèrent délibéré- 
ment, à l’occasion, de limiter la diffusion de l’islam, particulière- 
ment durant la Première Guerre mondiale, même si cette volonté ne 
fut appliquée qu’avec timidité. En Afrique occidentale française, en 
1915, le gouverneur-général, William Ponty, tenta .de mettre un 
terme à la nomination de chefs musulmans dans les régions païennes. 
Mais très vite cette politique s’avéra incompatible avec les nécessités 
administratives. Dans d’autres cas, les tentatives pour endiguer 
l’islam se révélaient non seulement techniquement inapplicables, 
mais aussi profondément ridicules, comme en Afrique orientale alle- 
mande où, en 1913, l’Administration importa un grand nombre de 
porcs, dans l’espoir que les Africains les préfèreraient à l’islam. 

Les impératif.. de la conquête ont pu amener certains coloniaux à 
penser en termes de <( péril musulman B ; mais on finit très tôt par 
reconnaître que l’islam spécifiquement local, l’islam soufi, offrait 
d‘intéressantes possibilités de coopération. La France fit cette décou- 
verte dans les années 1830 et 1840 en Algérie, lorsqu’elle tira profit 
de la rivalité entre la Tijaniyya et la Qadiriyya. Elle s’entendit avec la 
Tijaniyya locale et partagea avec cette confrérie une même hostilité 
envers l’ordre armé qu’était la Qadiriyya locale (Abd el-Kader). La 
segmentation des institutions soufies, leurs divisions plus ou moins 
durables, d’ordre personnel ou factionnel, au sein des confréries ou 
entre elles, offraient d’intéressantes possibilités de manipulation 
politique. Diviser pour régner, telle était la maxime que suivaient 
très pragmatiquement, et non sans succès, les infidèles confrontés à 
l’islam soufi. Une confrérie fit toutefois l’objet d’une méfiance géné- 
rale et probablement exagérée : la Sanusiyya. D’un certain côté, la 
plupart des ordres soufis partageaient en quelque sorte le pragma- 
tisme colonial en matière militaire. Lorsqu’ils étaient battus, ils com- 
prenaient très vite leur défaite, et ils tâchaient de se tirer au mieux de 
cette situation. 

L’islam, à travers les formes institutionnalisées des tzuzq, s’avéra 
politiquement tout à fait compatible avec les objectifs de 1’Adminis- 
tration coloniale. Les structures (mal articulées) des ordres soufis, avec 
leurs hiérarchies religieuses et leurs centres de pouvoir dans le monde 
rural, pouvaient être transformées en hiérarchies politiques informel- 
les agissant parallèlement aux structures administratives imposées par 
le pouvoir colonial. Cette utilité administrative de l’islam soufi fut 
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d’abord pleinement reconnue en Algérie, dans les années 1890, par 
les Français, qui suivaient en cela, sans l’avouer, l’expérience turque 
antérieure (11). Les dignitaires soufis, après s’être résignés au fait 
accompli de la conquête européenne, tout en gardant l’allégeance de 
leurs propres disciples, étaient à même d’offrir une assistance pré- 
cieuse au sultan infidèle. Les cheikhs avaient gardé suffisamment 
d’autorité pour être à même d’aider à maintenir la paix coloniale, à 
percevoir des impôts et même à recruter des tirailleurs et des <( volon- 
taires B pour l’armée. De plus, en passant contrat pour fournir aux 
Européens des services de nature plus ou moins impopulaire, ces 
mêmes cheikhs pouvaient exiger un bon prix pour leur assistance ; et 
celui-ci consistait, de manière caractéristique, à demander aux Euro- 
péens de ne pas contrôler de façon trop étroite les affaires internes des 
zuwiya et de pouvoir faire bénéficier quelques-uns de leurs disciples 
de mesures de protection. 

C’est sur les bases que nous venons de définir qu’en Afrique 
noire la plupart des ordres soufis en vinrent, volontairement et même 
quelquefois avec enthousiasme, à collaborer avec l’Administration 
coloniale. Le cas le plus remarquable (ou le plus connu) est celui de la 
Qadiriyya dans le nord du Nigéria où les émirats nés dujihadfurent 
complètement incorporés dans l’Administration coloniale britanni- 
que. Dans cet exemple, et à un moindre degré dans d’autres, 
l’Administration coloniale alla jusqu’à réaménager les structures des 
territoires musulmans. Les sphères géographiques de l’influence reli- 
gieuse des confréries furent définies de façon à respecter les nouvelles 
frontières coloniales. L’utilisation de la catégorie <( confrérie D dans 
les recensements accrut la conscience d’une identité de groupe. Par 
commodité administrative, on donna une signification plus précise et 
plus politique aux hiérarchies religieuses, souvent assez vagues, 
reliées entre elles par des chaînes d’initiation. De tels changements 
pouvaient aller jusqu’à reproduire dans les ordres confrériques les 
hiérarchies coloniales elles-mêmes. En utilisant de cette sorte les 
tamcq soufies, l’Administration coloniale a pu aider à transformer les 
e ordres )> en << confréries D. En définitive, les << Nazaréens )> 

n’auraient-ils pas créé les confréries (12) ? 

Promesses sacrées et promesses profanes 

.Ainsi, l’Administration coloniale établit un cadre institutionnel 
nouveau dans lequel les hiérarchies soufies furent renforcées et ren- 

(11 )  C.-R. Ageron, Les Algeiiens mz~suI- (12) C’est ce que montrent les recherches 
mans et la France : 1871-1919. tome pre- sur les mourides (cf. note suivante). Voir 
mier. Paris, Presses universitaires de France, aussi l’ouvrage de C.-C. et E.-K. Stewart, 
1968. Idam and Social Order in Mauritania, 

Oxford, Clarendon Press, 1973. 
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dues plus homogènes. Toutefois c’était toujours les <( loges D locales, 
les zuwzja, qui étaient le cœur du pouvoir et de l’autorité soufis. Les 
zuwzjvz continuèrent à remplir leurs fonctions traditionnelles dans 
l’instruction religieuse, l’entretien des communautés semi-monacales 
de lettrés et l’accueil des pélerins et voyageurs de passage. Elles fai- 
saient donc fonction d’écoles, de monastères et d’auberges. En outre, 
leur fonction comme centres d’économie rurale étendit Ia gamme de 
leurs activités. Les zuwzjlu organisèrent la production et la commercia- 
lisation des cultures industrielles (notamment de l’arachide au Sahel) 
dont dépendaient les activités de compagnies de commerce, mais 
aussi de l’Administration. Les saints des zuwzya, grâce à leur position 
privilégiée dans I’économie de traite, firent la découverte d’une nou- 
velle forme de richesse (13). 

Sous la colonisation, les élites saintes des zawzjJa tirèrent donc 
profit de leur position d’intermédiaires politiques et économiques 
entre les pouvoirs européens et la masse des sujets africains. La rela- 
tion économique entre le saint et ses disciples peut apparaître à un 
observateur accidentel ou dogmatique comme relevant de I’exploita- 
tion pure et simple. Il est vrai que les disciples sont particulièrement 
prodigues envers leur maître spirituel. Ils lui laissent une partie de 
leur production agricole, travaillent périodiquement gratuitement 
pour lui et lui offrent des sommes d’argent, notamment à l’occasion 
des pélerinages aux mausolées des saints de la zatuzja. Malgré tout, le 
disciple ne se considère absolument pas comme une victime. N’est-il 
pas assuré d’avoir un allié privilégié au paradis, mais aussi des avanta- 
ges très matériels ? Les zuwiya servent de tampon entre la disci@ne 
de base et les forces étrangères de l’économie de marché et de 1’Etat. 

Les services économiques que les saints rendent à leurs disciples 
résident surtout dans le fait qu’ils fournissent un cadre permettant 
l’organisation d’une agriculture commerciale. Les zawiya assurent à 
tout le moins une protection partielle contre l’économie mondiale. 
Dans le monde rural de l’islam noir, la seule sécurité sociale dont on 
peut disposer est celle de la zawzjJa soufie. C’est grâce à elle que les 
malades et les miséreux obtiennent le fruit, souvent bien maigre, de 
la charité musulmane locale. Les zuwzju mettent également à la dis- 
position des disciples tout un système juridique islamique informel 
mais fort populaire, et qui a l’avantage d’être à l’écart des tribunaux 
de 1’Etat qui ne jouissent pas toujours de la confiance des intépxés. 
Les confréries ont une fonction de médiation politique entre 1’Etat et 
la population. En somme les saints des zuzuiya sont d’authentiques 
aristocrates qui se savent obligés de rendre des services réels à leurs 

(13) D. Cruise O’Brien, The Mourides of 
Senegal : The Political and Economic Orga- 
nization of an Idamic Brotherhood Oxford, 
C!arenton Press, 1971, Saints und Politi- 
cians : Essays in the Organizalion of a Sene- 

gulese Peasant Society, Cambridge, Cam- 
bridge University Press, 1975, et <( A. Versa- 
rilc Charisma : The Mouride Brotherhood 
1968-1 975 B~ Ez~ropean]oumalof SocioloEy, 
XVIII, 1977. 
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disciples dont ils attendent une obéissance aveugle. Peut-être y a-t-il 
entre le saint et son disciple une entente tacite pour reconnaître que 
les promesses d’Allah ne sont en elles-mêmes guère suffisantes. 

Certaines de ces activités << religieuses )> peuvent en effet laisser 
penser que les zaw&a sont dominées par une idéologie matérialiste ; 
mais il faut reconnaître que la dévotion populaire envers la petite 
élite des confréries revêt fréquemment des formes extrêmes et hétéro- 
doxes. Dans l’hystérie religieuse populaire on attribue aisément aux 
cheikhs des pouvoirs magiques et miraculeux. L’islam populaire fait 
des cheikhr des maîtres du surnaturel, du monde des esprits et des 
anges ; et ces dons surnaturels peuvent atteindre les disciples si 
ceux-ci sont bénis par la baraka des saints. Très souvent on acquiert 
cette protection magique par l’utilisation de l’écriture sainte, sous la 
forme d’amulettes, de sorte que l’autorité des cheikhs prend des for- 
mes qui transmettent toujours, au niveau des croyances populaires, le 
respect pour le don d’écriture. 

Nationalité musulmane et cdnfréries 

Les promesses des saints contiennent plus que le paradis dans 
l’au-delà ou la protection ici-bas ; elles illustrent et affkment la 
dignité du groupe, à travers la participation à la communauté islami- 
que mondiale. Certes, pour le commun des croyants, l’umma n’est 
qu’obscurément perçue dans sa totalité ; et cela s’applique aussi à la 
t a n p .  Cependant, les fidèles ont conscience que l’islam est une force 
qui compte dans le monde au-delà de la communauté locale. L’islam 
devient le signe d’une identité culturelle africaine, médiatisée par 
des structures connues depuis fort longtemps par les Africains : les 
zawìya. Celles-ci furent une sorte de baume qui adoucit la blessure de 
la conquête ; et cela bien avant l’apparition des mouvements 
nationalistes. 

Les confréries, à travers les zawìya et leurs saints locaux, réduisi- 
rent l’étendue du monde musulman à des proportions contrôlables. 
Ces proportions étaient en effet contrôlées d’en haut par les saints, 
devenus de véritables prêtres de l’islam noir. Quant aux dimensions 
territoriales de leur autorité spirituelle, elles furent avec la conquête 
coloniale circonscrites par 1’État. La conception de I’islam nation uni- 
verselle, communauté de tous ceux qui écrivent et lisent l’arabe, 
n’était nécessairement portée que par une petite minorité. D’ailleurs 
le pélerinage à la Mekke ne concernait que quelques personnages 
riches et privilégiés. 
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Un monde divisé : compétition et solidarité dans l’islam 
- 

L'bat moderne fournit une arène politique à l’intérieur de 
laquelle les saints et les confréries purent rivaliser pour leurs clientè- 
les : en effet les autorités politiques, avec plus ou moins de bonheur, 
.ont toujours découragé les compétitions dépassant les frontières terri- 
toriales. Les confréries et les zuwiyu avaient depuis longtemps fonc- 
tionné sur le principe de la concurrence, par exemple en arbitrant les 
conflits segmentaires endémiques dans les relations entre agriculteurs 
et éleveurs (droit de transhumance contre droit de culture). La con- 
currence entre confréries était déjà aiguë avant la colonisation, en 
particulier entre la Tijaniyya et la Qadiriyya. Elle a persisté depuis 
dans des rivalités plus politiques portant sur des clientèles spirituelles 
et des ressources matérielles. Enfin, des rivalités plus ou moins sour- 
des existaient aussi depuis lpngtemps entre différents segments de 
chaque confrérie, en particulier au niveau local. 

L’établissement d’une structure territoriale stable, qui contrastait 
avec cette situation de discorde potentiellement chaotique, présentait 
certains avantages pour les confréries ; dans 1’ ensemble les dirigeants 
soufis ont parfaitement réussi dans leur fonction de médiateur entre 
le gouvernement central et les sociétés rurales. Quelques confréries se 
sont spécifiquement développées comme réponse à la situation colo- 
niale ou postcoloniale (mourides au Sénégal, Umariyya au Nord- 
Nigeria) (14). Mais aucune n’alla jusqu’à défier 1’Etat moderne dans 
son existence même. Les saints soufis ont pu, à l’occasion, recruter 
des fidèles sur la base d’un mécontentement politique ; cependant, 
hormis des circonstances tout à fait exceptionnelles, ils n’ont jamais 
agi de sorte à transformer ce mécontentement en rébellion. Après 
tout, les saints n’ont matériellement pas à se plaindre de leur relation 
avec l’Administration. Non seulement, ils perçoivent sur leurs disci- 
ples un tribut religieux, mais ils reçoivent aussi du sultan moderne 
dqs émolumerits divers. On peut dire que les confréries ont besoin de 
I’Etat, comme la société paysanne a besoin de 1’Etat dans I‘économie 
de marché, avec les frictions et la méfiance mutuelle que sela impli- 
que. I1 est très rare qu’une confrérie aspire à constituer un Etat souve- 
rain (la Sanusiyya constitue une exception), d’une part, parce que les 
ordres soufis ne peuvent prétendre à une hase territoriale incontestée, 
de l’autre, parce que leurs dirigeants n’o/nt pas l’expérience techni- 
que adéquate pour faire fonctionner un Etat moderne. 

Ceux qui possèdent cette compétence technique, se sont les 
membres de l’élite moderne éduquée à l’européenne. L’Etat postco- 

(14) Sur 1’Umariyya (et la Tijaniyya) voir 
J. Paden : Religion and Political Culture in 

Kano, Berkeley et Los Angeles, University of 
California Press, 1973. 
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lonial a maintenu les frontières territoriales aussi bien que les structu- 
res bureaucratiques (si peu articulées soient-elles) héritées de la colo- 
nisation. Tout cela requiert la présence d’une élite politique qui ait la 
maîtrise de cet instrument primordial de l’Administration qu’est 
I’écriture. Pour des raisons d’ordre historique, c’est la langue colo- 
niale qui est utilisée, même si les doctrines politiques formulées dans 
cette langue ont une tonalité anticoloniale. L’idéologie ou, si l’on 
veut être réaliste, la série de slogans utilisés par les nouvelles élites 
politiques africaines pour prendre le pouvoir, relevait d’un nationa- 
lisme anticolonial plus ou moins affirmé. L’enthousiasme populaire 
pour ce nationalisme s’est toutefois révélé fragile. S’il a été suffisant 
pour gagner les élections d’avant l’indépendance, il a été plus diffi- 
cile à entretenir après le départ de I’<( autre B, même si le transfert de 
souveraineté a laissé à l’ancien pouvoir colonial une influence écono- 
mique et politique substantielle que les opposants peuvent aisément 
qualifer de <( néocoloniale D. 

. 

Les dangers de la ville : l’ombre de la réforme musulmane 

Les nationalismes africains modernes étaient , au moins formelle- 
ment, largement <( séculaires )> dans leurs orientations. Ils ont surtout 
attiré l’élite qui pouvait aspirer à prendre les nouvelles places que la 
souveraineté territoriale rendait disponibles. On ne doit guère être 
surpris de constater que les espoirs d’un tel programme se sont avérés 
tout à fait passagers et que l’enthousiasme populaire pour la symboli- 
que de la nation nouvelle et sa rhétorique (le célèbre (( royaume poli- 
tique )) de N’Krumah) s’est montré plutôt précaire, comparé à la tra- , 

ditionnelle loyauté des fidèles soufis envers leurs cheikh. Aussi, là où 
l’islam était déjà dominant, la nouvelle élite politique occidentalisée 
a été en réalité obligée de s’entendre avec les dirigeants soufis locaux, 
d’abord pour bénéficier d’un soutien électoral, ensuite pour gagner 
un minimum de légitimité populaire. Les indépendances africaines 
ont été obtenues trop rapidement et trop aisément pour que le trans- 
fert de souveraineté prenne racine dans la conscience populaire. Cer- 
tains leaders africains essayèrent de résoudre ce problème en dirigeant 
l’attention populaire en direction d’un ennemi néocolonial toujours 
présent. La Guinée de Sékou Touré représente l’exemple le plus 
achevé d’une propagande gouvernementale soutenue (et quelquefois 
justifiée) contre un enpemi extérieur, présenté comme complotant en 
permanence contre 1’Etat ; mais la permanence d’un tel << complot D 
reste douteuse aux yeux de la population, ne serait-ce qu’au regard 
de la succession kaléidoscopique de menaces extérieures officielle- 
ment désigné$s (la France, l’Union sqviétique, le Portugal, l’Afrique 
du Sud, les Etats-Unis et plusieurs Etats africains voisins, chacun à 
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leur tour). On peut difficilement asseoir une allégeance populaire 
envers une nation nouvelle sur des ennemis changeant aussi vite. 
Sékou Touré semble l’avoir finalement reconnu. L’idée de nation 
reste une transplantation européenne plutôt hâtive dont la capacité 
de survie sur le sol africain demeure de l’ordre de la conjecture. 
L’islam a de ce point de vue l’avantage d’être une présence depuis 
longtemps familière, et celui de pouvoir se réclamer d’une identité 
populaire profonde, qui a une portée psychologique allant bien au- 
delà de n’importe quelle politique nationaliste. De toutes les mena- 
ces au leadership soufi qui, au cours des années récentes, sont venues 
de la ville, celle des politiciens nationalistes (qui dans leur rhétorique 
dénoncent les cheihhs comme des collaborateurs de l’ordre colonial) 
se sont révélées être les moins dangereuses. 

Après s’être plus ou moins solidement retranchés dans le pouvoir 
d’État, les leaders politiques africains on; adopté, au moins pour un 
temps, le socialisme bureaucratique d’Etat comme instrument de 
modernisation économique rapide. Pour cette élite dirigeante le pro- 
gramme socialiste est porteur de promesses politique: aussi bien 
qu’économiques : le socialisme bureaucratique d’Etat , même 
lorsqu’il est qualifié d’e africain D, autorise logiquement au niv_eau 
des pratiques institutionnelles une extension du pouvoir de 1’Etat 
colonial. Cela pouvait constituer une menace pour les con_fréries sou- 
fies ; mais l’enthousiasme populaire pour le socialisme d’Etat est trop 
faible pour pouvoir représenter un formidable défi à l’islam soufi. 
L’on a vu que les chefs soufis s’étaient assez aisément adaptés dans le 
passé à I’État colonial. II n’y a aucune raison pour que le sultan noir 
soit un partenair: plus difficile dans les marchandages que son prédé- 
cesseur blanc. L’Etat indépendant africain, même ouvertement socia- 
liste, n’a guère empêché le pouvoir confrérique de se développer et ce 
pour les mêmes raisons que celles déjà évoquées. 

En réalité, la menace la plus sérieuse pour le pouvoir des confré- 
ries ne vient pas des socialistes ou des nationalistes africains occiden- 
talisés, mais de l’intérieur du monde de l’islam. Lorsqu’on regarde 
les courants réformistes dans le monde musulman contemporain, et 
en particulier au Maghreb, on comprend qu’il y a de bonnes raisons 
de penser que les idéaux islamiques fondamentalistes peuvent s’&Ir- 
mer de nouveau en Afrique noire. L’islam y est d’abord venu à tra- 
vers le Sahara, depuis le Maghreb. Ce furent les Arabo-Berbères qui, 
à l’origine, ont porté l’islam en pays noir (à partir du XI’ siècle) ; et 
en conséquence l’Afrique noire est toujours demeurée dans une Cer- 
taine mesure sensible au développement de la pensée et des pratiques 
musulmanes du Nord. Dans ces conditions, le développement de la 
Salafyya, mouvement réformiste fondamentaliste, au Maghreb 
pourrait être de mauvaise augure pour les confréries soufies d’afri- 
que noire. Au Maghreb, l’islam fondamentaliste se répand en dehors 
des cités et villes coloniales, et son programme réformiste part à 
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l’attaque, de façon déterminée et avec un certain succès, contre 
l’hégémonie spirituelle et temporelle des confréries soufies. 

Le développement des villes avance en effet très vite dans la plu- 
part des pays d’Afrique subsaharienne, et cet ample mouvement 
d’urbanisation n’est pas fait pour arranger les leaders des confréries 
qui sont encore surtout implantées en milieu rural. Le courant fonda- 
mentaliste n’est cependant jusqu’à présent que marginal ; c’est le cas 
de la Wahabiyya, d’origine saoudienne ; et il y a de bonne raisons 
d’être prudent quant aux perspectives de son essor dans un futur 
immédiat. Le réformisme fondamentaliste de type maghrébin fut 
inspiré par des intellectuels arabisants qui mettaient l’accent sur la 
nécessité de <( redécouvrir D l’arabe du Coran, de l’enseigner et de le 
d f i s e r  systématiquement par les moyens modernes d’éducation et 
de communication. Ainsi, dans l’Algérie coloniale, Ben Badis et ses 
lieutenants utilisèrent un arabe classique modernisé et simplifié 
comme media linguistique dans leur propagande contre les confréries 
soufies locales, alors dominantes. Les cheikhs soufis ‘étaient accusés 
d’avoir introduit toute une série de croyances et de pratiques hétéro- 
doxes (voire hérétiques) qui auraient souillé le pureté originelle de 
l’islam. I1 fut notamment reproché à l’isiam soufi d’encourager h des 
fins vénales le culte des saints, avec ses pèlerinages rémunérateurs aux 
tombes sacrées D, et de laisser se développer librement la croyance 
(populaire) dans le pouvoir d’intercession des cheikhs auprès de 
Dieu, toujours à des fins vénales, tout en négligeant les devoirs du 
guide spirituel qui, dans la perspective réformiste, ne pouvait être 
que d’instruire comme il convenait ses disciples dans la langue et 
selon le message véritable du CQran et de la science (15). 

Les réformistes nord-africains, bien qu’ils fussent un modèle pour 
leurs coreligionnaires au sud du Sahara, avaient cependant sur eux un 
avantage important, et sans doute décisif, dans la mise en œuvre de 
leur programme de retour au Coran. Au Maghreb, l’arabe était déjà, 
quoique sous une forme dialectale populaire, la langue de la majorité 
de la population bien avant que les réformistes ne s’attellent à leur 
tâche de purification spirituelle et linguistique. Par contre, cette 
habitude ancienne de la langue arabe n’existe guère, dans l’ensem- 
ble, en Afrique noire, même sous une forme abâtardie. Les élites 
gouvernementales d’Afrique noire parlent et écrivent publiquement 
dans la langue du colonisateur européen, qui fonctionne de fait 
commq un moyen de contrôle politique dans des situations où l’hété- 
rogénéité linguistique erévaut. Du côté de la masse des gouvernés, 
on trouve dans chaque Etat une grande variété de langues parlées, le 
plus souvent inintelligibles les unes par rapport aux autres, bien que 

(15) Voir plus particulièrement les deux Haye, Mouton, 1967 et Ibn Badis, Commen- 
ouvrages d’Ali Merad, Le Re;tbrmisme tateur du Coran, Paris, Paul Geuthner. 
musulman en Alge% de 1925-1940, La 1971. 
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quelques langues véhiculaires (swahili, wolof, hausa, etc.), gagnent 
du terrain en même temps que le commerce et l’urbanisation se 
développent. L’influence de l’arabe est, il est vrai, visible dans la plu- 
part de ces langues véhiculaires. Quelques-unes ont d’ailleurs été, 
avec plus ou moins de bonheur, codifiées et écrites en caractères ara- 
bes et ont emprunté à l’arabe une certaine terminologie. Toutefois, il 
faut noter que l’arabe parlé, écrit et compris est la prérogative d’une 
minorité au sein même de l’élite des confréries soufies d’Afrique 
noire. Tant que cette impasse linguistique subsistera et que la com- 
préhension de l’arabe demeurera de façon générale confinée dans les 
zawzja, les confréries soufies resteront sans doute les organisations par 
excellence de l’islam d’Afrique noire. Cependant le défi de l’islam 
réformiste pourrait, paradoxalement, provenir non de la diffusion de 
la langue arabe ou des efforts récents (sauf pour le poular) de traduc- 
tion du Coran dans les langues véhiculaires africaines (hausa, swahili; 
wolof), mais de la propagation du Coran et des principaux textes 
savants musulmans dans les langues des colonisateurs. Ces traduc- 
tions, accompagnées des commentaires des orientalistes européens, 
rendent les textes originaux de l’islam directement accessibles aux éli- 
tes gouvernantes occidentalisées, ainsi qu’aux contre-élites, tout aussi 
occidentalise‘es mais rongées par le ressentiment. Le réformisme de la 
Salafïyya, bien qu’il ait été au Maghreb de nature subversive sous la 
colonisation, a servi de support à l’autorité étatique après l’indépen- 
dance, au moins en Algérie. Les gouvernements d’Afrique noire, soit 
qu’ils éprouvent quelque rancœur à I’égard des confréries et de leurs 
prétentions politiques, soit qu’ils désirent ne pas perdre contact avec 
ce qui se passe dans le monde musulman, ou peut-être à cause des 
fonds accordés avec prodigalité par l’Arabie saoudite et d’autres pour 
purifier l’islam, pourraient bien de façon délibérée, procéder à la 
rupture des relations de symbiose qui prévalaient jusque là entre 
I’Etat et les confréries. 

L’idée d’une réforme organisée de l’islam local, selon la perspec- 
tive fondamentaliste, peut aussi très bien séduire l’opposition politi- 
que. Au début des années cinquante, l’Union culturelle musulmane, 
dont le siège était à Dakar, tenta d’utiliser politiquement le pro- 
gramme réformiste contre les confréries. L’UCM utilisait le français 
pour dénoncer violemment les multiples Q maux )> du maraboutisme. 
Elle réussit à constituer une véritable nuisance politique dans plu- 
sieurs États francophones (y compris dans la Guinée de Sékou Touré 
où elle fut interdite). Mais en trois décennies 1’UCM n’est pas parve- 
nue à faire entendre son message au-delà de petits groupes exclusive- 
ment urbains. D’autres mouvements réformistes, du type de la 
Wahibiyya, connaissent sans doute en Afrique anglophone, au Nige- 
ria du Nord par exemple, un succ$s plus grand et jouissent dans une 
certaine mesure d’un soutien de I’Etat, voire d’une collusion avec lui. 

Aujourd’hui, pour tout clerc musulman politiquement ambi- 
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tieux, se mettre à jour, c’est avoir en tête l’exemple iranien ; et en 
1979, on a vu un notable tidjane sénégalais dissident, Khalifa Niasse, 
réclamer, bien sûr de Paris, une <( république islamique B. Dernière- 
ment, toujours au Sénégal, on a vu les marabouts soufis faire circuler 
leurs portraits qui rappellent celui, célèbre, de l’ayatollah Khomeini 
(les yeux baissés, le visage sévère) et n’ont guère besoin de légende. 
Les étudiants de l’Université de Dakar, jadis champions du maoisme 
et du gauchisme parisiens, organisent maintenant des séances de 
chants religieux et semblent tout à fait disposés à répondre au cri de 
ralliement de la renaissance islamique. Seulement, le Sénégal a trop 
de prétendants au rôle d’ayatollah, et il n’est pas évident que l’un 
d’entre eux ait la capacité de réunir des clientèles soufies fort dispara- 
tes ; or, une certaine unité musulmane semble utopique dans la pers- 
pective de l’établissement d’un pouvoir d’Etat. 

En réalité, c’est peut-être la contre-élite occidentalisée qui est la 
plus sensible à ce réveil musulman ; ce qui nous ramène à la problé- 
matique posée au début de ce travail : celle de l’orgueil blessé de 
l’Afrique et des confréries soufies comme symboles de l’autonomie 
africaine dans la maison de l’islam. Bien que la version soufie d’un 
islam intégré ait fait depuis longtemps ses preuves, on peut se 
demander si elle peut encore survivre, face aux soulèvements récents 
qu’a connus le monde musulman. On ne peut répondre à cette ques- 
tion avec certitude ; mais par contre il ne fait pas de doute que si 
l’islam fondamentaliste triomphe effectivement en Afrique noire, les 
fondements de la structure étatique existante s’en trouveraient 
ébranlés. Un tel phénomène ouvrirait la possibilité, entre autres cho- 
ses, d’une nouvelle définition des frontières territoriales, et ne man- 
querait pas de saper la puissance des confréries soufies. L’islam révo- 
lutionnaire peut offrir un programme susceptible d’unir l’ambition 
remuante d’une contre-élite et les griefs matériels toujours actuels 
des masses musulmanes. 

quant aux chances immédiates d’un soulèvement musulman de cette 
nature. I1 semble bien qu’un processus de renaissance religieuse soit 
effectivement en route, et s’il en est ainsi, il ne s’agit pas de quelque 
chose de nouveau dans l’histoire africaine ou, plus largement, musul- 
mane. Néanmoins, il est encore impossible de discerner dans l’islam 
d’Afrique noire le modèle d’un ordre politique et spirituel nouveau 
et différent. Il s’agit peut-être avant tout d’une question de leader- 
ship, cat l’Afrique noire n’a pas encore produit une élite musulmane 
qui ait la maîtrise suffisante de l’organisation et de la communication 
modernes pour pouvoir reprssenter une menace effective à l’islam 
intégré des confréries et de 1’Etat. I1 faut ajouter que devant l’incerti- 
tude du futur, certaines confréries soufies, comme de nombreux gou- 
vernants, sont tout à fait conscients de la nécessité de procéder à une 
adaptation de leur doctrine et de leur organisation. Seul un fou ou 

I Je crois cependant qu’une bonne dose de scepticisme s’impose 
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un doctrinaire pourrait penser que cet avenir est autre qu’incertain, 
mais l‘avenir de l’islam en Afrique appartient peut-être aux fous et 
aux doctrinaires.. . Seul l’avenir le dira. 

(Truduìt de Pungluìs pur Christian Codon) 
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