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    Présentation

    
      Modernité occidentale d’un côté, islam traditionnel de l’autre :
        dans les discours contemporains, cette opposition est irréductible. Et
        le voile islamique qui couvre la femme musulmane apparaît comme le
        symbole le plus frappant de cette étrangeté absolue entre deux
        mondes. Vision réductrice, comme le montre Nilüfer Göle, qui apporte
        dans ce livre une contribution décisive à la compréhension des sociétés
        musulmanes contemporaines et des mouvements islamistes.

      Dans cette perspective, la Turquie était sans doute le meilleur
        terrain d’observation : c’est dans ce pays que la modernisation et la
        laïcisation de la société, depuis le XIXe siècle, ont été le plus
        poussées. Et c’est pourtant sur ce terrain de la modernité que
        surgissent, comme ailleurs dans le monde musulman, de puissants
        mouvements islamistes. Au coeur de ce paradoxe, le statut de la
        femme. Forte de ce constat, Nilüfer Göle a mené une longue enquête dans
        son pays, qui montre comment, derrière le voile, apparaît un nouveau
        profil de femme musulmane : éduquée, urbanisée et revendicative.

      Engagées politiquement et professionnellement, ces femmes quittent
        la sphère du privé et remettent en cause le fondement même de
        l’organisation sociale musulmane et la ségrégation entre les
        sexes. Derrière ce qui peut paraître un mouvement de protestation
        politique, on voit se dessiner la genèse d’élites islamiques qui
        cherchent à mettre fin à l’assimilation de l’être civilisé à l’être
        occidental.
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    L'auteur

    
      Nilüfer
        Göle, sociologue, directeur d’études à l’École des hautes études
        en sciences sociales, est chercheur au CADIS et a notamment publié The
        Forbidden Modern. Civilization and Veiling (University of Michigan
        Press, 1996).

    

  
    
       
       
       
       
    

    La presse

    
      Nilüfer Göle ne se hasarde pas à prédire le futur. Le grand mérite
        de son livre est d’éclairer, à partir de la pratique des islamistes
        turques, la complexité d’un mouvement social, en soulevant le voile des
        préjugés.

    

    
      LE MONDE

    

    
      Recherche historique sur la place des femmes en Turquie aussi bien
        qu’étude de terrain sociologique, ce livre [...] nous invite
        constamment à nous interroger sur nos conceptions « occidentalistes »
        du corps et du vêtement féminins.
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    Avant propos à l’édition de 2003

    
      Musulmanes et modernes a été publié en France en 1993, à la suite de recherches menées essentiellement en Turquie. Son pari : étudier le voile islamique comme fil conducteur pour l’analyse de l’islamisme contemporain dans son rapport à la modernité. À l’époque, les études privilégiaient les questions politiques, la nature autoritaire des régimes nationaux et le militantisme religieux. Mais au fil des années, la centralité de la question de la femme, les aspects culturels du mouvement islamiste et les rapports ambivalents de l’islam avec la modernité ont commencé à s’imposer avec force dans les débats.

      La Turquie ne se trouvait pas au centre d’intérêt dans ces débats. L’absence du rapport colonial, la modernisation volontariste et la laïcité didactique faisaient de ce pays une exception – et de surcroît une exception qui ne serait pas représentative du monde musulman, car non arabe. Or aujourd’hui, justement du fait de sa singularité, la Turquie apparaît comme un terrain privilégié pour étudier les relations complexes entre l’islam et l’Occident. L’arrivée au pouvoir d’un parti islamiste modéré (en novembre 2002), d’un côté, et, de l’autre, le vœu collectif d’engagement dans la voie européenne constituent une expérience inédite.

      La difficulté conceptuelle pour nommer le parti islamiste turc – « islamisme modéré », « musulmans démocrates », « conservateurs modernes » – illustre bien la transformation en cours de l’islamisme politique. Il suit un parcours d’intégration dans le système parlementaire, non sans susciter des tensions avec les principes de la laïcité. Les débats liés au port du foulard dans l’espace public restent des épreuves décisives quant à l’orientation de cette expérience politique. Cette phase d’intégration ne signifie pas pour autant la disparition ou l’affaiblissement du vecteur islamique. Mais tout au contraire sa pénétration dans l’imaginaire social, les styles de vie, le langage et l’art. Cette évolution engendre ses propres élites – entrepreneurs, classes moyennes, femmes et jeunes – et investit les médias, les universités privées, la vie associative, le secteur des loisirs. L’islamisme, fait protestataire, se meut en fait social.

      L’islam revient en force au moment de l’histoire où les populations musulmanes sont accoutumées à l’expérience moderne. Imposée dans le passé par le colonialisme, ou adoptée par une modernisation volontariste comme dans le cas de la Turquie, aujourd’hui elle est propagée par la mondialisation et l’immigration. Pourtant, cette entrée dans la modernité ne se fait pas d’une manière lisse, sans antagonismes et sans souffrances, au fil d’une progression évolutive. Tout au contraire, l’appropriation de la modernité s’opère en exacerbant les questions relatives à la définition de soi et de la modernité ; c’est pour cela que la question de la femme se trouve au pivot de cette interrogation identitaire. La modernité dans l’islam ne peut être écrite en premier lieu qu’au féminin. L’islamisme contemporain est symptomatique de cette indigénisation, de ce brassage conflictuel entre « musulmanes et modernes ». Dans la conjoncture actuelle, après le 11 septembre et avec la guerre contre l’Irak, les actions terroristes et militaires ne font que renforcer les interprétations politiques et militantes de l’islam. Mais elles sont également des manifestations dramatiques et inversées du même enjeu, de l’échec actuel – mais qui n’a rien de définitif – de la rencontre entre islam et Occident à l’échelle mondiale.

      Dans une postface rédigée pour cette nouvelle édition, je reviens sur tous ces points, à la lumière des évolutions de ces dernières années et des travaux publiés depuis la première édition.
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    Introduction

    L’Orient et l’Occident

    
      En pleine période d’occidentalisation de l’Empire ottoman, la princesse ottomane Seniha rendait compte en termes indignés, dans une lettre adressée en 1910 à une amie française, de la représentation occidentale de la condition de la femme turque : « Mes deux chers beaux yeux, nous, femmes turques, nous sommes très inconnues de l’Europe, plus inconnues, je crois, que ne le sont les femmes chinoises ou les femmes japonaises. Et pourtant, Pékin et Tokyo sont bien loin de Paris, et Constantinople tout près. N’importe ! On se figure à notre sujet des choses impossibles, effarantes. On se figure que nous sommes des esclaves, vivant enfermées, encagées, presque enchaînées, et gardées à vue par d’autres esclaves, nègres et féroces, armés jusqu’aux dents, lesquels, de temps en temps, nous cousent dans des sacs et nous jettent dans le Bosphore. On se figure que nous vivons par groupes nombreux d’épouses rivales, chaque mari turc ayant pour soi seul tout un “harem”, c’est-à-dire huit ou dix femmes, pour le moins1. »

      On retrouve, dans les récits de voyageurs de l’époque aussi bien que dans les œuvres des orientalistes, à la fois la fascination et la répulsion du monde occidental pour l’étrangeté de l’Orient. Edward Saïd, dans son livre L’Orientalisme, montre même comment l’Occident a façonné son identité et sa culture face à l’Orient relégué dans la catégorie de « l’autre », comment la culture occidentale européenne a été reconstituée par le discours imaginaire, scientifique et politique sur l’Orient2  : « La culture européenne s’est renforcée et a précisé son identité en se démarquant d’un Orient qu’elle prenait comme une forme d’elle-même inférieure et refoulée3. »

      Tout particulièrement, la relation de la femme turque à son corps, à d’autres femmes, à son enfant et à l’homme surprend, gêne, comme on peut le lire dans le récit de la princesse Belgiojoso, en exil en Turquie en 1853 : « La pudeur […] n’existe ni pour les enfants, ni pour ceux qui les entourent : toutes ces femmes s’habillent, se déshabillent devant leurs plus jeunes fils ; les propos les plus libres sont tenus en leur présence4. »

      Le fait que la femme ottomane expose d’une façon « naturelle » sa féminité, sa sexualité, dans le monde clos du harem est condamné par la morale puritaine occidentale du moment. La princesse, objet d’un grand intérêt à son époque, propose pour l’Empire ottoman un modèle de modernisation rapide qui se réalisera par l’abandon de la religion musulmane ; pour elle, l’islam est la fatale barrière qui sépare l’Orient du monde civilisé. Il faudrait surtout fonder un système de la famille conforme au modèle occidental monogame, et supprimer la polygamie.

      En fait, ces propos teintés d’occidentalisme triomphant trouvent leur source dans la pensée humaniste du XIXe siècle et font écho au processus de modernisation entamé par l’élite réformiste turque dès la période des réformes dite des Tanzimat5  (1839-1876, les « mises en ordre »). Ce processus est lui-même une projection du modèle culturel occidental, animé par les idées des philosophes du XVIIIe siècle et fort de civilisation industrielle. Face à la modernité définie par l’Occident, les sociétés orientales se sont affaiblies et ont été obligées de définir leur propre identité et leur propre histoire en fonction de son modèle. Mais ces sociétés à faible historicité n’ont pu associer leur propre pratique à la définition de la modernité, elles n’ont pu faire du changement et du renouvellement un processus interne conforme à leur structure sociale propre6 . N’ayant pu découvrir la modernité, elles ont de façon continue essayé de saisir leur histoire à sa lumière. Le philosophe iranien Daryush Shayegan a même pu avancer l’idée que c’est parce que ces sociétés n’avaient pu participer à la « fête des changements » qu’elles se trouvaient en retrait de l’histoire et de la connaissance, ce qui a fait naître, en elles, une blessure mentale, « une schizophrénie culturelle7 ».

      Ainsi la rencontre de l’Orient avec la civilisation occidentale, loin d’être une rencontre à égalité, s’est-elle opérée au détriment du premier, tout au moins dans son identité islamique. Ce qu’exprime bien H. Djait : « L’histoire de l’islam ne se déroule plus selon sa dynamique propre, mais comme le reflet pâle et inversé de celle de l’Occident8. »

      Dans cette perspective, l’histoire de la Turquie peut être vue comme un effort volontairement accompli pour lancer un pont culturel vers la rive occidentale9. L’expérience turque est en effet exemplaire d’un engagement dans le processus de la sécularisation et du déploiement des valeurs universalistes et rationnelles, engagement qui, dans une société de culture musulmane, n’agit pas sans provoquer un débat sur l’Orient et l’Occident. L’histoire de la pensée turque reflète ce débat continuel entre progressistes et conservateurs, et entre deux projets différents de société. Et la question de la femme est au cœur de ce débat : dans un pays musulman, la place de la femme dans la société définit les enjeux même de l’occidentalisation et, au-delà des conditions de vie des femmes, met en cause de façon générale la culture et la civilisation. Si le fait le plus visible de la modernisation turque est le passage d’un empire islamique patrimonial à un État national laïque (1923), il n’en reste pas moins que la participation de la femme à la vie sociale et l’idée de l’égalité entre les hommes et les femmes ont changé en profondeur, dans ce pays musulman, le modèle culturel. Les sédimentations culturelles concernant les relations entre les êtres humains, entre les sexes, sont, à la différence des transformations politiques, plus lentes, plus laborieuses, moins frappantes peut-être, mais laissent davantage de traces.

      C’est pourquoi cet ouvrage, qui aborde la question de la femme comme une question de civilisation, se concentre sur l’enchevêtrement des projets politiques et des identités culturelles. En d’autres termes, symbole de l’opposition apparemment irréductible entre l’islam et la modernité, la place de la femme dans la société apparaît comme un sujet d’affrontement politique entre deux choix de société, de civilisation.

      La révolution iranienne a du reste renforcé l’idée d’une inconciliable altérité entre l’islam et la modernité occidentale. Comme l’a noté Bruno Étienne, le regain d’importance de l’Orient (aux yeux de l’Occident) est une inconnue inquiétante, que concrétisent des symboles parfois sortis d’un imaginaire vague : « La re-découverte d’un Orient, d’autant plus anxiogène, d’autant plus inquiétant qu’il est en fait un lieu de nulle part […] doit être concrétisée quelque part à travers une figure symbolique qui renvoie à l’imaginaire : Kadhafi, l’ayatollah Khomeyni, après… Nasser, un peu à côté des Mongols, entre Soleiman le Magnifique et Haroun Al-Rachid, en passant (pour les Français) par les fellagha coupeurs de gorges et de routes, fanatiques de tous poils unis contre l’Occident civilisateur10. »

      La représentation actuelle de l’antagonisme entre l’Orient et l’Occident n’est pas très éloignée de celle évoquée au début du siècle dans la lettre, déjà citée, de la princesse ottomane Seniha. La « barbarie islamique » réapparaît sous le nom d’« intégrisme ». La polarisation née de l’antagonisme entre la modernité et l’islam se poursuit, et les sciences sociales n’y échappent que difficilement. Devant la résurgence des conduites religieuses, la dénonciation du danger islamiste l’emporte facilement sur l’interrogation scientifique.

      La Turquie, au carrefour de l’islam et de l’Occident, constitue un lieu privilégié pour l’étude des indices laissant entrevoir le dépassement des oppositions binaires entre Orient et Occident, Nord et Sud, islam et modernité. D’une part, elle possède une tradition profonde de modernisation à l’occidentale, et de nombreux pays musulmans l’ont prise pour modèle ; et, d’autre part, l’on voit y apparaître, comme dans les autres pays musulmans, des mouvements islamistes qui mettent en question les acquis de la modernisation. L’expérience turque est sans égale dans la mesure où elle nous permet de nous interroger sur l’existence d’un point de convergence entre la modernité fondée sur le droit et la liberté, et les valeurs islamiques.

      Dans un premier temps, à partir d’une relecture de l’histoire, ce livre s’efforce de jeter la lumière sur le « continent noir » de la modernisation que sont la sphère privée et les rapports entre les sexes. On approche habituellement la modernité en termes de développement économique, de formes de pouvoir politique, d’urbanisation, etc. Or, l’histoire turque depuis le XIXe siècle est exemplaire en ce qu’elle révèle la force transformatrice de l’occidentalisation dans la sphère privée, sur les mentalités et les modes de vie. Ce livre montre comment le concept de civilisation (assimilé à la civilisation occidentale et plus particulièrement française) a pénétré la vie intellectuelle et sociale d’un pays musulman et en a modifié les mœurs, comment l’être civilisé s’est trouvé défini comme l’être occidental. Or, c’est autour de la perception et du statut de la femme que sont définis les enjeux du projet civilisateur. Autrement dit, l’apparition de la femme turque dans l’espace public et la mixité des sexes sont la pierre de touche de cette occidentalisation volontaire.

      Dans un deuxième temps, nous étudions l’irruption de la femme « voilée », des femmes en « turban »11, comme on les appelle, et le retour de l’islam (à partir de la fin des années soixante-dix) qui semblent menacer l’émancipation féminine acquise par l’engagement radical dans la voie de la laïcité. Il est habituel d’expliquer le port du voile par le renouveau religieux et par la politisation de l’islam. Or, on ne peut réduire le sens de cette conduite à une logique purement religieuse ou strictement politique. L’adoption du voile n’est pas un simple retour au passé, aux traditions. Derrière le voile apparaît un nouveau profil de la femme musulmane : édu-quée, urbanisée, revendicative et qui, pour être voilée, n’est plus ni passive, ni soumise, ni cantonnée à l’espace intérieur. Elle rompt alors avec l’image de la femme musulmane traditionnelle. Par ailleurs, contrairement à l’image répandue, on ne peut simplement décrire l’acteur islamique comme un marginal, poussé à la révolte par le chômage et la frustration. Les jeunes militants islamistes sont aussi étudiants à l’Université, futurs cadres, voire intellectuels. Ce livre essaie donc de dégager le sens social et culturel du mouvement islamiste, qui non seulement déborde le politique, mais lui donne également un sens différent. On y voit la formation et l’émergence de l’acteur islamique en général, on y voit surtout la femme musulmane, exclue jusqu’alors du progrès, du statut d’être civilisé, surgir comme un acteur historique. Derrière ce qui peut paraître un mouvement de protestation politique, on voit se dessiner la genèse d’élites islamiques qui cherchent à mettre fin à l’assimilation de l’être civilisé à l’être occidental.

      La participation des femmes aux mouvements islamistes porte en elle bien des paradoxes et des conflits. L’affirmation de la femme dans l’espace public en tant qu’islamiste et universitaire ne va pas sans perturbation entre les sexes dans le mouvement islamiste. Les femmes islamistes affichent, par le voile, leur fidélité aux préceptes religieux. Mais par leur activité politique et professionnelle, elles quittent l’espace clos, la sphère du privé, et mettent en cause le fondement même de l’organisation sociale islamique, à savoir la ségrégation des sexes. En errant dans les labyrinthes de l’islam et du modernisme, tout au long de ce livre, c’est cette modernité interdite qu’il s’agira d’élucider.

      Cet ouvrage se trouve à la charnière de l’islam et de l’Occident. Autant il porte un regard sur l’islam, autant il se réfère continuellement à l’Occident tel qu’il est représenté dans l’imaginaire et dans l’histoire des musulmans.

      Ce livre n’a pas été écrit à partir d’une prise de position ni féministe, ni progressiste, ni islamiste. Bien au contraire, il est le produit d’un regard esthétique, d’une distance analytique plus qu’une affirmation des convictions. Car une société ne peut se comprendre, ne peut traduire ses pratiques sociales, donc ne peut produire sa culture sans ce recul. Surtout dans des pays de faible modernité, cette distanciation avec le vécu, avec les idéologies, nous paraît essentielle. Comme un diamant qui gagne de la transparence sous les mains de l’artisan qui le taille, nous avons voulu rendre l’opacité sociale aussi limpide que possible.

      Je dois cette approche à mes années d’apprentissage auprès d’Alain Touraine à Paris. Par ailleurs ce travail doit son originalité aux femmes voilées qui ont bien voulu participer aux réunions de discussion pour l’« intervention sociologique ». Je les remercie toutes. Je remercie aussi Wassyla Tamzali et Pierre Kalfon de l’UNESCO pour avoir soutenu la toute première version de ce projet.

      Jean-Pierre Thieck, qui n’est plus parmi nous, et Vincent Duclert étaient les premiers à avoir lu et commenté mon texte.

      Je tiens à remercier Rémy Leveau et Jean-Luc Domenach et plus particulièrement mon ami Gilles Kepel. Leurs encouragements personnels et leur soutien institutionnel m’ont permis de maintenir les liens avec le milieu de la recherche en France.

      Les absences imposées par le terrain, par les conférences ; l’écriture des rapports, des articles ; les bourdonnements de l’ordinateur ; des disquettes et des livres éparpillés ; des vacances ratées, des paniques… Je remercie Asaf Savas Akat, mon mari qui a su transformer tout cela en un jeu.

    

  
    
       
       
       
       
    

    1

    La femme, pierre de touche de l’occidentalisation

    
      Le statut de la femme en Turquie a pris forme avec l’occidentalisation. Pour le projet moderniste qui opte pour l’universalisme occidental et se définit contre les traditions islamiques, la femme tient une place centrale. Aux yeux de l’élite moderniste, l’émancipation de la femme est une condition sine qua non pour atteindre la civilisation occidentale, tandis que c’est avec scepticisme et même quelquefois avec hostilité que les courants conservateurs considèrent toute tentative de libéralisation en matière du statut de la femme.

      C’est pourquoi, au prix d’une grande simplification, l’histoire de la modernisation turque peut être lue comme celle de la lutte entre deux courants de pensée : le courant occidentaliste et le courant islamiste, dont les thématiques n’en ont évidemment pas moins évolué avec le temps. Ainsi, il n’est pas possible d’affirmer que le réformisme de la période des Tanzimat soit identique à l’occidentalisme de la période républicaine. Mais pour le moment, et en nous contentant d’une définition encore très succincte, nous pouvons dire que les mouvements modernistes ont cherché la clé du progrès dans l’universalisme occidental, tandis que pour les mouvements islamistes le salut ne pouvait venir que de la « renaissance » et du règne de l’islam sur l’ensemble de la société1.

      Et peut-être plus que tout autre sujet, le statut de la femme est un thème central de conflits autour duquel les oppositions Islam/Occident, traditionnel/moderne, identité/égalité, privé/public, se cristallisent. Pour les occidentalistes, « l’égalité des sexes » et donc l’émancipation des femmes et leur entrée dans la vie publique sont une nécessité du progrès social ; pour les islamistes, la sortie des femmes de l’espace privé, de l’intime (mahrem), ne peut entraîner que la désintégration morale. L’opposition semble irréductible entre ces deux courants2.

    

    
      La conscience du progrès et la femme musulmane

      La place de la femme dans la société a commencé à être débattue dès les premières tentatives de modernisation de la période des Tanzimat. Le dilemme Orient-Occident commence alors à prendre forme avec la dissociation des définitions morale et matérielle de la civilisation. Le problème, pour les penseurs de cette époque, est de déterminer dans quelle mesure l’islam pourra assurer un soutien aux réformes, et dans quelle mesure il s’y opposera. Il s’agit de voir s’il y a ou non un point de convergence entre l’Orient et l’Occident. Il est possible de retrouver ce dilemme dans tous les courants de pensée de cette époque dès lors qu’ils sont attentifs à l’avenir de la société ottomane.

      Pendant toute la période s’étendant des Tanzimat à la deuxième Constitution3, le statut de la femme est discuté sous cet angle. Ceux qui sont attirés par l’universalisme de la civilisation occidentale critiquent, dans leurs œuvres littéraires surtout, la structure des mariages arrangés d’office, la polygamie, les différences entre les sexes, et plaident pour la liberté d’éducation des femmes et l’amour romantique. Ceux qui voient dans les conséquences de ces réformes inspirées par l’Occident une menace pour l’identité culturelle prévalente insistent sur la nécessité de préserver les traditions.

      Ainsi apparaissent deux projets politiques concernant l’impact de l’Occident dans la modernisation de la société ottomane. Le premier prévoit de fonder l’avenir tout en préservant le passé ; c’est l’orientation de ceux qui croient en la nécessité de conserver l’héritage culturel et moral du passé et qui désirent donc limiter l’influence de la civilisation occidentale à ses aspects technique, administratif et matériel. La seconde orientation considère que la civilisation forme un tout et qu’il faut changer la tradition (ou l’interpréter différemment) pour l’adapter au monde moderne. Pour les réformistes, l’éducation et la liberté de la femme sont des conditions préalables de la modernisation ; les traditionalistes pensent que, pour sauvegarder les valeurs spirituelles et la morale, il faut assurer la conformité des relations entre hommes et femmes aux règles de la charia. Pour la première fois, les débats de cette époque montrent d’une façon claire et nette que le statut de la femme est au centre de la controverse entre deux conceptions du monde4.

      Ainsi, Mahmut Esat, un des représentants de la pensée traditionaliste, critique les intellectuels réformistes pour qui la charia et la polygamie sont la cause du retard historique. Il prétend que la polygamie est inhérente à l’homme, qu’elle est une loi naturelle, et que la charia ne fait que la légaliser. Elle est pour lui en harmonie avec la loi naturelle, et elle constitue même un obstacle à la prostitution. Elle est, à ses yeux, bénéfique à la vie sociale et il précise qu’il faut chercher la supériorité de la civilisation islamique sur la civilisation chrétienne dans le monde spirituel et les règles morales.

      Mahmut Esat écrit : « Chaque civilisation a un côté spirituel et un côté matériel. Son côté spirituel est la morale. Le côté matériel de la civilisation s’étend de la machine à coudre aux chemins de fer et aux bateaux de guerre, bref, il comprend toutes les inventions de l’industrie que nous avons sous les yeux de nos jours5 . » Ainsi la part spirituelle est formée à partir d’acquis moraux, tandis que la part matérielle comprend les inventions industrielles et la production de biens. Cette opinion rend possible de préserver la civilisation orientale dans le domaine de la morale, tout en s’appropriant les aspects matériels de la civilisation occidentale. Ce point de vue spirituel prétend donc qu’il est possible de prendre la technique occidentale à condition de garder « sa propre foi, sa propre morale, sa propre âme6  ». Les conservateurs, qui, dans une certaine mesure, acceptent l’occidentalisation, en rejettent toute influence dans le domaine spirituel. Quant aux occidentalistes, pour qui la civilisation occidentale forme un tout, avec ses côtés positifs et négatifs, ils pensent que la modernisation ne doit pas se fonder sur des particularités culturelles, mais sur les valeurs universelles. Dans cette optique où la civilisation est considérée dans sa globalité, ils affirment que la séparation de la culture et des connaissances scientifiques est erronée. Et de fait, Şemsettin Sami, un des représentants de cette tendance, développe la thèse selon laquelle « si l’Occident avait été inférieur du point de vue culturel il n’aurait pu développer sa civilisation matérielle7 ».

      Şemsettin Sami (comme on le voit chez les occidentalistes qui lui succéderont et chez les intellectuels de la République8 ) traite des droits et de l’éducation des femmes dans le cadre du « projet de civilisation ». Sami, écrivant que « le niveau de développement d’une société est toujours proportionnel à la condition des femmes dans cette société », défend l’idée « qu’en éduquant les femmes on éduquera toute l’humanité9 ». Tant que la moitié du peuple ottoman (c’est-à-dire les femmes) restera ignorant, paresseux et sans éducation, la société ne pourra ni progresser ni atteindre la civilisation moderne. Si les femmes apprenaient la science et la vraie morale, elles l’enseigneraient aux enfants qu’elles élèveraient. Idée frappante : le droit des femmes à l’éducation est défendu, d’une part, en exaltant les devoirs de la maternité, d’autre part, au nom de la civilisation.

      Şemsettin Sami, en soulevant la question féminine avec une ampleur inattendue pour son époque, dans son livre intitulé Femmes, prend le contre-pied des thèses biologiques de la faiblesse féminine et avance l’idée que l’homme et la femme ont une égale capacité intellectuelle. Il explique l’infériorité des femmes dans leur condition sociale par le fait qu’elles sont privées d’instruction. Il énumère même les professions que les femmes, à son avis, seraient plus aptes que les hommes à exercer (« les travaux auxquels elles sont d’ailleurs plus proches par nature ») : la couture, le soin des malades, la pharmacie, la comptabilité, par exemple10.

      Dans l’atmosphère de la période des Tanzimat, Şemsettin Sami, qui fait partie du courant réformiste, essaie de démontrer que l’islam, si on le comprenait bien, ne constitue pas un obstacle au progrès et à la civilisation. Il affirme que les sujets les plus controversés du temps, la polygamie, le voile, la sortie des femmes dans l’espace public et la répudiation, ne sont pas directement liés à la religion islamique, mais découlent d’une méconnaissance des « véritables commandements et lois » de l’islam. Il prétend que l’enfermement des femmes ou leur esclavage existaient avant l’islam et que la religion islamique a assoupli ces sortes de traditions sociales. Ainsi, bien qu’elle n’ait pas aboli l’esclavage, elle ne l’ordonne pas et considère même le fait de libérer un esclave comme une œuvre pieuse et un acte de bienfaisance. De plus, le voile n’a pas empêché les femmes mentionnées dans le Coran de se mêler de toutes sortes d’affaires, de participer à des réunions, de voter et même d’aller à la guerre. Il précise aussi que la polygamie n’a pas été inventée par l’islam, que, malgré l’injonction islamique « il vaut mieux se contenter d’une épouse », les limites ainsi posées n’ont pas été observées et que l’on a abusé de la permission de prendre plusieurs femmes11.

      Les différences d’interprétation de l’islam en ce qui concerne le statut de la femme se précisent, entre les traditionalistes et les occidentalistes, dans la polémique qui oppose Fatma Aliye, première femme écrivain de l’époque, et le traditionaliste Mahmut Esat12 . Fatma Aliye, « intellectuelle » issue d’un konak13  (ayant reçu une éducation privée à domicile), s’en prend aux thèses traditionalistes de Mahmut Esat sur la polygamie, et livre sa propre interprétation du verset du Coran prescrivant à l’homme de n’avoir qu’une seule épouse14. Selon elle, les règles posées par l’islam ont été contournées avec le temps, car l’islam n’est ni opposé aux droits de la femme ni un obstacle au progrès de la civilisation.

      Durant toute cette période, on discute ainsi de la place de la femme dans la société et de ses devoirs, surtout en vue de définir les limites et les critères de l’occidentalisation. Les écrivains de l’époque (tels Namik Kemal et Ahmet Mithat) analysent la divergence entre le monde oriental et le monde occidental dans des termes tels que « Orient-Occident », « à la turca-à la franga », et, de façon continue, proclament la nécessité de se tourner vers l’Occident, mais en séparant ses bons de ses mauvais côtés (le matériel du spirituel) ou en mettant l’accent sur le fait que l’islam n’est pas un obstacle au progrès. Ainsi Namik Kemal, qui marque le courant de pensée de son époque et n’est « ni un inconditionnel partisan de la charia ou de l’Orient, et pas davantage un occidentaliste inconditionnel », insiste sur les dangers du « conservatisme des anciens » et de « l’imitation des modernes15 ».

      L’idée que les nouveaux droits assurés à la femme par la modernisation ne sont pas, au fond, en contradiction avec les pratiques des premiers temps de l’islam, et que chaque innovation empruntée à l’Occident trouve en fait sa source dans l’islam, ainsi qu’un véritable « mythe de l’âge d’or » de l’islam définissent l’approche des occidentalistes de cette époque16. Tout au long de cette période, les courants d’occidentalisation continuent à rechercher une justification dans l’islam. Ahmet Midhat et Namik Kemal ressentent même le besoin de prendre sa défense et prétendent que l’islam, en donnant de l’importance aux valeurs spirituelles et en promouvant l’honnêteté et la vertu, représente l’avant-garde de la civilisation.

      Comme l’a affirmé Jale Parla, les Tanzimat n’ont pas créé, dans la vie culturelle ottomane, une « culture hybride » coincée entre les normes occidentales et orientales ; ils n’ont fait que discuter d’une orientation vers l’Occident éminemment restreinte et limitée, « sous le parapluie d’une culture islamique dominante », et consolidée par les versets du Coran et les paroles du Prophète.

      Parla suggère que les écrivains des Tanzimat, prenant comme base de leur mouvement de renouvellement les dimensions morales et culturelles de l’Orient, éprouvent la nostalgie secrète de « l’autorité d’un père ». D’après lui, les penseurs des Tanzimat essaient de ressusciter un sultan garant de la morale de l’Orient au niveau de la société, et un père la maintenant au niveau de la famille. Le plus grand danger susceptible d’ébranler l’autorité du père n’est pas la science et la technique en provenance de l’Occident, mais la « sensualité », à savoir un « amour non spirituel », « une volupté physique », qui séduira les hommes jeunes s’ils se séparent de la culture de l’islam et « les entraînera à courir ces diablesses de femmes ». Abandonner la morale islamique et s’orienter vers l’Occident revient à exciter la sensualité, la sexualité. Il est essentiel d’observer l’interdit (le mahrem) portant sur la femme. Dans ce sens, Namik Kemal en écrivant : « Il n’y a aucune différence entre danser et flirter avec le diable », et « si vous pensez que la civilisation, ce sont des femmes qui se promènent dans la rue légèrement vêtues et dansent en société, alors elle est incompatible avec notre morale ; nous la refusons, nous la refusons, nous la refusons mille fois », définit les limites de l’occidentalisation : ce sont les limites mêmes qu’une société musulmane impose aux relations entre les sexes17.

      Les lois de l’époque témoignent de l’importance donnée à la ségrégation, à l’invisibilité sociale et physique de la femme. Ainsi le règlement concernant les papiers d’identité précise que les particularités physiques des hommes, telles que l’âge, la taille, la couleur des yeux, la moustache, la barbe, etc., seront enregistrées ; les femmes ne peuvent que faire noter, et encore par des parents, leur nom et âge18 . Les aménagements du Code sont exemplaires en ce qu’ils montrent combien l’intimité (le mahrem) de la femme est protégée. L’exposition aux regards des voisins des lieux attribués à la femme, à savoir la cuisine, les abords du puits et la cour, est interdite. Un voisin ayant une vue sur ces lieux sera dans l’obligation de faire construire un mur ou une cloison en bois pour empêcher les regards et de compenser le « dommage » causé19.

      Ainsi, à partir des Tanzimat, en essayant de définir les critères de l’occidentalisation, c’est l’interdit porté sur la femme et les limites de la mixité qui sont en fait l’objet de la controverse. En d’autres termes, l’ouverture vers l’Occident, la conscience du « progrès » se développent directement autour des relations entre les sexes, et de l’ordonnancement des espaces et des modes de vie qu’elles impliquent. Les frontières entre le privé et le public, mahrem/namahrem, l’intérieur et l’extérieur, subissent un changement à partir de la période des réformes, et commencent à changer la vie des femmes. A cette époque, dans les revues de mode non censurées par le régime d’Abdülhamid, on aborde le maquillage et la coiffure, l’usage des cosmétiques ; des femmes en tchador prennent des cours de gymnastique suédoise ; à l’École des beaux-arts, des jeunes filles utilisent comme modèles des sculptures grecques auxquelles on a noué des serviettes de bain autour des reins20.

      Les femmes s’éduquent, délaissent le voile, sortent en public, font de la gymnastique, dansent, se font photographier, etc., et adoptent ainsi le mode occidental de vie sociale. Le mahrem, l’espace privé des femmes, l’espace de l’interdit, commence à subir ces changements. Les divergences d’opinion entre les occidentalistes et les conservateurs se cristallisent autour de l’ouverture du mahrem. Le corps de la femme, qui symbolise la frontière entre le mahrem et le namahrem, entre l’espace privé et l’espace public, met en scène des projets sociaux différents. Ce n’est d’ailleurs pas un hasard si, de nos jours, les mouvements islamistes apparus après 1980 choisissent les mêmes symboles dans leurs querelles idéologiques. Une autre similitude entre la période des Tanzimat et les mouvements islamistes actuels est le désir d’un retour aux sources fondamentales de l’islam, l’utopie de « l’âge d’or ».

      De fait, pendant la période des Tanzimat, il est suggéré, pour la première fois, que la différence essentielle entre les mondes oriental et occidental tient à l’organisation des sphères sociales entre le privé et le public. C’est aussi durant cette période que l’essence même de l’occidentalisation prend forme dans un projet de « civilisation » qui signifie une transformation profonde de l’organisation sociale et du mode de vie traditionnels.

    

    
      Égalité occidentaliste, morale islamiste et tradition turquiste

      
        La période 1908-1919 de la deuxième Constitution voit, malgré l’effondrement de l’Empire, une effervescence des idéologies. C’est l’époque « des grands espoirs », selon Taşkiran, et de « la vie nouvelle », selon Ziya Gökalp, pendant laquelle les questions de la citoyenneté et de l’égalité de la femme sont à l’ordre du jour. C’est aussi celle où se forment les courants de pensée qui sont à l’origine des réformes kémalistes.

        Trois importants courants de pensée, islamiste, occidentaliste et turquiste, se distinguent alors les uns par rapport aux autres quant à leur diagnostic du déclin de l’Empire, quant aux remèdes qu’ils préconisent et quant à leur positionnement par rapport aux droits des femmes, qui apparaissent comme la ligne de divergence la plus fondamentale entre ces tendances21 . En fait, tous les courants réformistes de cette période sont partisans de l’idée de « progrès » et optent pour le modèle occidental, et il est difficile d’affirmer que les mouvements islamistes sont radicalement opposés à la modernisation et au progrès. La question importante est de décider jusqu’à quel point les mouvements occidentalistes sont conciliables avec la culture islamique. De fait, Ismail Kara affirme qu’il serait plus juste de voir dans le courant islamiste de la période de la deuxième Constitution non un refus de l’occidentalisation, mais plutôt une volonté de vêtir l’occidentalisation de l’identité islamique22. Aussi bien l’occidentalisme que les courants islamiste et turquiste sont traversés par le réformisme et les idées progressistes. Mais ils se différencient de façon nette quant à leur identité culturelle, dont les fondements sont constitués par les relations entre les hommes et les femmes, et par la façon de séparer et d’organiser les espaces du privé et du public. La vie intime et les relations entre les hommes et les femmes, dans la mesure où elles sont régies par les lois religieuses, constituent la particularité culturelle la plus profonde et la plus résistante au modèle culturel occidental. Les occidentalistes voient dans les traditions islamiques un obstacle à la civilisation et défendent l’idée que la femme doit briser cette chaîne de traditions ; les islamistes, accusant les occidentalistes d’imitation, désirent sauvegarder l’existence morale d’une société musulmane et la fidélité à la charia. Les turquistes, qui ne limitent pas l’identité morale à la religion islamique, recherchent la société idéale de l’avenir dans la vie turque du passé.
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