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    Présentation

    
Le sous-continent indien réunit la plus importante communauté musulmane du monde. Majoritaires au Pakistan et au Bangladesh, les musulmans forment également la deuxième communauté religieuse de l’Inde. Entre le milieu du XIXe et la fin du XXe siècle, ils ont été soumis aux profonds bouleversements que la région a connus : la colonisation britannique, le développement des nationalismes et, enfin, l’indépendance avec la partition de l’empire des Indes. Cet ouvrage analyse comment les Khojah, un groupe de musulmans chiites ismaéliens, ont fait face à ces défis majeurs.

Majoritairement établis dans le Sindh, aujourd’hui situé au Pakistan, les Khojah étaient répartis en un ensemble disparate de castes, jusqu’à l’arrivée en 1843 d’un chef religieux, l’imâm des chiites ismaéliens, connu sous le nom d’âghâ khân. La majorité des Khojah accepta l’autorité de l’âghâ khân. Après avoir subi des défections en leur sein, surtout des conversions au chiisme duodécimain, ils formèrent une communauté à peu près homogène. Dominés par des groupes de marchands, les Khojah surent largement profiter de l’essor économique impulsé à Karachi par les Britanniques. Sur le plan religieux, leur identité était ouverte aux autres traditions religieuses, jusqu’à en intégrer certains éléments.

En 1947, la création du Pakistan, un État créé pour les musulmans des Indes, remit en cause cet équilibre. D’autant que dix ans plus tard disparaissait le troisième âghâ khân, Sultân Muhammad Shâh (1877-1957), qui avait été imâm pendant plus de soixante-dix ans. Face à l’islamisation progressive des lois au Pakistan, les Khojah durent réadapter leur tradition religieuse pour être plus en phase avec la nouvelle norme islamique. Simultanément, le nouvel âghâ khân, Shâh Karîm, mit en oeuvre un processus de globalisation pour intégrer toutes les composantes de ses fidèles, y compris ceux des pays arabes ou d’Asie centrale. Et malgré la radicalisation islamique que connaît aujourd’hui le Pakistan, les Khojah demeurent une communauté puissante et respectée, mais en même temps fragile.

Ce livre montre comment l’islam peut s’adapter aux cultures locales et, inversement, comment un groupe particulier peut assimiler les nouvelles interprétations de l’islam.
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Translittération



Le système de translittération a été réduit aux voyelles longues et brèves. Dans le glossaire, on trouvera les termes techniques voyellisés d’après le sindhî standard adopté par Permanand Mewaram dans son Sindhî-English Dictionary (Mewaram 1910), y compris quand ils existent en arabe, persan, ourdou ou gujarâtî. Pour mariage, on trouvera par exemple mendî (sindhî) et non menhdî (ourdou). Dans le texte par ailleurs, les noms de lieux ne sont pas translittérés. Certains termes ont enfin été rendus dans l’orthographe qu’ils ont dans le français commun (ismaélisme, chiisme, etc.).






 
 
 
Sigles et abréviations



 

 



	a arabe


	EI2 Encyclopédie de l’islam, 2e édition


	g gujarâtî


	IGI Imperial Gazetteer of India, édition électronique


	IIS Institute of Ismaili Studies


	IOL India Office Library


	ITREB Ismaili Tariqa Religious and Education Board


	k kutchî


	ka kâthîâwârî


	kh khojkî


	KSIAJ Khojah Shia Ithna Ashari Jamat


	NGOSP Non Government Organizations Support Project


	NWFP North West Frontier Province, la Province frontière du Nord-Ouest au Pakistan


	o ourdou


	p persan


	RNTD Register of non-testamentary documents


	s sindhî


	sa sanscrit
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Introduction



 

 

Ce travail propose une étude historique des âghâ khân [1]  et des Khojah
sur une période qui s’étend de 1843 à 1954. Il se focalise sur la province
du Sindh, aujourd’hui située au Pakistan, où se produisit la rencontre
– puis la confrontation – entre ces guides religieux venus de Perse et un
ensemble de castes du nord-ouest du sous-continent indien. Les âghâ
khân sont des personnalités connues en Europe depuis près d’un siècle.
Sans qu’on sache forcément qui ils sont vraiment, on les voit comme de
richissimes personnalités passionnées de turf, qui apparaissent régulièrement dans les magazines consacrés aux familles royales d’Europe. Les
Khojah sont moins connus en dehors du sous-continent indien. En Inde et
au Pakistan, ils sont assimilés de nos jours à une communauté musulmane
de commerçants prospères et très organisés.

Cette histoire coïncide avec l’apogée de la colonisation britannique.
Même s’ils restent au second plan, le rôle joué par les Britanniques sera
ponctuellement crucial. Cette triple rencontre se situe par conséquent à
l’intersection de plusieurs histoires. Au niveau local, les Khojah ont été
des acteurs de premier plan dans le développement fulgurant de Karachi
comme centre économique. Au niveau du sous-continent indien, l’histoire
des Khojah s’inscrit dans les trois phases de la colonisation, du nationalisme et de la partition. Au niveau mondial enfin, les Khojah illustrent la
dynamique de la voie intégrative de l’islam.

Pourquoi choisir comme sujet les âghâ khân et les Khojah ? Et
pourquoi se concentrer sur le Sindh ? L’origine de ce travail se situe dans
le prolongement d’une thèse qui a été consacrée à la rénovation du
chiisme ismaélien d’après les discours et les écrits de Sultân Muhammad
Shâh Âghâ Khân (1877-1957) [2] . Le troisième âghâ khân a été imâm de
1885 à 1957, soit sur une longue durée et pendant une période cruciale de
l’histoire du sous-continent indien. Il avait lui-même contribué à l’émergence du nationalisme musulman, et avait connu les dix premières années
du Pakistan. Sultân Muhammad Shâh fut un réformateur dans le sillage de
Sayyid Ahmad Khân [3]  et de l’école d’Aligarh. Il se démarqua cependant
de ses pairs en tant que guide divin d’une communauté, les Khojah [4] . On
pouvait donc penser que la communauté de ses disciples avait pu constituer un laboratoire pour la mise en œuvre de sa politique réformatrice.

Comment avaient réagi les Khojah face à la conception réformatrice de
l’âghâ khân ? Avaient-ils été eux-mêmes des acteurs de cette réforme ?
Avaient-ils soutenu l’âghâ khân ? Les premières investigations menées à
Bombay indiquaient que le Sindh avait joué un rôle capital dans l’interaction entre les âghâ khân et les Khojah. Lorsque Hasan ‘Alî Shâh (1800-
1881), le premier âghâ khân, avait quitté la Perse, il était venu s’installer
dans le Sindh à Jherruk. Par la suite, son fils et successeur ‘Alî Shâh
(m. 1885) avait fréquemment séjourné à Karachi, bien que son père ait
établi ses quartiers généraux à Bombay. Les Khojah sindhî ont gardé le
souvenir qu’on leur a transmis des fréquentes visites de ‘Alî Shâh dans le
delta de l’Indus. Le propre fils et successeur de ‘Alî Shâh, Sultân
Muhammad Shâh, était né à Karachi en 1877. Après 1947, il transféra le
quartier général des Khojah ismaéliens de Bombay à Karachi.

Au-delà de l’histoire des Khojah et des âghâ khân, ce travail a permis
de se consacrer à une région négligée du sous-continent indien : le Sindh.
Conquis par Muhammad bin Qâsim en 711, le Sindh a connu la domination musulmane sans discontinuer depuis. Ce n’est pourtant pas avant
les XVe-XVIe siècles que la population est devenue majoritairement musulmane. Jusqu’à la partition, elle était composée à 70 % de musulmans,
25 % d’hindous et 5 % de chrétiens, parsî, jaïn, bahâ’î et autres. Malgré un
développement récent largement consacré à la diaspora, les études sindhî
souffrent d’un déficit d’intérêt par rapport aux régions voisines comme le
Gujarat, le Rajasthan et le Panjab.

Dans le domaine universitaire, il faut distinguer les travaux consacrés
au Sindh proprement dit et ceux consacrés à la diaspora. Les travaux sur le
Sindh sont centrés sur l’impact de la colonisation dans des domaines
comme la société, l’économie, l’administration ou les élites locales [5] . Il
faut y ajouter la thèse soutenue à l’université de Bombay par Thakur en
1944, soit à la veille de la partition. Bien que l’auteur l’ait consacrée aux
institutions sociales des hindous du Sindh, elle sera finalement publiée
quinze ans après sous le titre Sindhî Culture [6] . Deux thèses récemment
soutenues indiquent peut-être un infléchissement des études sindhî en
faveur de l’histoire, ou de l’anthropologie historique. La première est une
étude de l’anthropologue Matthew Cook, qui porte sur la colonisation et le
Sindh dans les années 1840. La seconde est une analyse par un historien
des politiques de gestion de l’eau mises en œuvre par les Britanniques [7] .
Compte tenu du déficit particulièrement important dans le domaine de
l’ethnohistoire, la présente étude voudrait également constituer une
tentative pour ouvrir ce champ d’études.

Depuis moins de dix ans, les études sindhî ont connu un développement considérable axé sur la diaspora. Le livre de Claude Markovits
reste une référence incontournable [8]  qui a cependant été suivie des travaux
de Mark-Anthony Falzon [9]  et de Rita Kothari [10] . Cet essor des études
diasporiques sindhî ne se dément pas, comme en témoignent les thèses
non encore publiées de Steven Ramey, Jyoti Garin et Frédérique Pagani [11] .
Par conséquent, les Sindhî de la diaspora (qui inclut les Sindhî de l’Inde)
sont actuellement mieux connus que les Sindhî du Sindh. Cette situation
incite à réfléchir et il n’est pas sûr que les conditions de travail difficiles
qui prévalent dans le Sindh en soient la seule explication.

Comment aborder et entreprendre une étude des âghâ khân et des
Khojah du Sindh ? Sur quelles sources peut-elle s’appuyer ? Quels sont
les instruments disponibles pour la mener à bien ? Commençons par interroger la pertinence des Khojah comme objet des études sindhî en
établissant que le contexte régional est suffisant. La première mention des
Khojah se trouve dans un ouvrage du XVIIe siècle, le Mazhar-e Shâjahânî
de Yûsuf Mîrak. D’après l’auteur, ils sont établis dans la région de
Sehwan et il les désigne comme de pauvres paysans qui suent sang et eau
pour payer les taxes au jâgîrdâr et qui l’accompagnent dans ses expéditions contre les rebelles. Yûsuf Mîrak les qualifie de naw musalmân
sans donner plus de précision [12] .

Depuis le milieu du XIXe siècle, les Khojah sont établis dans le Sindh et
majoritairement dans les grands centres urbains de Karachi et de
Hyderabad. Massivement employés dans le domaine commercial, ce sont
des urbains, et depuis le début de cette histoire, en 1843, il apparaît
clairement dans les récits narratifs [13]  et l’onomastique que le noyau
fondateur du groupe a été composé de Kutchî. Si les Kutchî parlent bien
un dialecte sindhî, quoique très influencé par le gujarâtî, force est de
constater que la construction des Khojah comme groupe séparé s’est
appuyée sur un processus d’intégration à trois dimensions : ethnique,
sociale (de caste) et religieuse.

Il est par conséquent évident que le cadre des études sindhî devra être
élargi. Le fait sindhî ne pourra pas constituer l’unique aune de référence
pour problématiser les dimensions extra-régionales de l’histoire des
Khojah. Pas plus d’ailleurs que la construction des Khojah en tant
qu’objet autonome de connaissance, comme le font les travaux d’un
certain nombre d’universitaires souvent khojah eux-mêmes. Les travaux
d’Azim Nanji [14] , Ali Asani [15] , Aziz Esmail [16]  et de Tazim Kassam [17] 
essentialisent non pas la tradition culturelle et religieuse des Khojah mais
les ginân, les hymnes dévotionnels qu’ils contribuent ainsi à canoniser à la
suite des institutions normatives.

Trois thèses, dont aucune n’a été publiée à ce jour, ont été consacrées
aux Khojah du Pakistan [18] . On pourra être finalement surpris par ces
travaux dont les titres laissent entrevoir l’adoption d’une perspective
sociologique, et sachant par exemple qu’une seule thèse a été consacrée
aux Khojah de l’Inde [19] . Ces thèses ont en commun de souffrir d’un
manque de contextualisation et de profondeur historique. On peut en
revanche les exploiter en tant que sources, car elles fournissent des
données diverses à environ quinze ans d’intervalle chacune [20] . Plusieurs
travaux ont par ailleurs été conduits sur les âghâ khân et les Khojah
pendant la période coloniale. Il faut dire que les procès intentés par les
Khojah aux âghâ khân ont couru sur près d’un siècle. Pour les plus
importants comme l’Aga Khan Case (1866) ou le Haji Bibi Case (1908),
la justice coloniale a auditionné des centaines de témoins qui provenaient
des différentes régions d’où étaient originaires les Khojah. L’ensemble
fournit certes un matériau conséquent mais il faut néanmoins rester
prudent tant il est difficile de cerner la totalité des enjeux qui prévalaient
lors de ces audiences. Jim Masselos a réussi à utiliser ces sources
judiciaires pour déterminer quels étaient les critères d’appartenance à la
caste pendant le XIXe siècle [21] . La thèse qu’Amrita Shodan a partiellement
consacrée aux Khojah et aux âghâ khân se focalise davantage sur les
représentations élaborées par les Britanniques que sur leurs relations [22] .
Teena Purohit a pour sa part mis en miroir les archives coloniales et les
sources littéraires de la communauté [23] . Enfin, deux thèses récentes
explorent de nouvelles perspectives. La première, soutenue par Soumen
Mukherjee, a enfin innové en proposant une étude comparée des Khojah
et des Bohrah. La seconde, soutenue par David Strohl, est consacrée aux
Khojas ismaéliens de Bombay [24] .

Cette situation conduit à poser une question d’ordre méthodologique
de premier plan. Le fait que les Khojah, en tant qu’Ismaéliens, soient
représentés (et se représentent eux-mêmes) comme musulmans est-il
suffisant pour les aborder à partir des études islamiques ? En d’autres
termes, les Khojah comme objet de connaissance sont-ils intelligibles s’ils
ne sont pas situés par rapport à l’hindouisme, quand on sait qu’ils sont
issus de castes hindoues ? Un préalable important sera par conséquent
d’identifier leurs castes d’origine, ainsi que les cultes pratiqués par ces
castes. Deux types de castes seront concernés : des castes « honorables »,
selon la terminologie britannique, comme les Lohânâ, et des castes
« impures » comme les Menghwâr, ce qui laisse présager des négociations
originales, compte tenu de la différence de statuts dans le système hindou.
Dans le champ religieux, on notera également une cohabitation quelque
peu surprenante entre des éléments vichnouïtes et des éléments shivaïtes.

Le décentrement méthodologique sera loin d’être vain. Les travaux de
Françoise Mallison sont à cet égard riches d’enseignements. Comme
indianiste, elle pose en effet la question quelque peu provocante de savoir
si les ismaéliens nizârites de l’Inde constituent une hétérodoxie islamique
ou hindoue [25] . De surcroît, ses travaux seront particulièrement utiles pour
situer la tradition religieuse des Khojah, le satpanth, par rapport à la
bhaktî, et à d’autres traditions dévotionnelles hindoues d’expression
gujarâtî. Toujours dans le domaine des études indianistes, les travaux de
Dominique-Sila Khan apportent ad minima la preuve que des éléments
ismaéliens ont été incorporés à des traditions hindoues [26] .

Ce travail se situe par conséquent au croisement de deux champs
d’études. Comme on l’a vu, au niveau des études indiennes, cette histoire
participe en effet au débat relatif à l’apparition et au développement des
deux principales catégories utilisées par les Britanniques, puis par la suite
par les Indiens eux-mêmes : hindous et musulmans. Elle questionne
également la configuration sociale des musulmans ainsi que leur éventuelle hiérarchisation. En bref, cette histoire devra évaluer la capacité
d’adaptation de l’islam en identifiant les négociations réalisées avec les
données de la culture locale, les limites de ces compromis et les impasses.

Mais c’est également dans le domaine des études islamiques qu’il
convient de positionner cette histoire. Elle entend en effet démontrer qu’il
n’y a d’islam qu’à travers les formes et les expressions qu’il prend
localement. De 1843 à 1986, les métamorphoses qu’ont connues les
Khojah témoignent des capacités d’accommodation de l’islam et de sa
fonction intégrative auprès de populations disparates. À l’islam comme
essence s’opposent les processus variés qui ont permis aux Khojah de
devenir ce qu’ils sont devenus : une communauté musulmane chiite de la
branche ismaélienne qui reconnaît comme guide spirituel vivant le
quarante-neuvième imâm Shâh Karîm, mieux connu par son titre honorifique d’âghâ khân IV. Cela ne signifie pas non plus que ces processus se
soient déroulés selon une trajectoire linéaire. Rien ne serait plus faux que
de donner une vision irénienne de cette histoire. La trajectoire des Khojah
depuis le milieu du XIXe siècle a été jalonnée de contestations, de dissidences et d’oppositions qui sont allées parfois jusqu’à la perpétration de
crimes.

Sur le plan méthodologique, cette étude conduira à s’interroger sur
l’emploi et l’existence de dichotomies telles que religion savante et
religion populaire, élites et masses, emprunt et diffusion, syncrétisme et
conversion. Une fois encore, il faudra s’abstenir des essentialisations et
des généralisations. Dans le cas présent, la centralisation, la prospérité et
l’accent mis sur l’éducation depuis un siècle ont incité les Khojah
ismaéliens à exercer un contrôle sur les discours les concernant. Dans une
configuration significative, des institutions à vocation académique comme
l’Institute of Ismaili Studies (IIS) ont pris le relais des institutions communautaires dans la construction d’une orthodoxie et d’une orthopraxie. Le
résultat est que tout un domaine de l’épistémè des Khojah du XIXe siècle
est passé sous silence.

En tant que forme de « désenchantement du monde [27]  », ce cas de
figure est certes banal mais il rend d’autant plus nécessaire une déconstruction des mythes fondateurs de la communauté des Khojah ismaéliens.
Par exemple, quels étaient la nature et le contenu du savoir religieux des
Khojah ? Qui étaient les gestionnaires et les transmetteurs du savoir
religieux avant l’irruption de l’âghâ khân et la consécration de leurs
représentants locaux, les mukhî, au début du XXe siècle ? À cet égard, les
âghâ khân, en dépit de leur statut de chef religieux accepté et reconnu,
n’ont pas été les seuls à participer à la construction d’une tradition
orthodoxe. Au début du XXe siècle, les Khojah eux-mêmes ont décidé,
sans doute après avoir négocié avec l’âghâ khân, que leur tradition
s’incarnait dans les ginân. Or la composition des archives de l’IIS indique
que les ginân représentaient à peine plus de la moitié des manuscrits
conservés. Ce faisant, ils évinçaient par conséquent plusieurs catégories
d’écrits qui avaient trait à la magie, à la science des rêves et à la divination. Le nouveau canon rejetait également les textes dévotionnels chiites
comme les marsiyâ. On pourrait parler d’une rationalisation de la tradition,
si l’émotion produite par le chant des ginân ne continuait pas à jouer un
rôle déterminant dans l’existence des Khojah comme groupe distinct.

À la complexité méthodologique inhérente au sujet s’ajoutent d’autres
difficultés. Les Khojah surgissent en effet sur la scène de l’histoire
indienne au XIXe siècle. Ce sont en fait les conflits qui les opposent à
l’âghâ khân dès le début du XIXe siècle qui leur valent d’être précipités sur
le devant de la scène. Sachant en outre que les manuscrits de l’IIS ne
remontent pas au-delà du XVIIIe siècle, la question est de savoir ce qu’ils
sont avant le XIXe siècle : quelle est leur configuration sociale ? Quelles
sont leurs pratiques et leurs croyances religieuses ? Quelle est la nature de
leur relation avec les imâm ismaéliens qu’on n’appelait pas encore âghâ
khân ?

Leur identification reste de surcroît problématique, comme c’est
souvent le cas dans le sous-continent indien. Le terme même de Khojah
est employé pour des groupes divers qui n’ont aucun lien entre eux, sans
compter que les Britanniques les confondent parfois avec des groupes
proches par leur origine ethnique et par leurs activités économiques [28] .
Cette question avait déjà été posée lorsque le gouvernement de Bombay
avait rédigé un projet de loi pour la succession chez les Khojah. En Inde
britannique, tous les groupes dénommés Khojah ne sont pas les Khojah
qui sont confrontés aux âghâ khân au milieu du XIXe siècle. Le 11 août
1884, C. L. Tupper, secrétaire auprès du gouvernement du Pendjab, envoie
une lettre à Fitzpatrick, secrétaire auprès du gouvernement de l’Inde, dans
laquelle il s’étonne de la confusion entre les Khojah du Pendjab et ceux de
Bombay et du Sindh. Les premiers ne sont absolument pas concernés par
le projet de loi [29] . Par Khojah, je désigne donc les Khojah résidant dans ou
originaires de la présidence de Bombay, qui inclut le Sindh entre 1847 et
1936. Les officiers britanniques affirment tous qu’ils sont soit sindhî, soit
kutchî. Dans tous les cas, l’usage du terme de Khojah indique une volonté
de changer de statut, d’accéder à un statut supérieur par rapport au statut
d’origine. Le mot est en effet la forme régionale du persan khwâjah qui
signifie maître, seigneur.

Loin du mythe de formation d’après lequel les Khojah seraient tous
issus de castes honorables de commerçants, comme les Lohânâ, disons
d’emblée que l’investigation onomastique, l’étude des récits narratifs et
des écrits coloniaux indiquent sans ambiguïté que les Khojah étaient
spécialisés dans le commerce des « cuirs et peaux ». Ce négoce était (et
est encore) réservé à des groupes de bas statuts. Le contact des Khojah
avec la mort, le facteur le plus dégradant qui soit dans la société de castes,
apparaît encore dans un chant où il est dit que les Khojah sont passés de la
profession de fossoyeurs à celle de marchands [30] .

L’étude historique des Khojah permettra également de questionner la
dynamique sociale consignée dans l’expression d’ashrâfisation en contexte
musulman indien. Une approche archéologique pourra identifier l’existence d’un processus de « khojisation » mais ce sera bien l’âghâ khân qui,
paradoxalement, donnera l’impulsion décisive à la constitution du groupe
des Khojah. Des communautés éparses sans lien entre elles, qui ne se
connaissent pas, seront finalement soudées par l’affiliation à un chef
charismatique unique : l’âghâ khân. La démarcation entre Khojah
loyalistes, ou âghâ khânistes, et Khojah réformateurs, qui deviendront
majoritairement chiites ithnâ ‘asharî, se fera à coup d’assassinats et de
procès. C’est seulement après la rupture décrétée par le troisième âghâ
khân, Sultân Muhammad Shâh, qui déchirera de nombreuses familles, que
la jamâ‘at ismaélienne pourra émerger. Mais au-delà de l’emploi de ce
terme d’origine arabe, il faudra évaluer si deux types de domination ne
sont pas encore en compétition : que voulait vraiment construire l’âghâ
khân ? Remplacer la caste par une secte, ou mieux, une Église [31]  ?

La déconstruction de ces représentations essentialistes pourra s’appuyer
sur l’étude de trois processus majeurs qui, s’ils peuvent être identifiés, ne
peuvent pas être pour autant clairement périodisés : la khojisation,
l’ismaélisation ou âghâ khânisation, et enfin l’islamisation. La réduction
de l’objet à ces processus ne doit cependant pas masquer la complexité
des phénomènes concernés. Les termes utilisés ramènent surtout l’histoire
contemporaine des Khojah à des choix religieux. Pourtant, l’une des
leçons les plus évidentes de cette histoire est la multiplicité des formes par
lesquelles la religion, quelle qu’elle soit, fut instrumentalisée par les protagonistes. Dans une large mesure, force est de considérer que le discours
religieux est le discours par excellence de la compétition pour la domination. La problématique générale qui sous-tend cette étude est la
compétition entre les âghâ khân et les Khojah en tant que corps social
autonome. En d’autres termes, ce travail propose une étude du conflit
entre une autorité de type religieux, exercée par les imâm chiites
ismaéliens, et une autorité de type social, la caste des Khojah.

La restitution de la complexité de ces processus dans lesquels
s’insèrent des facteurs fort disparates rend impératif de combiner une
approche diachronique et une approche synchronique. L’objectif de rendre
compte de l’incidence de facteurs exogènes sur le groupe peut alors être
envisagé. Sur une séquence qui court de 1843 à 1986, cette étude sur les
âghâ khân et les Khojah s’appuie en définitive sur des problématiques
secondaires dans le cadre de l’impact successif et cumulatif de l’irruption
de Hasan ‘Alî Shâh, de la colonisation britannique suivie du développement du nationalisme et du communalisme, et enfin de la partition. Ces
questions seront traitées dans la première partie qui mettra en œuvre une
étude diachronique. La première problématique concerne la construction
du savoir. Comment la configuration du savoir chez les Khojah a-t-elle été
infléchie par ces facteurs ? Le point de départ de cette réflexion sur
l’épistémè des Khojah est la découverte des manuscrits non ginâniques
dans les collections de l’IIS. Comme pour les sikhs, on peut poser comme
hypothèse qu’une des incidences indirectes de la colonisation britannique
a été la rationalisation du champ religieux à travers l’élaboration d’une
nouvelle configuration du savoir.

La seconde problématique est relative à l’affiliation religieuse des
Khojah : quand les Khojah sont-ils devenus musulmans ? Quelle est la
véritable signification de cette question, ou, en d’autres termes, peut-on
parler de conversion à l’islam ? Plus encore, devient-on musulman quand
on devient disciple de l’âghâ khân ? La question de la conversion à
l’islam fait problème à cause de la pauvreté des sources. Les théories les
plus diverses ont été avancées avec, parmi les plus répandues, celles qui
avancent que les populations musulmanes ont été converties par la
conquête, et celles qui soutiennent que ce sont les soufis qui les ont
pacifiquement converties [32] . Reprendre cette approche peut alors s’avérer
vain. On verra pourtant que la régionalisation des approches peut apporter
de nouvelles variables qui conduisent à questionner l’adéquation même de
la notion de conversion. Ce terme est en effet employé comme allant de
soi par les chercheurs. Or un des aboutissements de cette étude sera bien
d’invalider sa pertinence dans un certain nombre de situations données.

La troisième problématique est enfin consacrée à l’organisation
sociale : la notion de caste est-elle pertinente pour rendre compte du groupe
au XIXe siècle ? Comment la mutation de cette configuration sociale se
fait-elle au tournant du siècle ? Quelle est la nature de la nouvelle
configuration qui est dénommée jamâ‘at ? On sait que la question de la
caste fait débat à plusieurs niveaux dans les études indiennes [33] . Dans la
lignée du criticisme post-colonialiste d’Edward Saïd et de l’école de
Chicago, des chercheurs affirment que la caste est une représentation
créée de toutes pièces par les colonisateurs britanniques [34] . On peut
logiquement élargir cette assertion à toutes les représentations institutionnalisées par les Britanniques, et généralement reprises par les États
successeurs comme l’Inde et le Pakistan. Il faudra par conséquent évaluer
ce qu’apporte l’étude des Khojah à ces questionnements.

Il est par ailleurs entendu que ces champs problématiques favorisent la
mise en œuvre de l’analyse ethnohistorique à travers la segmentation. La
gageure reste de restituer une dynamique fondamentalement significative :
la dimension interactive de ces facteurs, et partant l’éventuelle autonomie
de leurs champs. C’est là toute la difficulté de ce genre d’étude. Il est en
effet évident que la reconfiguration de l’épistémè des Khojah aura une
incidence sur la redéfinition de leur affiliation religieuse. La formalité des
pratiques s’en trouvera à la fois redessinée et placée dans une perspective
et une finalité nouvelles. Comment cette interaction sera-t-elle mise en
valeur ?

L’hypothèse centrale est que la négociation des tensions provoquées
par la compétition entre l’âghâ khân et les Khojah a nourri une dynamique sociale et religieuse sur toute la période concernée. Il s’agit de
mettre au jour les différents processus par lesquels les protagonistes ont
négocié les tensions qui résultaient de cette compétition. Contrairement à
ce qui est généralement affirmé, ces tensions ne seront pas résolues par les
procès ni par les défections. Cette étude s’appuiera principalement sur
l’analyse de différentes formations discursives sélectionnées en fonction
des sources disponibles. Une pratique discursive significative apparaît par
exemple dans le lexique technique qui fut fréquemment revisité pendant la
même période. Il concerne autant les ginân que d’autres domaines comme
les adresses à l’âghâ khân. La pratique discursive énoncée dans l’onomastique donne une profondeur diachronique pour déterminer la période à
laquelle une nouvelle phase d’islamisation a été complétée, et par qui. La
stricte réglementation du mariage témoigne de l’action des âghâ khân sur
un domaine significatif de la vie sociale des Khojah en tant que corps
social. Enfin la transformation radicale de la du‘â, la prière canonique, est
une véritable métaphore de la métamorphose des Khojah au cours des XIXe
et XXe siècles.

Si la perspective diachronique permet de dater et d’identifier l’apparition des processus, l’enchevêtrement des champs problématiques peut
être ponctuellement restauré par une approche synchronique. La seconde
partie lui sera par conséquent consacrée. L’objectif sera d’étudier comment
le rapport de force entre l’âghâ khân et les Khojah est constamment
négocié. Le champ privilégié où se produisent ces négociations est le
champ rituel. Il reste par excellence le discours du groupe sur lui-même et
le moyen ultime par lequel les autorités normatives diffusent une
représentation du groupe à ses membres, ce qui peut provoquer contestations ou dissidences. La seconde approche diachronique sera consacrée
à la négociation du second rapport de force qui confronte l’âghâ khân et
les Khojah, d’un côté, avec le reste du monde, de l’autre côté. Pour les
Khojah du Sindh, le reste du monde était à partir de 1947 la nouvelle
République islamique du Pakistan. L’approche diachronique apportera la
preuve définitive que si c’est bien le processus d’islamisation qui domine
au cours de cette séquence historique, la question cruciale reste non pas de
savoir si les Khojah sont aujourd’hui musulmans, mais quelle sorte de
musulmans ils sont.

Ce travail est forcément limité par le fait qu’il se concentre sur les
mutations épistémologiques, religieuses et sociales des Khojah. Dans ces
conditions, il était difficile de développer les aspects relatifs à l’économie
et à la politique. La première lacune est particulièrement regrettable quand
on sait que les Khojah représentent en effet un poids économique
conséquent à Karachi et au Pakistan. Malgré quelques articles, il n’existe
encore aucune étude globale d’histoire économique consacrée à l’une des
trois castes musulmanes marchandes du nord-ouest du sous-continent
indien (Memon, Khojah, Bohrah). Il est vrai que cette lacune peut être
partiellement comblée par trois études consacrées aux castes marchandes
hindoues de la région : celle de Pierre Lachaier sur les réseaux de
Lohânâ [35] , celle déjà mentionnée de Claude Markovits sur les réseaux des
hindous sindhî, et celle récemment publiée de Mark-Anthony Falzon.

Dans le domaine politique, on ne peut pas dire que les Khojah se soient
massivement investis dans le nationalisme musulman, ni dans le mouvement pour la création du Pakistan, ni dans la vie politique du Pakistan.
Ayant traité ailleurs de ces questions, il suffira de les récapituler en
mettant à mal deux poncifs. Le premier poncif concerne la surévaluation
du rôle joué par Sultân Muhammad Shâh dans ces événements. S’il a fait
le choix du nationalisme musulman en devenant le premier président de la
Ligue musulmane panindienne en 1907, il a rapidement délaissé l’organisation dès qu’elle a radicalisé ses revendications. De surcroît, il est resté
jusqu’au bout un partisan de la création d’une fédération, les États-Unis
d’Asie du Sud, et il qualifie la partition à l’aide du terme significatif
d’« amputation [36]  ».

Le deuxième poncif concerne le rôle qu’auraient joué les communautés ismaéliennes, les Khojah mais également les Bohrah, dans la
création du Pakistan. Par une ironie de l’histoire, le fondateur et premier
dirigeant du Pakistan, Muhammad ‘Alî Jinnâh (1876-1948), était né lui-même dans une famille de Khojah ismaéliens. Mais Jinnâh, un avocat
anglicisé, était « décastisé » et s’il est vrai que les liquidités nécessaires à
la fondation du Pakistan furent partiellement fournies par Muhammad
‘Alî Habîb, un Khojah ithnâ ‘asharî de Bombay, les motivations idéologiques venaient loin derrière les motivations pécuniaires. Au même titre,
Sultân Muhammad Shâh recommanda à ses disciples Khojah d’aller
s’établir à Karachi pour bénéficier de l’essor économique de la cité
devenue capitale du nouvel État [37] .

La reconstruction historique de la confrontation entre les âghâ khân et
les Khojah sur la longue durée a nécessité de recourir à des sources
disparates. Ni les sources des institutions communautaires de Karachi et
de Bombay, ni les archives concentrées aujourd’hui à l’IIS, n’ont été
accessibles [38] . Grâce à l’aide de collaborateurs khojah, il a cependant été
possible de consulter ou d’acquérir des documents fondamentaux comme
les différentes éditions de ginân et de manuels religieux, ainsi que les
constitutions. L’impossibilité de consulter les sources internes a été
contournée dans une certaine mesure grâce à l’aide des historiens
amateurs de la communauté qui ont accepté de partager leurs recherches
et leurs archives personnelles. Ces sources ont été complétées par des
entretiens menés au Pakistan, en Inde et en Grande-Bretagne. Bien
qu’elles aient parfois été publiées, ces sources seront regroupées sous
l’expression de « tradition orale ». Par cette expression, on désignera des
sources qui ne sont pas officielles, c’est-à-dire énoncées par les institutions
ismaéliennes, mais qui résultent d’un consensus implicite sur un sujet
donné et qui ont été produites par des énonciateurs différents et
indépendants les uns des autres. Chaque version n’étant pas sanctionnée
par une autorité institutionnelle, plusieurs « traditions orales » peuvent
cependant exister au sujet d’un même fait [39] .

Les archives et les sources publiées par les Britanniques ont enfin été
d’une grande utilité, en particulier les nombreux imprimés déposés à
l’India Office Library. D’autres documents ont constitué une source
importante : ceux des Sindh Archives de Karachi. Malgré leur situation de
délabrement, des découvertes inattendues ont pu se produire, comme le
compte rendu du procès intenté par Umid ‘Alî contre Hasan ‘Alî Shâh à
Bhuj (Kutch). Les registres de documents relatifs aux biens inamovibles
non testamentaires, où sont mentionnées la caste et l’activité professionnelle des signataires, donnent une idée claire de l’évolution socioéconomique des Khojah dans la Karachi du début du XXe siècle.

À une époque où la question des sources coloniales fait débat, il est
nécessaire de s’arrêter sur celles qui concernent le Sindh, et plus particulièrement sur un officier britannique dont les écrits constituent des
références incontournables : Richard Francis Burton (1821-1890) [40] . On
sait peu que les cinq années que Burton passa dans le Sindh, de 1844 à
1849, constituèrent sa période formative en ce qui concerne l’islam. Avant
de traduire les Mille et Une Nuits, avant de réaliser le hajj déguisé en
marchand indien, et de rechercher les sources du Nil, Burton s’engagea
dans l’armée de la Compagnie des Indes orientales à Bombay. Il fut posté
dans le Sindh quelques mois après que l’armée du général Napier l’eut
conquis. Un des rares orientalistes à trouver grâce aux yeux d’Edward
Said [41] , il consacra quatre livres au Sindh, soit un total de quelque
2 000 pages, sans compter ses rapports pour le compte de la Compagnie.
À la différence de ses prédécesseurs, Burton déploie une approche qu’il
qualifie lui-même d’ethnologique. Il maîtrise très vite le sindhî et n’hésite
pas, déjà à cette époque, à recourir à des subterfuges pour accéder à des
zones interdites, comme le zenana, l’appartement des femmes.

Les travaux de Richard Burton sont bien sûr marqués par leur époque :
l’idéologie impériale de la Grande-Bretagne. C’est par exemple le cas
pour la terminologie qu’il emploie pour désigner les communautés. Il
parle de « castes honorables » et de « castes viles », cette dernière
expression désignant les hors-castes et les intouchables. Malgré cela, on
sent qu’il est souvent partagé entre ses préjugés colonialistes et un intérêt
détaché pour la culture du Sindh. Cela peut le conduire à exprimer des
jugements paradoxaux sur la poésie mystique de Shâh ‘Abd al-Lâtif
(1689-1752). Burton célèbre ses « vers merveilleux [42]  » et ses « spécimens
magnifiques de kafis [43]  ». Il mentionne Shâh Lâtif juste après Hâfiz et Ibn
al-Fârid, tout en précisant à sa décharge qu’il avait « le désavantage d’être
aux prises avec les difficultés d’un dialecte barbare, élaboré pour un
peuple sans imagination ». Il est cependant plus critique sur la qualité littéraire de son œuvre : « Ses ornements sont principalement des allitérations,
des calembours et autres jeux de mots [44]  ».

Burton ne communique pas souvent la nature des sources qu’il utilise
pour décrire les communautés du Sindh. Il connaît la littérature coloniale
sur les musulmans et, à ce sujet, il ne tient pas William Jones en grande
estime, lui préférant les travaux de terrain comme le livre publié en 1832
par Herklots et Ja‘far Sharîf [45] . Pour le Sindh, quelques notes infra-paginales indiquent que ses informateurs sont généralement les chefs des
communautés sur lesquelles il écrit. Mais si une communauté est divisée,
il s’informera auprès des différentes parties. Lorsqu’il n’est pas objectif
avec un personnage ou un groupe, sa subjectivité apparaît dans les termes
excessifs qu’il emploie, et il peut arriver qu’il explique sa position. C’est
justement le cas avec Hasan ‘Alî Shâh, le premier âghâ khân. Il le décrit
comme un condottiere transformé en tyran féodal qui n’est conduit que
par sa cupidité. Il peut donc être polémique mais la dureté avec laquelle il
s’exprime en est alors le signe évident.

Les années 1840 correspondent dans le Sindh à une période capitale.
Le général Napier en devient le gouverneur et il le restera jusqu’en 1847,
date à laquelle la province sera insérée dans la présidence de Bombay.
Elle ne s’en détachera qu’en 1936. Le gouvernorat de Napier, malgré sa
courte durée, posera les fondations du système colonial britannique. La
conséquence du rattachement de Karachi et du Sindh à Bombay n’a
jamais vraiment été évaluée. La position excentrée de la province lui
assurait une certaine autonomie, marquée par ailleurs par le fait qu’elle
était dirigée, cas unique dans la présidence, par un commissioner. Les
années 1840 sont également capitales car elles voient le décollage économique de Bombay. Cet essor fulgurant exerce rapidement une attraction
très forte sur diverses communautés. L’économie religieuse de Bombay
entre 1840 et 1915 vient d’être l’objet d’un livre important, dans lequel un
chapitre est consacré à la question des Khojah et des âghâ khân. Le
principe général de cette perspective sociologique est que les activités et
les interactions religieuses sont comme des activités et des interactions
commerciales en ce qu’elles peuvent être rendues intelligibles à travers le
modèle interprétatif de l’économie.

Les économies religieuses sont comme les économies commerciales en
ce qu’elles constituent « un marché de “clients” ou de “consommateurs”
potentiels, un ensemble de firmes en compétition au sein de ce marché, et
des “services” et des “produits” religieux rendus disponibles par ces
firmes [46]  ». Bien qu’il réemploie le vocabulaire weberien lorsqu’il parle
par exemple d’une « économie de l’enchantement religieux [47]  », Green
entend contester un certain nombre de dispositifs élaborés par Max Weber,
en particulier l’idée qu’il n’existe de modernisation qu’après un processus
de désenchantement du monde. Pour lui, cette construction tend à réduire
la multiplicité des trajectoires du développement religieux. Mais si les
conclusions auxquelles il arrive, à savoir que l’islam réformateur ne joua
qu’un rôle mineur dans la modernisation des musulmans indiens, sont
convaincantes, la méthode mise en œuvre par Green ne permet pas de
restituer les dimensions sociales et culturelles de ces dynamiques.

Cette étude se positionne donc différemment en ce qu’elle entend
démontrer qu’un corps social de type caste a résisté aux assauts d’une
autorité religieuse. Les réactions et les dispositifs de résistance construits
par les Khojah furent largement déterminés par la structure de type caste
qu’ils formaient, bien qu’un marché religieux similaire à celui qui était
apparu à Bombay quelques années auparavant se développât à Karachi. Si
la thèse de l’enchantement religieux se vérifie également dans ce contexte,
il ne faut pas pour autant réduire les trajectoires des Khojah à cette seule
dynamique. En effet, le cas des Khojah indique qu’un processus de
rationalisation peut s’accompagner parallèlement d’un processus de « réenchantement ». L’un ne supprime pas l’autre, sachant que le fait
religieux est lui-même marqué par une grande diversité. C’est à ce type de
différenciation que cette étude prétend. Pour autant, la période incriminée
et le fait que le cadre géographique de Karachi et du Sindh relevait
administrativement de Bombay rapprochent singulièrement cette étude de
celle de Green et, dans une certaine mesure, la complète. Il faut maintenant revenir à l’année 1843 qui, peut-être par une ironie de l’histoire, allait
constituer un bouleversement fondateur à la fois dans l’histoire politique
du Sindh et dans l’histoire communautaire des Khojah.
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Le 17 février 1843, le général Napier défit deux des trois mîr du Sindh
à la bataille de Miani, à une quinzaine de kilomètres au nord de
Hyderabad [1] . Avec 2 800 hommes et douze pièces d’artillerie, il avait
vaincu les 22 000 hommes des Talpûr [2] . Les Britanniques avaient pris le
contrôle de Karachi dès 1839. Le troisième mîr avec son armée forte de
20 000 hommes fut vaincu à son tour le 24 mars à Dabbo, situé à une
dizaine de kilomètres de la capitale du Sindh.

L’objectif poursuivi dans ce chapitre est en premier lieu de présenter la
situation du Sindh à la date de la conquête britannique. Il se concentrera
sur la société et la religion, mais également sur l’état du savoir. Il s’agira
plus précisément d’évaluer dans quelle mesure il est pertinent de parler
d’identités hindoues et musulmanes constituées. En d’autres termes, les
groupes concernés se positionnaient-ils comme hindou ou musulman, et si
c’est le cas, quelle signification faut-il donner à ces énoncés en 1843 ? Il
faudra également déterminer si une culture religieuse était partagée entre
les groupes dominants, comme les Lohânâ qui contrôlaient le commerce
et les propriétaires terriens généralement musulmans, les zamîndâr, et les
groupes dominés, paysans sans terre et intouchables.

Une fois ce contexte délimité, cette première partie permettra ensuite
d’identifier les Khojah comme objet sachant qu’au-delà des Khojah du
Sindh, il faudra examiner le cas d’autres groupes portant cette dénomination pour décider s’ils peuvent être incorporés à cet objet. Il sera également nécessaire d’examiner un processus intégratif déjà à l’œuvre au sein
des Khojah avant 1843 : le processus de khojisation. Puis on terminera par
l’étude des conséquences immédiates de l’arrivée de l’âghâ khân, Hasan
‘Alî Shâh. Il mettra immédiatement en œuvre des stratégies pour faire des
Khojah ses disciples exclusifs. Il inventera des mythes pour instaurer une
nouvelle tradition. Puis après son départ pour Bombay, son fils et héritier
‘Alî Shâh complétera et ajustera cette invention.




Société et religion dans le Sindh du milieu du XIXe siècle

Lors de l’arrivée des Britanniques dans le Sindh en 1843, on ne
dispose pas de statistiques sur les populations. En 1872, date du premier
recensement, on arrive à la répartition suivante. Sur une population totale
de 2 333 527 millions d’habitants, le Sindh comptait 1 718 688 musulmans, 393 092 hindous, 5 034 chrétiens et 86 663 personnes consignées
dans une rubrique intitulée « autres castes comme sikhs, parsis, juifs
etc. [3]  ». Deux remarques s’imposent d’emblée. On distingue d’une part
trois religions explicitement nommées : l’islam, l’hindouisme et le christianisme. Cette désignation nominale implique qu’elles sont considérées
comme des institutions religieuses majeures. La dernière rubrique réunit
d’autre part des religions considérées comme mineures. Qui plus est elles
sont qualifiées de castes. Plutôt que de voir une confusion dans le fait de
désigner une religion par le terme de caste, il faut comprendre que la caste
s’est déjà imposée comme paradigme incontournable pour catégoriser
n’importe quel groupe humain en contexte indien.

Comment s’organisait la société du Sindh en 1843 ? Avant de discuter
la question de l’affiliation dans la partie consacrée à la religion, on se
basera dans un premier temps sur ce que les Britanniques considèrent
comme les populations musulmanes [4] . Comme ailleurs dans le sous-continent indien, la société musulmane du Sindh était segmentée en
fonction de critères ethniques qui distinguaient les ashrâf et les ajlâf [5] .
Compte tenu de la domination politique des Talpûr, les Baloutches se
situaient au sommet de la hiérarchie sociale. Depuis le XVIIIe siècle, ils
avaient constitué le gros des troupes de leurs prédécesseurs, les Kalhorâ.
Une fois au pouvoir, ils renforcèrent leur domination en distribuant des
jâgîr aux chefs de clans. Leur domination était par conséquent double, à la
fois comme guerriers et comme propriétaires fonciers.

Le second groupe dominant de la société musulmane était les sayyid.
Leur supériorité était due au fait qu’ils étaient reconnus comme les
descendants directs du prophète de l’islam, Muhammad. Ce statut leur
conférait d’emblée une sacralité et partant, une autorité religieuse innée.
Ils constituaient le groupe le plus prestigieux des ashrâf et les Britanniques
auront tôt fait de voir en eux les équivalents des brahmanes. Dans le
Sindh, les sayyid avaient deux spécificités. La majorité d’entre eux était
des zamîndâr, mais également des pîr. Ils avaient de ce fait la charge de
gérer les sanctuaires où étaient enterrés les saints musulmans. On parle ici
de gestion matérielle, mais aussi de gestion charismatique. Les pîr du
Sindh jouent le rôle de médiateurs entre les tribus, d’une part, et entre les
gouvernants et les gouvernés d’autre part. Le pouvoir du pîr connut un
développement conséquent au XVIIIe siècle, lorsque les Kalhorâ développèrent le système d’irrigation. Les pîr avaient créé un nouveau système de
relations sociales qui, bien qu’inspiré par le système tribal, se fondait plus
sur l’association que sur le lien de sang [6] .

Il existait en fait une imbrication étroite entre le pouvoir tribal, le
pouvoir féodal et le pouvoir charismatique qui reflétait l’histoire mouvementée de la région. Dans le delta de l’Indus, le mâlik des Jât n’était pas
un Jât mais un Baloutche. C’est pourtant lui qui exerçait le pouvoir de
chef sur la tribu, une communauté de sang. Mais bien que les Jât ne le
considérassent pas comme un pîr, il était pour beaucoup de ses dépendants
plus qu’un chef tribal : il était également un chef spirituel [7] . En outre, le
mâlik exerçait un pouvoir féodal sur ceux des Jât qui résidaient sur son
jâgîr.

En dehors de quelques groupes d’Afghans et de Pathans localisés dans
le nord-ouest, le gros des musulmans était composé de Sindhîs qui étaient
majoritairement des agriculteurs sans terre (hârî). On comptait également
des commerçants et des artisans. Bien que le commerce ait été dominé par
les hindous, trois groupes musulmans exerçaient cette activité : les
Memon, les Khojah et les Bohrah. Enfin, tout en bas de l’échelle sociale
se trouvaient des groupes exclus qui reproduisaient presque la situation
des intouchables hindous. Ces groupes étaient spécialisés dans les tâches
dégradantes qui avaient un rapport soit avec les détritus et la saleté, soit
avec la mort. Les Shikarî, par exemple, n’étaient pas autorisés à entrer
dans une mosquée sans s’être soumis à un rituel de purification [8] . Les
esclaves d’origine africaine connus sous le nom de Shidî pouvaient, malgré
leur statut, accéder à des positions élevées. Le général qui commandait les
troupes du mîr de Mirpur Khas à la bataille de Dabbo était un Shîdî. Sa
résistance héroïque face aux Britanniques et son sacrifice final sont encore
célébrés aujourd’hui.

La connaissance qu’on a de la société hindoue du Sindh est souvent
limitée aux castes mercantiles. Deux points ont été notés : l’absence d’un
véritable système de castes et le rôle peu marqué des brahmanes. La caste
de brahmanes la plus nombreuse était celle des Sâraswat. Ils acceptaient
de la nourriture des Lohânâ, dont ils étaient les guides spirituels. Les
Sâraswat mangeaient de la viande et ils buvaient de l’alcool [9] . Les Lohânâ,
qui représentaient la moitié de la population hindoue totale, étaient
spécialisés dans le commerce de gros et de détails. Dans l’est du Sindh, les
Râjpût avaient conservé leurs prérogatives féodales sous les Talpûr, et les
Britanniques les avaient reconduites en échange de leur loyalisme.
Contrairement à une idée répandue, il existait bien des intouchables dans
le Sindh. Ils vivaient à l’extérieur des villages et leurs membres n’étaient
jamais autorisés à entrer dans les maisons du village [10] .

Dès le début du XIXe siècle, les voyageurs britanniques signalent la
présence d’intouchables comme les Bhîl ou les Kohlî. Que dire des
Menghwâr autour de ‘Umerkot ? Une partie de leur littérature dévotionnelle est en sindhî. En revanche, il est certain que ces populations étaient
établies dans l’est de la province, qui n’est autre que le prolongement
ultime du grand désert du Thar. Non seulement les hors castes sindhî
étaient bien établis dans le Sindh rural, mais ils donnèrent parfois du fil à
retordre aux Britanniques. En mai 1859, les troupes britanniques durent
réduire une rébellion menée par les Kohlî qui s’étaient alliés au râna de
Parkar pour l’occasion [11] . Il faut ici être prudent, car il est probable que le
mythe du Sindh sans intouchables a été forgé par les Sindhî hindous après
qu’ils eurent migré en Inde à partir de 1947. Le très récent livre publié par
Rita Kothari est à cet égard édifiant [12] . Le premier recensement les signale
en trop grand nombre pour qu’ils aient eu le temps de migrer du Gujarat
ou du Rajasthan entre 1843 et 1872. En revanche, ce qui est vrai est que
ces intouchables exerçaient des activités agricoles en majorité. On ne
trouve guère la trace d’intouchables dans l’artisanat. La rumeur prétend
que les artisans intouchables hindous s’étaient tous convertis à l’islam : or
il est exact que l’artisanat était largement entre les mains des musulmans.

Le système du panchayât était prévalant chez les hindous du Sindh.
Dans le Sindh rural, le panchayât des Lohânâ pouvait avoir autorité sur
d’autres castes qui, à cause de leur petit nombre, n’en avaient pas un
propre. C’était par exemple le cas des Sonâro ou des brahmanes. D’une
façon comparable, quand les brahmanes étaient peu nombreux, ils constituaient une « unité territoriale » avec les Jâjîk et les Bhat, régie par un
conseil connu sous le nom de mâstân [13] . Les fonctions du panchayât
étaient sociales et religieuses. C’était lui qui fixait les taxes relatives aux
mariages et aux autres rites de passage. En revanche, il devait pourvoir à
l’entretien du temple, verser le salaire des brahmanes, et faire l’aumône
aux ordres religieux. Il avait le pouvoir de punir jusqu’à l’excommunication les contrevenants à ses injonctions [14] .

Avant 1843, les musulmans se répartissaient entre sunnites et chiites.
Les sunnites étaient majoritaires mais les souverains, les Talpûr, étaient
eux-mêmes chiites. Quel rapport les musulmans avaient-ils avec les
sources canoniques de l’islam, c’est-à-dire avec la langue arabe ? Richard
Burton (1821-1890) affirmait laconiquement que l’arabe n’était connu que
des savants musulmans, comme le sanscrit ne l’était que des savants
hindous [15] . L’arabe était enseigné dans les madrasat qui devaient former
différentes catégories de religieux professionnels comme les qâdî, les
muftî et les faqîh. L’enseignement se répartissait en sciences religieuses
(manqûlât) et sciences rationnelles (ma‘qûlât). À la fin du XVIIe siècle, on
comptait 400 madrasat dans la seule ville de Thattah, qui était comparée
aux grandes cités de l’Irak [16] .

Les manuscrits que possède l’India Office Library, dont la majorité ne
remonte pas au-delà du XVIIIe siècle, complètent ces informations. On peut
citer par exemple les Farâ’iz al-islâm, un traité qui fut composé en arabe
par Makhdûm Muhammad Hâshim, puis traduit par l’auteur en sindhî
en 1731 [17] . C’est un manuel sur la foi musulmane qui décrit les cérémonies
les plus importantes. D’autres manuscrits sont des traités dans lesquels des
versets coraniques sont écrits en arabe, puis commentés en sindhî. Un
autre manuscrit intitulé Muqaddimat al-salât a été composé par un soufi
naqshbandî, Miân Abû’l-Hasan (m. 1711). Il expose pour la première fois
en sindhî les questions relatives aux pratiques rituelles et les devoirs fondamentaux de l’islam, tout en combattant la dévotion émotionnelle [18] .

En revanche, d’autres manuscrits composés en sindhî font référence au
prophète, à ses miracles, à sa naissance ou à son mariage. On notera enfin
que plusieurs manuscrits sont consacrés au martyre de Hasan et Husayn
ou à celui des membres de la famille de Husayn comme ‘Alî Akbar [19] . Une
mention spéciale doit être faite du traité composé par Hosayn Vâ’iz
Kâshefi (m. 1505) avec le titre de Rawzat al-Shuhadâ’. Il s’agit ici d’un
manuscrit du XVIIIe siècle où le texte est traduit en sindhî versifié. Ce traité
est considéré comme étant une synthèse des maqtal nâma, les récits de
vengeance des martyrs de Kerbela sous la direction de Muhammad bin
Hanafiyya [20] .

On peut tirer deux enseignements de ces éléments. On observe d’une
part l’existence de traités dont l’objectif est de déterminer une orthodoxie
et une orthopraxie à partir de sources arabes. Le recours à des sources en
arabe tient lieu de facto d’authentification du vrai islam. Ces textes sont
cependant soit traduits en sindhî, soit commentés en sindhî. Si la réaction
naqshbandî du Sindh est à situer dans le contexte plus général du déclin de
l’empire moghol, suivi par l’entreprise réformatrice menée par Shâh
Walîullâh à Delhi, la nécessité de faire connaître les cérémonies et les
devoirs basiques de l’islam indique bien que cet islam était inconnu du
plus grand nombre. La seconde catégorie des manuscrits de l’India Office
Library fournit une piste : la littérature dévotionnelle d’origine chiite. Elle
consiste surtout en élégies funèbres (marsiyâ) qui sont entonnées lors des
célébrations de Moharram. Notons que dans le Sindh, cette poésie
dévotionnelle est prisée par les musulmans comme par les hindous, qui en
composent eux-mêmes. L’autre élément important du savoir religieux est
constitué d’un ensemble de pratiques et de croyances liées à la magie et à
la divination. On y reviendra dans la partie consacrée à l’épistémè.

Chez les hindous, il est nécessaire de distinguer trois catégories de
cultes : ceux pratiqués par les hindous des castes mercantiles comme les
Lohânâ, ceux pratiqués par les Râjpût, et enfin ceux pratiqués par les
intouchables. Chez les Lohânâ, deux cultes principaux étaient suivis en
association : le nânakpanth et le daryâpanth. Le daryâpanth est selon toute
vraisemblance le plus ancien. Il se fonde sur la divinisation du fleuve
Indus. D’après la tradition, Udero Lâl aurait surgi du fleuve pour venir en
aide aux hindous persécutés par un souverain musulman au début du
XIe siècle. Le daryâpanth est géré par une caste sacerdotale, les Thakûr. La
plus grande partie des rituels est en rapport avec les variations du cours de
l’Indus pendant l’année. Bien qu’il existe plusieurs petits temples voués à
Udero Lâl, le centre principal du daryâpanth est à Udero Lal, nom donné
au village qui abrite un vaste sanctuaire qui daterait du XVIIe siècle [21] . Le
nânakpanth aurait été ajouté plus tardivement. Il est possible que des
Arorâ l’aient importé du Panjab lors de leurs migrations dans le Sindh au
XVIIIe siècle. Il s’agit d’une forme du sikhisme qui ne reconnaît pas
l’autorité de la khalsa [22] .

Par ailleurs les Lohânâ pratiquaient des sacrifices d’animaux à plusieurs
occasions. L’une d’elles était la célébration de Navrâtrî, la fète de Bhavânî,
une figure de la déesse : un chevreau était alors sacrifié. La seconde
occasion était la fête de Khetrapal, un disciple de Shiva : un chevreau était
sacrifié à la dargâh d’un pîr [23] . Les Râjpût ne pratiquaient ni le
nânakpanth, ni le daryâpanth : ils étaient comme ailleurs des dévots de
Shiva et de la Devî. Les intouchables vénéraient la Devî, mais également
une catégorie spécifique de divinités que Christopher Fuller a qualifiées
de « héros divinisés [24]  ». Dans le Sindh, les héros divinisés les plus vénérés
étaient Râmâ Pîr (Ramdeo ou Ramdev), Pithoro Pîr, Pâbûjî et Gûgâ Pîr.
L’organisation de ces cultes pouvait reproduire les rapports de domination
entre Râjpût et hors castes. Dans le cas de Pithoro Pîr par exemple, le culte
est entre les mains des pithoropîr pota, des Râjpût qui prétendent être les
descendants du pîr. Le gros des disciples est formé de Menghwâr.

Vers 1815, le capitaine McMurdo fit une remarque significative : « Les
tribus hindoues originelles qui étaient les maîtres du sol, écrit-il, sont
maintenant toutes placées sous la bannière de Mohammed, ou ont été
assimilées à ses disciples, tout en conservant leurs noms, leurs vêtements
et, dans une certaine mesure, les coutumes et les préjugés de leur origine,
ce qui les conduit fréquemment à faire disparaître la distinction que la
religion a introduite [25]  ». Ce commentaire montre qu’au-delà des affiliations
plus ou moins explicitées, musulmans et hindous partageaient un socle
religieux de croyances et de pratiques. On a vu que les classifications des
Britanniques se référaient à des conceptions essentialistes, comme
musulmans et hindous, ce qui présentait de nombreux inconvénients. Si
l’on se réfère aux dénominations que les intéressés s’attribuaient, les seuls
musulmans étaient les sayyid et ceux qui se conformaient à l’orthodoxie et
à l’orthopraxie énoncées par la réaction naqshbandî. L’identification à la
caste ou à la tribu prévalait sur l’identification à la secte et on ne raisonnait
pas en fonction d’une religion constituée comme l’islam ou l’hindouisme.

Dès la fin du XIXe siècle, les Sindhî ont estimé que le point de rencontre
entre islam et hindouisme se trouvait dans le soufisme. Jethmal Gulraj
parlait de « la culture soufie du Sindh [26]  ». Ce qui est désigné ici comme
soufisme concerne en fait le culte des saints. Ce culte des saints est majoritairement un culte des grands soufis décédés, mais il ne faut pas négliger
le culte des saints ‘alides, principalement le premier imâm ‘Alî et l’imâm
Husayn. Le sanctuaire par excellence reste cependant la dargâh. C’est le
tombeau d’un saint musulman qui est devenu un centre de pèlerinage
(ziyârat). Ces centres relèvent de différentes tarîqah soufies, qui ont pu ou
non accaparer la gestion du centre. Les deux principales traditions
représentées dans le Sindh sont la tradition jamâlî et la tradition jalâlî. La
première tradition est celle qui respecte le cadre de la charia. Son centre
principal est à Bhit Shah autour du tombeau de Shâh ‘Abd al-Lâtif
(m. 1757). La seconde tradition est celle des soufis « sans loi » (be shar‘),
ce qui signifie que le respect de la charia n’est pas pour eux un préalable à
la voie soufie. Son centre principal est situé à Sehwan Sharif où se trouve
la tombe de La‘l Shahbâz Qalandar (m. 1274).

Comme le notait Richard Burton, c’est bien le culte des intercesseurs
qui constitue l’idiome religieux commun des hindous et des musulmans [27] .
Il faut cependant essayer d’affiner une typologie. On peut dénombrer
quatre catégories de cultes qui sont partagés à des degrés divers. Premièrement, certains cultes soufis sont pratiqués par musulmans et hindous.
C’est le cas de la visite à la dargâh du grand poète mystique Shâh ‘Abd
al-Lâtif. On a ensuite le cas où le lieu est partagé, mais où le saint est
vénéré sous deux noms différents par les hindous et les musulmans. À
Sehwan Sharif par exemple, le lieu de culte est unique mais le saint est
dénommé La‘l Shahbâz Qalandar par les musulmans et Râjâ Bhartrhari
par les hindous [28] . Troisièmement, on a le cas où, bien que le sanctuaire
soit unique, les hindous vénèrent le saint sous un nom différent et dans
une chapelle spécifique, de même que les musulmans. À Udero Lal par
exemple, les hindous vénèrent Udero Lâl dans une chapelle du sanctuaire,
et les musulmans vénèrent Shaykh Tahir dans une autre du même sanctuaire. Enfin, on trouve également des saints d’origine musulmane massivement vénérés par les hindous, et marginalement par les musulmans.
C’est par exemple le cas de Pithoro Pîr. Les gardiens du temple, qui sont
des Râjpût hindous, reconnaissent que Pithoro Pîr était un soufi
musulman.

Cette typologie fait finalement état d’une situation religieuse complexe.
On peut observer que ces cultes sont généralement liés à des soufis à
quelques exceptions près comme Udero Lâl. La complexité des figures est
un indice de l’intensité des échanges et des emprunts qui ont eu lieu entre
des groupes dont l’identification principale n’était pas l’islam ou
l’hindouisme. On voit également que l’usage du terme de soufisme est
réducteur car il ne permet pas de restituer la dimension multiple de ces
cultes qui se conjugue plutôt en fonction des groupes. Certains cultes sont
en effet attachés à un groupe déterminé et cette configuration n’est pas
sans rappeler le kul dev, la divinité familiale, ou clanique, des hindous. Si
les hindous participaient aux cultes des pîr, les musulmans pouvaient eux
aussi vénérer des divinités hindoues. Dans le Sindh rural, ils rendaient un
culte à Sîtalâ, la déesse de la variole, lorsque les épidémies frappaient le
village [29] .

En fait, les Sindhî se rejoignaient sur la pratique de la dévotion. Si cette
approche de la religion était une caractéristique du soufisme régional de
cette époque, on ne peut pour autant sous-estimer l’impact de la bhagtî,
forme sindhî de la bhaktî, et partant, l’interaction entre soufisme et bhagtî.
Ce phénomène, qui est relativement bien connu dans le Gujarat voisin [30] ,
reste sous-étudié dans le Sindh. On connaît pourtant l’influence exercée
par la bhagtî sur de grands auteurs comme Sâmî (1743-1850) dont les
sloka sont régulièrement réédités [31] .

La morphologie de la culture religieuse du Sindh peut être partiellement complétée par l’étude de l’épistémè telle qu’elle apparaît dans les
pothî [32] . Le pothî est un vade me cum qui réunit des écrits de type divers
comme des prières, de la poésie mystique en sindhî, des extraits de textes
sacrés, des récits folkloriques et des traités de divination. Ces différentes
catégories nous permettent de mettre à jour une première caractéristique
de l’épistémè du Sindh avant 1843 : son éclectisme, sur lequel il faudra
revenir à travers le cas des Khojah. Si les pothî indiquent l’existence d’une
culture partagée, comment peut-on restituer son importance dans le Sindh
du XIXe siècle ? On peut la circonscrire en se penchant sur la langue
utilisée et sur les personnes qui la transmettaient. Il s’agit avant tout de la
littérature religieuse produite en sindhî par diverses communautés. Ces
corpus de la littérature religieuse en sindhî sont composés de traditions
orales, ou parfois manuscrites, qui sont généralement classées comme
folkloriques. Ils ont cependant en commun de faire référence à une
conception dévotionnelle de l’islam plutôt qu’à la conception normative
orthodoxe, telle qu’on l’a vue apparaître dans les manuscrits et les
premiers ouvrages imprimés au XIXe siècle. Dans le contexte de l’islam
sud-asiatique, quelques rares spécialistes ont travaillé sur ces matériaux,
mais aucune étude d’envergure n’a véritablement cherché à restituer
l’importance de ces corpus [33] .

Quoi qu’il en soit, les corpus religieux utilisés par la majorité des
Sindhîs étaient composés dans un dialecte sindhî. D’autres langues vernaculaires pouvaient être également utilisées, en particulier le panjabî, le
hindî ou le gujarâtî. Ces langues avaient en commun de n’être ni des
langues liturgiques classiques, comme l’arabe ou le sanscrit, ni des
langues littéraires comme le persan [34] . À partir des XVIIe et XVIIIe siècles, on
assiste à une exubérance de la composition poétique dans les langues
vernaculaires : la littérature soufie représente la majorité de cette
production. Les traditions concernées se caractérisaient par l’usage de
langues vernaculaires, l’accentuation dévotionnelle des littératures sacrées,
et la performance musicale avec utilisation d’instruments. La littérature
dévotionnelle en sindhî formait donc le socle d’une culture qui transcendait les clivages sociaux, religieux et ethniques. Cette culture sera
appelée la culture sindhienne, expression qui désigne un ensemble de
traits sociaux, religieux et culturels qui existaient dans l’aire sindhî à
l’époque où l’aire sindhî englobait le sud de l’actuel Panjab et des
territoires du Rajasthan et du Gujarat.

Les élites religieuses musulmanes, comme les Naqshbandî, n’en
acceptaient certainement pas la totalité. Cette culture religieuse partagée
n’était transmise ni par les oulémas, ni par les pandits. Elle était principalement véhiculée par la poésie et la musique exécutées dans les dargâh.
Alors que certains segments de la société sindhî avaient leurs transmetteurs propres, cette culture était transmise dans les villages par les
musiciens de caste (manghanâr ou mîrâsî) et les fâqir.





 Les Khojah, Karachi et le processus de khojisation

Richard Burton est le premier à identifier les Khojah du Sindh comme
les disciples de l’âghâ khân [35] . La découverte des Khojah par les
Britanniques remonte aux procès intentés à Bombay à l’âghâ khân alors
que celui-ci résidait encore en Perse [36] . Burton utilise la transcription du
persan khwâjeh qui sera conservée jusqu’au début du XXe siècle par les
Britanniques. Par la suite, la forme « Khojah » sera adoptée, avec les
variantes « Khojâh » et « Khojâ ». En 1879, les auteurs d’un dictionnaire
sindhî-anglais écriront « Khwâjo », le – o marquant le masculin singulier
en sindhî. Pour les auteurs, un Khwâjo est le membre d’une tribu
musulmane du Sindh [37] .

Dans le Sindh, les Khojah étaient établis dans la zone deltaïque (voir
carte 2). Les vestiges de leur présence sont les dargâh qui s’y trouvent
encore. Elles se situent sur trois axes principaux. Le premier suit le cours
de la Renn, qui occupe l’ancien bras oriental de l’Indus. Cet axe est
parsemé de vestiges ismaéliens dont certains remontent au XVIe siècle.
C’est sur une ramification de cet axe, à Shâh Torrel, que se trouve la
principale dargâh ismaélienne du Sindh. Elle est consacrée à Pîr Tâj al-Dîn, connu ici sous le nom de Shâh Torrel. Un deuxième axe part du sud
de Hyderabad et se dirige vers le sud-est jusqu’au bourg de Rahim-ki
Bazar, un ancien centre caravanier situé en lisière du Rann de Kutch. Sur
cet axe se trouvent d’anciens centres importants comme Bhanbari, plus
connu aujourd’hui sous le nom de Shâh Kapur, et plus au sud de Rari. Le
troisième axe est constitué par la rive occidentale du cours actuel de
l’Indus. On y trouve plusieurs sites importants comme Jherruk, Amîr Pîr,
Thattah et Mirpur Sakro.

Les Khojah du Sindh deltaïque migraient au gré des divagations de
l’Indus, de l’ensablement progressif du delta, mais aussi des tremblements
de terre qui secouaient régulièrement la région. Compte tenu de ces
facteurs naturels, c’est finalement Karachi, doté d’un port naturel stable,
qui deviendra leur ultime débouché, sans doute peu avant l’arrivée des
Britanniques en 1839. En 1840, Karachi était peuplé de 13 859 habitants,
dont 9 000 hindous et 4 850 musulmans. On dénombrait parmi eux
250 Memon et Khojah [38] . Or on sait qu’à partir du recensement de 1872,
où Memon et Khojah seront comptabilisés séparément, les premiers sont
en principe plus du double des seconds.

On peut en déduire que les Khojah étaient moins d’une centaine. Un
foyer khojah existait donc à Karachi avant l’arrivé de Hasan ‘Alî Shâh
dans le Sindh. À la même date, deux Khojah sont cités parmi les
commerçants les plus prospères : Ghulâm Khojah est dans le négoce du
poisson sec alors que Banû Khojah est dans la teinture pour cuir [39] .

Dès 1840, la composition de la population musulmane de Karachi était
diversifiée. Les principaux groupes musulmans étaient les Baloutches, les
Shîdî, les Afghans, les Sayyid, souvent chiites, les Mohânâ, les Jât, les
Memon et les Khojah. Les hindous se répartissaient eux aussi en plusieurs
groupes : les Lohânâ, qui se subdivisent en ‘Amil et Seth, les Brahmanes
et les Râjpût. Il faut enfin mentionner les Parsî, qui provenaient de
Bombay, et qui, comme dans cette métropole, jouaient un rôle dynamique.
À cette époque, Karachi comptait vingt et une mosquées, treize dargâh et
trente-quatre mandir de différentes obédiences [40] .

Avant le développement de la ville coloniale, Karachi était constitué de
deux quartiers : Kharadar, qui donnait sur le port d’où son nom de « porte
de l’eau salée », et Mithadar, situé sur le fleuve Lyari, d’où son nom de
« porte de l’eau douce ». Kharadar abritait de nombreux bazars et les
résidents étaient essentiellement des marchands appartenant aux castes des
Lohânâ, Bhâtia, Memon, Khojah et Bohrah. Près du Lyari se trouvaient
des tanneries, les marchés de poissons et les blanchisseries. Dès le début
du XIXe siècle, Karachi était un centre de commerce international. Le port
abritait une trentaine de navires qui exportait et importait de Bombay,
Calicut, Daman, Gwadar et Masqat. L’origine du développement de
Karachi provenait du déclin de Shahbandar [41] .

Le développement de Karachi n’était qu’un épisode de l’histoire
mouvementée du delta de l’Indus mais, pour la première fois, le port du
delta était situé sur le littoral, et non sur l’Indus ou sur un de ses affluents. 
Après l’abandon de la Renn, celui de Rari, les Khojah du Sindh s’établirent à Tando Muhammad Khan, Jherruk ou Thattah, sans doute vers la
fin du XVIIIe siècle. Le début de leurs migrations vers Karachi se produisit
peu après. À cette époque, leur centre principal était Jherruk, une localité
située au bord de l’Indus entre Hyderabad et Thattah. Depuis le
XVIIIe siècle, les Khojah s’étaient déplacés à plusieurs reprises à cause de
la fluctuation du cours de l’Indus. Qui étaient ces premiers Khojah qui
s’installèrent à Karachi au milieu du XIXe siècle ? Ce furent des marchands
du Sindh intérieur. Ils furent rapidement suivis par quelques Khojah du
Kathiawar, et surtout du Kutch voisin. Ils s’établirent dans Kharadar, la
zone la plus active qui jouxtait le port. Ce quartier populeux était, et est
encore, très bigarré : mosquées, dargâh, mandir, imâmbârâ, jamâ‘atkhâna
et gurudwârâ [42]  se succèdent dans des ruelles étroites et encombrées. Peu
de constructions de cette époque ont cependant survécu. Les étapes de
l’implantation des Khojah à Karachi peuvent être reconstituées à travers la
création de nouveaux lieux de culte, les jamâ‘atkhâna [43] . Le premier fut
fondé en 1825 dans le quartier de Kharadar, à Kagsi Bazar. Le premier
mukhî (délégué de l’imâm) fut Datû Chandû Varind, dont on ne connaît
malheureusement pas l’origine. La date de 1825 a-t-elle une signification ? C’est vers cette époque que l’imâm Hasan ‘Alî Shâh, qui résidait
alors en Perse, à Mahallat, envoya un pîr dans le sous-continent, le
premier depuis Pîr Tâj al-Dîn. Nous y reviendrons.
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La migration massive des Khojah à Karachi est néanmoins postérieure
à l’arrivée de Hasan ‘Alî Shâh à Jherruk, qui est déclarée résidence
officielle de l’imâm (darkhâna) le 1er mars 1843 [44] . Sa première apparition
officielle (dîdâr) se serait néanmoins produite à Lyari [45] , sur l’emplacement du premier jamâ‘atkhâna. Le général Napier, le conquérant du
Sindh, lui fit don de terres dans le quartier de Garden. À cette époque, les
Khojah sindhî qui s’établissaient à Karachi provenaient de Rari et de
Jherruk. Mais les Kutchî migrèrent massivement à Karachi après les
famines successives qui se produisirent dans le Kutch vers le milieu du
XIXe siècle. En 1856, une vague de migrants s’établit à Thattah, Mirpur
Sakro, Rahim-ki bazar, Talhar et Badin mais la majorité vint s’établir à
Karachi. Un grand nombre parmi eux était des agriculteurs. Ils se spécialisèrent dans le fermage et de nos jours, il subsiste toujours quelques
fermes Khojah à la lisière de Garden. Des Kutchî sont toujours fermiers à
Malir.

Les Kutchî jouèrent un rôle prédominant parmi les Khojah, et ce
jusqu’en 1947, date de l’arrivée massive des Kâthîâwârî. Bien que le
kutchî soit un dialecte sindhî, les Kutchî écrivaient en gujarâtî. Cette
langue était pour eux la langue de la culture écrite. Les migrations des
Kutchî dans le Sindh étaient des plus fréquentes, qu’elles fussent temporaires ou définitives. Quand une saison s’annonçait mauvaise, par manque
ou par excès de mousson, ce qui provoquait des inondations, des villages
entiers du Kutch émigraient dans le Sindh en attendant que les choses
s’améliorent. L’incertitude relative aux précipitations constituait un
problème récurrent dans le Kutch. En 1860, le manque de pluie provoqua
le départ de milliers de Kutchî vers le Sindh, le Kathiawar et Bombay.
Deux ans plus tard, en 1862, ce fut au contraire l’excès de pluie qui
provoqua des inondations [46] . Le Kutch connut des famines récurrentes aux
XVIIIe et XIXe siècles. En 1813, la population dut consommer de la chair
humaine et la fin du siècle fut marquée par une pénurie chronique qui se
termina par une famine [47] .

Un troisième groupe de Khojah provenait de Lasbella, un district du
Baloutchistan, plus précisément de la ville d’Uthal, proche du Sindh. Il
s’établit près de Lea Market, à Lyari. On donne le nom de Lassi à la fois à
leur sous-groupe et à l’emplacement qu’ils occupent dans le quartier de
Lyari, peuplé majoritairement par les Baloutches et les Memon. Le petit
jamâ‘atkhâna, qui existe toujours, était tout proche du marché. Une partie
de la communauté des Lâssî est toujours établie autour du jamâ‘atkhâna [48] . Les Lâssî n’étaient ni marchands ni agriculteurs, mais
plutôt des artisans spécialisés dans le travail du cuir et dans la fabrication
des paniers. Shalû, l’ancêtre éponyme du lignage (khândân) des Shalwânî,
s’est établi à Lassi vers 1880. Il était spécialisé dans la tannerie et le
commerce du cuir. Bien que revendiquant une origine râjpût, il est évident
que ces Khojah étaient issus de castes hindoues impures, dont une partie
était probablement intouchable.
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C’est entre 1911 et 1921, pendant le mandat municipal de Seth
Harchandrâ’î Vishandâs (1862-1928), que Garden fut incorporé à la
municipalité de Karachi [49] . Ce quartier situé à l’extérieur de Karachi avait
été créé pour subvenir aux besoins alimentaires des troupes britanniques.
Les Khojah s’y trouvaient depuis plusieurs décennies. Le développement
de la colonie Khojah de Garden est dû à un Khojah kutchî, Visrâm
Nayânî, qui conduisit la première caravane du Kutch vers Karachi en
1842. Il acheta une importante quantité de terres à Garden et il y fit
construire le premier jamâ‘atkhâna en 1863. Les âghâ khân possédaient
pour leur part des terres dans le même secteur. En 1882, ‘Alî Shâh, alors
qu’il était encore pîr [50] , fit don de terrains au zoo de Karachi. Cet acte est
commémoré par une inscription qui se trouve toujours sur le portail
d’entrée situé à l’est du zoo.

Une autre colonie Khojah se développa sans doute dans le dernier
quart du XIXe siècle à Ranchore Lines, où se trouvaient de nombreux
hindous de basses castes adorateurs de Râmâ Pîr [51] . Le petit jamâ‘atkhâna,
qui subsiste encore, fut un point de rencontre entre les hindous défavorisés
et les missionnaires Khojah ismaéliens. Ranchore Lines était encore en
dehors de la ville proprement dite mais ce quartier en plein essor fut doté
d’une bibliothèque, d’une école et d’une école d’infirmières, dont la
première pierre fut posée par Lord Curzon en 1900. À la fin du XIXe siècle,
ce quartier était encore peu occupé et les principaux bâtiments qui y furent
construits se trouvaient sur Bandar Road (futur M.A. Jinnâh Road), la
route qui conduisait au port. En dehors de Garden, située à l’extérieur de
la cité, une autre zone peuplée de Khojah restait encore consacrée à
l’agriculture à Malir.



Types d’habitants de Karachi à la fin du XIXe siècle [52] [image: ]



Au deuxième rang, les trois premiers personnages à partir de la gauche
sont des Khojah. On les reconnaît à leur turban (pagrî).




Au début du XXe siècle, le Gujarat était le plus important foyer des
Khojah. En fait, ils ne se trouvaient pas établis dans le Gujarat proprement
dit mais dans le Kutch et le Kathiawar (ou Saurashtra) : ils représentaient
5 % de la population du Kutch, soit 15 000 individus, pour seulement
10 000 dans le Sindh. Ils étaient 29 000 dans le Kathiawar soit un peu plus
d’1 % de la population totale. En dehors du Sindh et du Gujarat, la
situation était plus compliquée. À partir de 1872, les recensements firent
état de groupes divers classés sous l’appellation de Khojah, sans qu’il soit
possible de savoir s’ils faisaient partie des Khojah de l’âghâ khân. De
surcroît, les auteurs répertoriaient des groupes qui n’étaient pas dénommés
Khojah mais qui étaient les disciples de l’âghâ khân, comme les Shamsî.
En 1881, Denzil Ibbetson remarquait que l’usage du terme Khojah variait
suivant les régions du Panjab et qu’il désignait soit tous les commerçants
hindous convertis à l’islam, soit « tous les commerçants musulmans sans
distinction, principalement les colporteurs et les démarcheurs, mais aussi
les petits commerçants [53]  ». Au début du XXe siècle, H.A. Rose était
convaincu que les Khojah du Panjab n’avaient aucun lien avec ceux de
Bombay et qu’ils incluaient « de nombreuses classes distinctes qui sont
originaires de différents centres de conversions [54]  ».

Selon les sources, les Khojah sont issus de castes de commerçants
hindous converties à l’islam par Pîr Sadr al-Dîn au XIVe siècle. Un
manuscrit de l’IIS qui provient du Sindh porte effectivement la mention
de lohânâ jamâ‘at [55] . Si une origine lohânâ des Khojah est indéniable [56] , le
croisement de différentes sources indique cependant une diversité
d’origine castaire bien plus grande. La lecture attentive des recensements
britanniques fait apparaître une grande variété d’activités et de statuts. Les
manuscrits de l’Institute of Ismaili Studies confirment cette observation
car ils comportent le nom de la caste d’origine où le manuscrit a été copié.

L’étude de l’onomastique laisse également voir la diversité de l’origine
castaire. On trouve des Khojah agriculteurs et artisans. Parmi les artisans,
certains étaient tanneurs (mochî), forgerons (lohar) ou orfèvres (sonârî) [57] .
En fait, le passage d’une activité quasi artisanale ou agricole au négoce
proprement dit sera réalisé grâce à la colonisation britannique. À Karachi
par exemple, leur spécialisation dans les cuirs et peaux va permettre aux
Khojah de devenir les principaux fournisseurs de l’armée britannique,
succédant souvent aux Parsî. À la fin du siècle, les Khojah domineront le
commerce des cuirs et peaux [58] .

À partir de 1843, la migration à Karachi allait bouleverser la structure
sociale de type caste des Khojah. Dans le Sindh et dans le Kutch, les
Khojah étaient organisés sous la forme de petites unités locales gouvernées
par un panchayât, qui étaient relativement autonomes les unes des autres.
La migration urbaine allait provoquer la confrontation ethnique et castaire.
Les Khojah de Karachi ont encore gardé le souvenir transmis par la
mémoire familiale des discriminations entre Khojah sindhî, Khojah kutchî
et Khojah kâthîâwârî. Il était hors de question de faire le rituel du ghat pât
ensemble. L’essor fulgurant que connut Karachi dans la seconde moitié du
XIXe siècle accentua encore la compétition entre les groupes marchands et
le milieu urbain dominé par les Britanniques favorisa de surcroît la dilution
des repères. Dans ces conditions inédites, les Khojah durent renforcer un
processus intégratif qui était déjà en action en le rénovant, le processus de
khojisation.

Avant de s’arrêter sur ce processus, il faut rappeler que si la société de
castes est indéniablement une marque du sous-continent indien, les
différents procédés pour intégrer d’autres groupes ont bien été étudiés.
Max Weber parlait des open door castes qui intégraient les « tribus et les
peuples-hôtes [59]  ». David Pocok souligne que les Patidar du Gujarat ont été
infiltrés par d’autres communautés qui ont commencé à prendre leur nom
de caste, avant d’être lentement absorbées par les mariages. Cela dit, cette
situation explique que si la caste a un statut reconnu, elle est par ailleurs
composée de niveaux ayant différents standings [60] . Chez les Pathan de la
Province Frontière du Nord-Ouest, Fredrik Barth a pour sa part identifié
plusieurs procédés d’intégration. Le plus important est le procédé
d’incorporation qui se fait à travers des relations de clientélisme et qui
implique une assimilation [61] .

Pour évaluer la spécificité de la dynamique intégrative opérant à travers
le processus de khojisation, il faut s’arrêter sur le fonctionnement de type
intégratif qui existait également chez les Lohânâ du Sindh. Les communautés marchandes sont connues pour la souplesse de leur structure qui,
dans certaines circonstances, est une question de survie. Ce phénomène ne
faisait que renforcer la cohésion et l’efficacité de leurs réseaux commerciaux. Les Lohânâ, qui n’avaient jamais totalement rompu avec les
activités agricoles, étaient connus dans le Sindh pour leur capacité à
accueillir en leur sein d’autres groupes dans la mesure où leur occupation
professionnelle était complémentaire. De ce point de vue, la caste n’était
pas hermétiquement fermée et un groupe de marchands, originaire du
Panjab ou du Rajasthan, formait un nouveau clan dans la caste. Il était
totalement intégré aux Lohânâ après une ou deux générations. Cette
souplesse dans l’assimilation semble être allée assez loin. Thakur écrit à
ce sujet : « À moins qu’un individu ne soit membre d’une caste non-Lohânâ, il est assuré d’être un Lohânâ [62]  ».

Cela dit, s’ils étaient prêts à intégrer des groupes issus de castes de
statut comparable, il n’était pas pour autant question d’accepter des castes
impures. On peut imaginer que les groupes intégrés devaient stimuler le
dynamisme économique à un moment ou à un autre. Ces derniers
pouvaient constituer une clientèle, ou, le cas est plus probable, contribuer
à l’extension des réseaux et au renforcement des structures des firmes de
la caste. Cette forme d’intégration par le bas est d’autre part attestée parmi
les musulmans. Chez les Bohrah, Campbell relève l’existence des
Kâkâpûrî, « fils des esclaves », un petit groupe d’origine marwari qui
aurait émigré dans le Gujarat à la suite d’une famine. En échange de
moyens de subsister, les Kâkâpûrî seraient entrés à leur service avant de se
convertir à la religion des Bohrah. À l’exception du pantalon spécifique
qu’ils portent, plus rien ne les distingue des Bohrah. Campbell
commente : « Le fait qu’ils étaient nombreux en 1820, et seulement 9 en
1872, semble indiquer que les Kâkâpûrî sont progressivement en train de
se fondre dans la communauté des Bohrah [63]  ».

Il n’est pas toujours aisé de faire la distinction entre le processus de
khojisation et les phénomènes globalement connus sous le nom
d’ashrâfisation. Le processus d’ashrâfisation impliquait un changement de
statut dû à la revendication d’appartenir au groupe des ashrâf [64] .
Contrairement à la khojisation, l’ashrâfisation ne reposait pas sur une
dynamique d’intégration, suivie par une assimilation à plus ou moins long
terme, d’un groupe de statut inférieur par un groupe de statut moyen ou
supérieur. Dans tous les cas, en changeant de nom, un groupe cherchait à
élever son statut dans la société : l’adoption du terme de « Khojah » qui a
le sens de « seigneur, maître » est significative à cet égard. Les recensements mis sur pied par les Britanniques constituaient pour cela une
occasion inespérée. Blunt a cependant montré que ce changement était
difficile s’il n’était pas accompagné d’un changement d’occupation [65] .
Dans le contexte de l’intégration de castes de statut inférieur par une caste
de statut honorable, un clivage apparaît entre les castes hindoues et les
castes musulmanes du Sindh, ce qui ne permet pas de préjuger de la
situation dans le reste du sous-continent. Les Lohânâ n’intégraient que des
castes de statut équivalent, voire d’occupation similaire ou complémentaire. Les musulmans, on a vu le cas des Bohrah, pratiquaient une intégration beaucoup plus large dans laquelle la question du statut n’intervenait pas de façon décisive. C’est dans ce contexte qu’il faut situer le
phénomène de khojisation.

Le processus de khojisation était un processus par lequel des castes
hindoues d’occupations et de statut divers, ont été intégrées à un groupe
de jâti connu sous le nom de Khojah, qui, sans doute tardivement au
XIXe siècle, est associé avec le commerce et bénéficie de ce fait d’un statut
honorable et d’un enrichissement qui s’appuie souvent sur la colonisation
britannique. On a vu combien l’occupation des Khojah dépassait largement
le seul cadre du commerce. Après s’être enrichis, ils pouvaient investir
dans des activités encore plus lucratives. Si ce phénomène existait bien
avant l’arrivée des Britanniques, la colonisation l’a certainement accéléré :
« Lors de leur première installation dans les villes du Gujarat, écrit
Campbell, les Khojah étaient marchands de grains, vendeurs de combustibles, brodeurs et maçons. Ils ont maintenant une position sûre et
puissante dans le commerce de l’ivoire, du coton, des grains, des meubles,
de l’opium et de la soie. Ils ont aussi acquis des postes importants dans les
professions avec diplômes comme docteurs, ingénieurs et avocats [66]  ».
Comme chez les sikhs, les commerçants constituaient le sous-groupe
dominant mais il dut s’allier avec d’autres castes. Les dix guru des sikhs
étaient en effet des Khatrî, une caste de commerçants. Au début du
XVIIe siècle, les Khatrî commencèrent à partager le pouvoir avec des Jât,
des agriculteurs. L’essor de la Khalsa reposa donc sur une alliance entre
Khatrî et Jât. Le panth intégrait également des intouchables, qui formaient
13,3 % du total en 1881 [67] . Le processus de khojisation est par conséquent
un processus d’intégration de castes inférieures, de statut pur ou impur,
par un groupe dominant, les maîtres ou « khwajah », constitué de
marchands. Les sources britanniques indiquent sans équivoque que dans
certains cas, les activités des Khojah commerçants au XIXe siècle les
mettaient en contact avec des activités impures. Les Khojah de Karachi,
surtout ceux qui étaient originaires de Lasbella, étaient spécialisés dans le
commerce des harnais et autres produits tirés des animaux morts.

Ils travaillaient avec deux types de fournisseurs hindous : les Jâtia et
les Kalâl, spécialisés dans les peaux de chèvres et de moutons. Ceux-ci se
fournissaient auprès des Dhedh, Shikârî et autres castes d’équarrisseurs [68] .
La plus grande partie de ces peaux provenait d’animaux morts de mort
naturelle. Au nombre de 1 064 en 1901, les Jâtia du Sindh étaient
d’origine marwârî [69] . Ils avaient quasiment le monopole du tannage des
peaux à Hyderabad [70] . Le point le plus intéressant concerne leur saint
patron, qui n’était autre que Râmdev Pîr [71] . Quand on sait que Râmdev Pîr
est un saint ismaélien réhindouisé à une époque récente, la coïncidence est
des plus troublantes. On peut par conséquent avancer que la khojisation
pouvait s’appuyait sur un préalable : le partage d’une culture sotériologique marquée à des degrés divers par l’ismaélisme. Finalement, un
certain nombre de groupes intouchables adhérait à des cultes spécifiques
qui pouvaient être intégrés à cette religion de la caste que les ginân
dénomment satpanth.

L’identité de Khojah incluait par conséquent à la fois l’appartenance à
une jâti, qui deviendra une caste à l’époque britannique, et à une secte, le
satpanth. Les deux configurations étaient indissociables bien qu’avant
l’arrivée de l’âghâ khân en Inde c’était l’organisation sociale qui déterminait la configuration du groupe : on peut donc parler de caste sectaire
car le panth restait une expression de la caste en tant que corps social
autonome [72] .

Dans le jugement du Haji Bibi Case rendu en 1908, on peut lire : « Le
premier des plaignants [...] conclut en disant qu’il n’était ni un Ismaili ni
un Asnaashari mais qu’il était un Khojah [73]  ». Si comme chez les sikhs, on
observe une étroite imbrication entre l’organisation de la caste et la
pratique d’un culte spécifique influencé par la bhaktî, l’identification en
tant que Khojah fait référence à l’appartenance castaire, alors que la
désignation de sikh fait référence à l’affiliation sectaire.

S’il est vrai que les sources ne nous permettent pas d’affirmer que
l’adhésion à ce type de cultes était un passage obligé pour devenir Khojah,
on peut en revanche avancer qu’une partie des Khojah avait appartenu à
l’origine aux castes hindoues impures qui les fournissaient en matières
premières, ainsi que ceux qui tannaient les peaux. Pour les Khojah, on ne
peut aller plus en avant sur d’éventuelles relations de clientélisme ; chez
les sikhs en revanche, il est avéré que les Tarkhân (charpentiers) furent
« invités à entrer dans le panth par les Jât, les propriétaires terriens qu’ils
avaient traditionnellement servis dans une relation de clientélisme [74]  ».
Compte tenu de la pauvreté des sources, il faut se contenter de conclure
que le processus de khojisation fut un phénomène des plus complexes,
sans doute basé sur une étroite interdépendance des champs religieux,
social et économique.



Figure 1

                         – 
                    Le processus de khojisation [75] [image: ]
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En revanche, on peut voir dans la diffusion de l’alphabet khojkî ou
Khojahkî un indice de l’importance du processus de khojisation. Ce terme
désigne généralement une écriture spécifique utilisée par les Khojah mais
il ne semble pas que les Khojah aient eu un langage propre [76] . L’alphabet
des Khojah était une forme très simplifiée du brahmî et très proche de
l’alphabet utilisé par les Lohânâ, le khudâvâdî [77] . Les Khojah
d’aujourd’hui ont tendance à idéaliser le khojkî. Créée à l’origine pour les
notations de comptes de castes marchandes, c’était une écriture remplie
d’imperfections qui connaissait de très nombreuses variantes régionales
proches d’autres écritures utilisées dans le Sindh du XIXe siècle [78] . Une
même lettre du khojkî représentait des lettres différentes dans le Sindh et
dans le Gujarat tout proche. Ce qui ne manqua pas de provoquer de
sérieux problèmes de lecture lorsque la littérature fut largement diffusée [79] .
Le khojkî était utilisé pour retranscrire des textes composés en de nombreuses langues différentes dont l’arabe, le persan, le sindhî, le gujarâtî et
l’ourdou. Il fallut trouver un signe pour les lettres spécifiques de chacune
de ces langues, ce qui arriva à un total de 40 lettres pour le khojkî, d’où le
nom de châliha akharî (40 lettres) qui lui est couramment donné.

En définitive, la présentation du khojkî comme facteur identitaire
essentiel pour les Khojah semble plus relever de la reconstruction
historique que d’autre chose. Il est cependant possible que cette fonction
ait été plus marquée dans le contexte de la diaspora est-africaine. Les
raisons de l’échec du khojkî sont nombreuses. Le khojkî ne résistera pas
aux compétitions intracommunautaires, ni aux développements identitaires religieux.

Si dès la première moitié du XIXe siècle, les Khojah du Sindh et du
Gujarat sont désignés comme étant les disciples de l’âghâ khân, quelles
sont leurs croyances et leurs pratiques religieuses autour de 1843 ? Au
milieu du XIXe siècle, l’âghâ khân n’est encore qu’un des maîtres spirituels
auxquels ils font allégeance. Dans le Kathiawar par exemple, environ
250 familles de Khojah étaient également les disciples de Swâmi
Narayân [80] . Dans le Sindh, les Khojah rendaient visite à des pîr, ismaéliens
ou non, et ils vénéraient également les sanctuaires chiites consacrés aux
imâm ‘Alî et Husayn. Les sources britanniques considèrent que les Khojah
sont musulmans, uniquement parce qu’ils sont les disciples d’un chef
religieux musulman. Or il est avéré que l’âghâ khân avait des disciples
hindous dans le Sindh, le Gujarat et le Panjab. Pour le Sindh, Richard
Burton est explicite : « [...] l’Agha Khan, l’imâm, ou chef manifesté d’une
branche de l’hérésie ismaélienne, a de nombreux fidèles parmi les
Hindous, qui le vénèrent, et lui versent la dîme traditionnelle (1/8 de leurs
gains), comme s’ils appartenaient à la même caste [81]  ».

Mais au-delà des allégeances à des guru, les Khojah possédaient un
culte spécifique, le satpanth. Le principal rituel du satpanth est le rituel de
ghat pât. Il s’agit d’une cérémonie au cours de laquelle de l’eau est
consacrée, puis partagée entre les fidèles. Ce rituel est toujours réalisé par
les Khojah et aucune source ne nous permet d’en dire plus sur la modalité
de la cérémonie avant l’arrivée de Hasan ‘Alî Shâh. On notera pour finir
qu’il peut être rapproché de rituels largement pratiqués à la fois dans les
castes sectaires intouchables, sous le nom de pât pujâ, et dans les rituels
soufis d’initiation sous le nom de piyâlo [82] .

La croyance religieuse des Khojah s’exprime dans un hymne religieux,
le Das Avatâr (Dix Incarnations). Cet hymne chanté en sindhî énumère les
neuf premières incarnations de Vichnou, ce qui laisse supposer une forte
influence de la bhaktî. Pour les vichnouïtes, la dixième incarnation
apparaîtra à la fin du cycle actuel sous le nom de Kalkî, Nikalank ou
Naklankî. Or dans le Das Avatâr, il est dit que Naklankî est apparu en la
personne de l’âghâ khân. Les Khojah vénéraient par conséquent un saint
vivant, un guru. Les pothî conservés par l’IIS et l’IOL permettent de
dessiner les contours de leur épistémè. Bien que les ginân en représentent
une proportion importante, il subsiste toute une série d’écrits qui relève de
conceptions et de pratiques qui ont totalement disparu des publications
institutionnelles des ismaéliens. Ces éléments de l’épistémè ont connu des
fortunes variables. Certains ont été partiellement incorporés à la nouvelle
orthodoxie conçue par les âghâ khân, d’autres subsistent à l’état de
résidus, surtout en milieu rural, compte tenu du fait qu’ils n’ont jamais été
incorporés aux publications officielles qui, au début du XXe siècle,
sanctionnaient l’apparition d’un nouveau canon uniquement basé sur les
ginân.

Les collections de manuscrits indiquent clairement que les ginân ne
constituaient qu’un élément parmi d’autres au sein des pothî, qui étaient,
eux, la véritable unité de base de l’épistémè des Khojah. Il est intéressant
de comparer le contenu des pothî des Khojah avec celui de pothî appartenant à d’autres communautés du Sindh, sachant qu’ils constituent la
source par excellence pour connaître ce que nous avons appelé la culture
sindhienne. La figure 2 ci-dessous indique que la configuration du savoir
chez les Khojah participait à l’épistémè qui prévalait dans la province du
Sindh, et sans doute dans le nord-ouest du sous-continent indien. On note
en effet que les éléments constitutifs des pothî sont identiques bien qu’ils
ne soient pas placés dans le même ordre : 1. prières, 2. poésie sindhî,
3. extraits de textes sacrés, 4. récits folkloriques et 5. traités de divination.
Ces différentes catégories nous permettent de mettre à jour une première
caractéristique de l’épistémè des Khojah. Le plus surprenant est en effet
que le contenu des pothî est, d’après nos propres catégories d’analyse –
éclectique. Des textes religieux classiques, comme le Bhagawat ou le
Sukhmani, côtoient des récits folkloriques (qisso), de la poésie (kâfî) et
des traités de magie : cette composition remet en cause le clivage usuel
qui distingue la « grande tradition » et la « petite tradition », mais aussi
l’opposition entre la religion savante et la religion populaire.







OEBPS/IMAGES/KART_BOIVI_2013_01_0009_0002.jpg
1- 18
1- s

3- fwu

Ao Fd sy

5= s

& ooEm

T= oL L RON T DO OS2
§- oo

B RS

Fromise
ElEnalionak
e
dspinds

Ligne
:Llrnulrﬂlp

o e O

- 1 ER%H FE-
BALOUTCHISTAN et M0
4 "WMB'U: TAMEA Tz J
A N '-,».,_f Gkt
*,_.f’w-m-,‘ 5 :nlupll I e
- “ Ll kl 3 =
Fraaat 3 swarel h o b s ,?’ L
& LARRNA o Y : et
S mhhn Ep il i ]
4 AHDADRDT i 3 3
Ihlpll i e e
SIKEIE

{ > \.-'f
[ T S rd
H Rt
'! S U K xuwa jy
i DAL uyw.-lfwnllllilf !
j :;,!' -nm:.ermelu EHAFALE !
- badi | :‘ \‘x
| P LIRATRE ¥
l‘ H\

-r"‘l e
i i 1 BFHATIEARA i,
.\ i-n-m.'u-.,". IHANWAESHEHD

\ s

SAEGHAR

ik Kl

§ i
Uredia &
, T L
'\:I "'. Iv'nl' _.5( ‘xh"‘f -\_
[ H—" MII_r'FI.IHEHAS‘l
",.lr aimpin D fmaty, Y L
T8 R _, 3
HIA_tHIJ_ i Thd ;j St 3\
esl £ / ol
entral < THATE THAIPREGRY i
1:':? I'-i- [
as
i3 Mﬁgﬁﬂ“
o TanEanr

E-jg;,ﬁ

Frontiem Limks

o — - —_— P [ ]

i mainile b preningi dissbeivien i bty

Frincipae

willss






OEBPS/IMAGES/KART_BOIVI_2013_01_art02_img004.jpg
Groupes | Activités économiques Statut Culte
Khojah Commercialisation Hoiitratles Imdm ismaélien
(Musulmans)
n Impurs
Jatia Tannage (Hindous) Saint ismaélien
fi
N Récupération L i~
Menghwar des:carcasses Hors castes Saint ismaélien

d’animaux morts







OEBPS/IMAGES/KART_BOIVI_2013_01_art02_img002.jpg
.\Jllr.luw
e

w\. n,m * ? \

~560 m

2cm
;2 : Kharadar ; 3 : Lyari ; 4 : Malir ; 5 : Ranchore Lines.

1890 : 88.

Source : Baillie.
1: Garden





OEBPS/IMAGES/cnl.png
Avec le soutien du

ww.centrenationaldulive.fr








OEBPS/IMAGES/KART_BOIVI_2013_01_0009_0001.jpg
WITE | LREE BTN TR HITTE

Le Sindh dans le sous-continent indien de 1947

TIBET

L O]

Junagadn,

\’k\;‘;

=
Mir dArabis lh L 3 II:I!',:'IE‘-”I'N
\ " iriemlal
Légende l‘I 1.‘:,|I W \
" 1 i (2]
Fhimes ) , _“\\ﬁ Ky
Himbes de T Eimpiee Brsamigee | \ ‘Q\ i
=T maner \ Qﬁ. N ',-n..“_f Godfe #u Apngals
\.\:\1 Erat prringize i nmjeilr Bk \‘ A I'
Akl pora mesulnm \
- Protrebaned & coleaice Brlazsiies 'l"~
!

1 Mrmvine du Sirsth
I Lirdan fralienne

( !

\ ‘j S
+ I v priacier fredca \l !
= - CEVLAN -
FA Protectarm Indam ‘\_)rL d
(22 7] Pabztus
- Possrmanrm hors Empine Sefoi Tadiux a =0 N Em
Soriwe birire oy [ ke Bl e U
Pawe homs e FEmprre thes Brdies T 0000
v va e R eRes b Lagiciel v Aevin o
FHEER] Duitn fr Bfepe 2ok Thaduarn ¢ WS 1y Trallemen] & réalsntion ¢ Il wire

Sirup b b Brpres of Lhe Uninersiy of Mlirtesots, 5.0, 1) Ay s Catlpsine Firitin, UNBS oaRanly ORI - CHRS-FRIESS, 2ou






OEBPS/IMAGES/cover.jpg
Coll. Terres et gens d'islam

Jissef

! Kowlmh;nr imam. [, zE"
{E THRONEOF IMAMATEL™ | . & o
Sl Michel Boivin

L’dghd khin et les Khojah

Islam chiite et dynamiques sociales
dans le sous-continent indien (1843-1954)

IISMM - KARTHALA





OEBPS/XHTML/nav.xhtml

    Table des matières



    
        
            		
                            Couverture
                            
                        
                    

		
                            Présentation
                            
                        
                    

		
                            Page de titre
                            
                        
                    

		
                            Copyright
                            
                        
                    

		
                            Remerciements
                            
                        
                    

		
                            Translittération
                            
                        
                    

		
                            Sigles et abréviations
                            
                        
                    

		
                            Introduction
                            
                        
                    

		
                            Première partie. La construction du groupe
                            
                        
                        
                            		
                            1. Inventer une tradition
                            
                        
                        
                            		
                            Société et religion dans le Sindh du milieu du XIXe siècle
                            
                        
                    

		
                             Les Khojah, Karachi et le processus de khojisation
                            
                        
                    

		
                            L’âghâ khân et les mythes instaurateurs : Jherruk et Amîr Pîr
                            
                        
                    

		
                             L’éviction des sayyid
                            
                        
                    

		
                            Le Khojah Succession Bill de 1884
                            
                        
                    

		
                            Conclusion
                            
                        
                    


                        


                        
                    

		
                            2. Construire la jamâ‘at ismaélienne
                            
                        
                        
                            		
                            La scission comme rupture fondatrice
                            
                        
                    

		
                            Les piliers institutionnels
                            
                        
                    

		
                            Création d’une nouvelle élite et rivalités intracommunautaires
                            
                        
                    

		
                            Les stratégies matrimoniales
                            
                        
                    

		
                            L’élargissement de la jamâ‘at
                            
                        
                    

		
                             Les relations intercommunautaires
                            
                        
                    

		
                            Conclusion
                            
                        
                    


                        


                        
                    

		
                            3. Islamiser le satpanth
                            
                        
                        
                            		
                            L’uniformisation du satpanth
                            
                        
                    

		
                            La contribution des Khojah sindhî aux débats religieux
                            
                        
                    

		
                            Les étapes de l’islamisation de la du‘â
                            
                        
                    

		
                            La diversité des stratégies d’islamisation
                            
                        
                    

		
                            Islamisation et résurgence de la dissidence
                            
                        
                    

		
                            Conclusion
                            
                        
                    


                        


                        
                    


                        


                        
                    

		
                            Seconde partie. La gestion des tensions
                            
                        
                        
                            		
                            4. Ritualiser les tensions internes
                            
                        
                        
                            		
                            La « dé-sindhianisation » progressive des rites de passage
                            
                        
                    

		
                            Les adresses à l’imâm
                            
                        
                    

		
                             Les fêtes
                            
                        
                    

		
                            Les rites
                            
                        
                    

		
                            La polyvalence fonctionnelle du culte des saints
                            
                        
                    

		
                            Les naw ismâ‘îlî et le problème de la conversion
                            
                        
                    

		
                            Conclusion
                            
                        
                    


                        


                        
                    

		
                            5. Globaliser les tensions externes
                            
                        
                        
                            		
                            La nouvelle donne
                            
                        
                    

		
                            Le nouvel âghâ khân, les Khojah ismaéliens et le Pakistan
                            
                        
                    

		
                             Globalisation et centralisation de l’enseignement religieux
                            
                        
                    

		
                            Les jamâ‘at des Khojah chiites et sunnites
                            
                        
                    

		
                            La construction identitaire des Khojah à travers leurs productions culturelles
                            
                        
                    

		
                            Conclusion
                            
                        
                    


                        


                        
                    


                        


                        
                    

		
                            Conclusion générale
                            
                        
                    

		
                            Glossaire
                            
                        
                    

		
                            Sources et bibliographie
                            
                        
                        
                            		
                            Sources et références
                            
                        
                    

		
                             Études
                            
                        
                    


                        


                        
                    

		
                            Index
                            
                        
                        
                            		
                            A
                            
                        
                    

		
                            B
                            
                        
                    

		
                            C
                            
                        
                    

		
                            D
                            
                        
                    

		
                            F
                            
                        
                    

		
                            G
                            
                        
                    

		
                            H
                            
                        
                    

		
                            I
                            
                        
                    

		
                             J
                            
                        
                    

		
                            K
                            
                        
                    

		
                             L
                            
                        
                    

		
                            M
                            
                        
                    

		
                            N
                            
                        
                    

		
                            O
                            
                        
                    

		
                            P
                            
                        
                    

		
                            Q
                            
                        
                    

		
                            R
                            
                        
                    

		
                            S
                            
                        
                    

		
                            T
                            
                        
                    

		
                            V
                            
                        
                    

		
                            Z
                            
                        
                    


                        


                        
                    

		
                            Table des matières
                            
                        
                    


        


    





OEBPS/IMAGES/KART_BOIVI_2013_01_art02_img001.jpg
68°20'E 69"10E
Les périgrinations des Khojah dans
le Sindh deltaique

z

® —Shahbandar

- Ghorabari

Merd" Oman

®  Localisation des Khojah

—p Epoque du 18 éme au 19 éme sidcle
== Epoque du 19 éme au 20 émesidcle

e Anclen cours de ITndus

A~ Fleuves

CNRS - CLIAS / CRNMISA, Catherine Finetin, 2010





OEBPS/IMAGES/KART_BOIVI_2013_01_art02_img003.jpg





OEBPS/fallback.txt
fallback.txt




OEBPS/IMAGES/logo_editeur.png





