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INTRODUCTION



Depuis quelques siécles, le processus historique remet au devant de la scene mondiale des
événements, des faits d’actualités permettant a I’humanité de passer d’un état a un autre,
d’une époque a une autre, d’une pensée débouchant sur d’autres. Aujourd’hui, ce processus
historique semble avoir choisi de sortir quelques vieilles reliques du passé pour en faire des
neuves. C’est ainsi que 1’on se retrouve dans un monde obsédé par le phénomene religieux ou
plut6t antireligieux. Pour redécouvrir les contours de cette relique, nous proposons de nous

introduire dans le discours antireligieux qui a, actualité oblige, refait surface.
1- Le discours antireligieux : un contexte favorable ?

L’aube du nouveau millénaire a connu un basculement historique soumis a un clivage
idéologique inédit. Le monde est passé d’une bipolarisation communiste/capitaliste vers une

autre victime/ terroriste ou plutét monde/islamisme, voire monde/islam.

A la fin des années 1980, le New York Times titrait « La menace rouge est partie,
maintenant nous faisons face a [’Islam ». Le journal ira plus loin en affirmant que I’Islam est
assimilable au Nazisme en Allemagne et au mouvement Fasciste italien des années 1930%.
Quelques années plus tard, les événements du 11 septembre 2001 finiront par propulser ce
genre de constats médiatiques en premiere ligne. Ce qui aboutira a une équation simpliste

mais abordée au premier degré : gentils vs méchants.

Telle est la situation qui conditionnera le déroulement des événements les plus marquants
par la suite. Nous aurons ainsi 1’invasion américaine en Irak et la guerre civile ; les attentats
de Madrid et de Londres ; le soulévement des peuples arabes suivi de la tombée des régimes
en Libye, en Tunisie et en Egypte ; la guerre en Syrie et les attentats sans précédent a Paris.
Cet engrenage historique concrétise d’ailleurs un concept qui a suscit¢ de nombreux
commentaires allant de la critique virulente a I’approbation générale: le choc des
civilisations. Ce concept élaboré dans I’essai de Samuel Huntington qui porte le méme titre?,
oppose la civilisation occidentale et le mode de vie démocratique aux ambitions économiques
affichées par le monde multipolaire d’une part ; mais surtout a I’extrémisme idéologique
représenté par le monde musulman et ses différentes doctrines d’autre part. En d’autres
termes, I’essai remet au centre d’intérét le conflit Orient - Occident avec pour toile de fond la

question religieuse.

L Cité par Alain Gresh dans son article intitulé Islam et Médias publié par le site islamlaicite.org
2 Samuel Huntington, Le choc des civilisations, Editions Odile Jacob, Paris, 1997
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Il n’est donc pas surprenant de voir émerger dans différentes pensées et a travers plusieurs
genres discursifs des écrits a propos du fait religieux, en ’occurrence I’Islam et ses symboles.
Le champ médiatique peut d’ailleurs constituer une sorte de baromeétre pour mesurer cet
intérét sans cesse croissant pour la religion en général, musulmane en particulier. En 2012,
bien avant les attentats de Charlie Hebdo, I’éditorialiste Rokhaya Diallo publie un article ou
elle passe en revue des titres d’hebdomadaires et de journaux francais qui évoquent la

question de I’Islam. Voici comment elle présente la chose :

« "Cet islam sans géne", "Les convertis d’Allah"”, "Le spectre islamiste”, "La peur
de islam”, "Islam : ces vérités qui derangent”, "L Occident face a ['islam", "Les
islamistes et nous", "Pourquoi [’islam fait peur"... Ces deux dernieres semaines, les
unes du "Point" et de "Valeurs Actuelles" sont venues allonger la liste de ces titres

anxiogénes qui se sont succedés ces derniers mois en couverture de grands

hebdomadaires dinformation francais »°

Diallo semble reprocher a la presse frangaise son acharnement pour la religion musulmane
en les accusant d’alimenter la haine et I’islamophobie. Elle n’est d’ailleurs pas la seule a faire
ce reproche a I’idéologie dominante depuis les eévenements geopolitiques que nous avons
énumérés plus haut. Dans son ouvrage intitulé La haine de la religion, le philosophe Pierre
Tavanian affirme que le rejet religieux est comparable au discours islamophobe, et soutient
que son élan : « s’adosse a un registre argumentatif spécifique qui n’est ni celui de la laicité

en tant que telle ni celui du féminisme, mais celui du combat antireligieux ». *

Le méme auteur s’attaque dans son ouvrage a la fameuse citation de Carl Marx qui
désignait la religion comme « [’opium du peuple ». 1l soutient de ce fait que désormais, il
serait plus convenable de désigner la lutte antireligieuse mise en place par un discours

médiatique comme étant « [’opium du peuple ».

Ce discours antireligieux qui est véhiculé entre autre par le discours médiatique ne peut pas
prétendre a une quelconque légitimité s’il n’est pas confronté a un discours religieux qui
conforte son élan. Ainsi, on assiste ces dernieres décennies a une radicalisation du discours
religieux que I’on peut qualifier, d’un point de vue historique, de « soudaine » ou du moins
inattendue. Pour illustrer cela, prenons par exemple les propos du philosophe Michel Onfray

sur I’islam :

% Rokhaya Diallo, L’islam et les médias : cet acharnement sans géne, L’obs Le Plus publié le 08 novembre-
2012.
4 Pierre Tavernier, La Haine de la Religion, Editions La Découverte, Paris 2013, p. 9.
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« Si vous lisez le Coran, la vie du Prophete, les hadiths, on n'est pas du tout dans
la logique républicaine, on est dans une logique inégalitaire. On n'est pas dans une
logique féministe, mais misogyne, phallocrate. On n'est pas dans une logique
cosmopolite, on est dans une logique d'antisémitisme. On est dans la haine de
I'étranger, on n'est pas dans la logique pacifiste »°

Les propos d’Onfray résument la doctrine musulmane telle qu’elle est percue en Occident.
Rappelons que le philosophe frangais est I’auteur de plusieurs écrits sur la religion
musulmane dans lesquels il n’arréte pas dans ses différentes déclarations de parler au nom de

cette religion qu’il affirme connaitre contrairement a d’autres®

. Drailleurs, le discours
religieux qui est fortement médiatisé justifie les déclarations d’Onfray sur I’Islam et sa
doctrine. Il est indéniable que la médiatisation par des organes de presse propagandistes —
sans parler d’internet qui contient des sites, des blogs, des réseaux sociaux ou des chaines —
participe a la propagation du discours radical islamiste. L’exemple de la chaine gatarie Al-
Jazeera est édifiant a ce sujet. Reprenons les propos de la politologue tunisienne Olfa

Lamloum en ce qui concerne le caractere de la chaine :

« Une des singularités de la chaine dans l’espace médiatique panarabe est sans
conteste son traitement de [’islam politique. Al-Jazeera a choisi de donner la
parole, sans tabou ni émoi, a toutes les expressions islamistes: des plus libérales
aux plus extrémistes. Elle a été par la-méme un grand espace de débat public pour
la critique des politiques d’éradication de l'islamisme et un lieu de banalisation de

ce courant politique »’

Ainsi force est de constater qu’a 1’époque actuelle, il est impossible d’éviter le sujet de
I’Islam ou de I’islamisme. Ce constat est, selon nous, sans équivoque a juger par les débats
médiatiques, les productions artistiques et littéraires, ou encore les innombrables essais a
polémiques qui sont consacrés a la religion musulmane. En ce sens, ce regain d’intérét pour le
discours antireligieux ou religieux suscite notre attention et nous amene a nous interroger sur
ses orientations actuelles, son intention affichée et implicite, son inscription dans les
différents genres et formations discursives. Comment alors pouvons-nous aborder le discours

antireligieux dans le domaine de I’analyse du discours ?

® Propos recueillis lors d’une interview de Michel Onfray dans la radio frangaise RMC EN JUIN 2010.

& Nous ne faisons ici que reprendre le positionnement d’Onfray qui a déclaré a plusieurs reprises que beaucoup
qui critiquent ou défendent 1’Islam ne le connaissent pas car ils n’ont jamais lu le Coran ou les Hadiths.

7 Olfa Lamloum, « Al-Jazeera, miroir rebelle et ambigu du monde arabe », <http://oumma.com/Entretien-avec-
Olfa-Lamloum-Al>
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2-Le discours antireligieux : un discours comme un autre ?

Comme nous pouvons le constater, le discours antireligieux a trouvé un terrain
géopolitique favorable a sa propagation. Il a surtout été conforté par un discours religieux
particulierement violent. Nous reviendrons au cours de notre travail sur la définition des deux

discours religieux et antireligieux. Mais avant cela, que pouvons nous dire a leur sujet ?

Il nous faut préciser que le discours religieux tout comme son antagoniste sont considerés
du point de vue de I’analyse du discours comme des « types » de discours. Ce que nous
entendons par «type » de discours ne doit toutefois pas étre confondu avec « genre » du
discours. Par type nous entendons la portée sémantique, thématique ou idéologique donnée
par un locuteur afin de véhiculer un message précis et prédéterminé. Dominique Maingueneau

définit la notion de discours comme suit :

« [C’est] un systeme de contraintes qui régissent la production d’un ensemble
illimité d’énoncés a partir d’une certaine position sociale ou idéologique (par

exemple le discours féministe) »®

Nous comprenons par cette définition que tout type de discours répond a une inscription
sociale ou idéologique que lui confere 1’énonciateur. Le discours antireligicux peut alors étre
assumé a partir de diverses positions : athéiste, matérialiste, laique, politique, philosophique,
voire méme théologique. Toujours est-il que nous devons préciser que lorsque nous parlons
de discours antireligieux en termes d’analyse du discours, nous entendons par la un discours
qui s’oppose a celui qui est fait au nom de la religion. Autrement dit, ¢’est un discours qui est
porté contre I’instance discursive de la religion. Nous ne parlons donc pas de spiritualité, de

foi, ni méme de religiosité qui ne seront pas de notre ressort lors de ce travail.

Le discours antireligieux doit donc étre considéré, autant que les autres, selon une
organisation discursive particuliere complete, qu’elle soit argumentative, vindicative ou autre.
Il doit étre considéré selon le genre de discours qui I’aborde : un roman, un article, une
conférence, un tract, un sermon...etc. Le discours antireligieux doit étre étudié d’apres
’orientation idéologique du locuteur, son positionnement, son inscription dans une forme de

discours spécifique, bref suivant la scéne énonciative qui encadre son discours®. Enfin, il peut

8 Georges-Elia Sarfati, Eléments d’Analyse du Discours, Editions Nathan, Paris 1997, p. 14.

® Tous ces traits du discours ainsi énumérés ont été élaborés par plusieurs théoriciens de ’analyse du discours.
Citons Dominique Maingueneau, Analyser Les Textes de Communication, Editions Armand Colin, Paris, 2016,
pp 46 — 50.
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¢galement étre pris en considération selon son intentionnalité, sa mise en ceuvre et son mode
de production. On parle dans ce cas de l'interdiscours qui englobe le champ discursif,

’univers discursif et I’espace discursif®.

Tous ces éléments qui caractérisent le discours de maniere générale peuvent étre appliqués
au discours littéraire qui, par sa subtilité et sa grille infinie de lecture, peut offrir plusieurs
facettes quant a la mise en place de ce type de discours et a son analyse. L’amélioration des
relations entre linguistique et littérature qui a d’ailleurs donné naissance a une linguistique du
texte littéraire nous permet d’élargir notre champ de recherche a propos du discours

antireligieux en littérature. Quel corpus nous avons choisi pour notre analyse?

3-Sansal et Bachi, deux romanciers différents, deux ceuvres

complémentaires

La question du fait religieux au sein de la littérature ne date pas d’hier et il serait
impossible pour nous d’en dresser méme un bref apergu tant que cette thematique y est
presque toujours présente. La littérature algérienne d’expression francaise n’a pas fait
exception. Nous pouvons méme dire, compte tenu de son avénement récent que cette
littérature a toujours et dans toutes ses ceuvres abordé le fait religieux dans tous ses états et a

différents degrés.

Ceci s’explique par le contexte qui a vu émerger le roman algérien francophone et sa
difficulté a se départir d’un référent qui devient parfois encombrant. D’ailleurs, cette
particularité de la littérature francophone fera I’objet, compte tenu de notre sujet de recherche,
d’une étude a part entiére. Rappelons seulement lors de notre introduction que le fait religieux
est abordé dans la littérature algérienne selon le facteur historique que 1’on peut énumérer
comme suit : le discours colonial assimilationniste ; la littérature dite de combat a partir des
années 1950 ; la période post coloniale qui coincide avec I’instrumentalisation religieuse par
le régime algérien et I’arabisation forcée du peuple ; enfin la période de la décennie noire qui
est imprégnée de la thématique religieuse a cause de la menace islamiste en Algérie. Lors de
cette période, nous avons assisté a la naissance de ce qu’on désigne par littérature de
« 'urgence », une littérature née dans 1'urgence pour les écrivains de dénoncer la situation en

Algérie. C’est donc pendant cette période que nous vivons une floraison de discours

10 Ces différents points feront I’objet lors de notre travail de définitions plus précises selon les besoin de notre
problématique.
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antireligieux pour s’opposer a l'un des discours religieux, celui du fondamentalisme

islamique®?.

Dans ce court récapitulatif concernant la présence du religieux au sein de la production
littéraire algérienne, nous ne pouvons ignorer un trait particulier de sa production et de son
édition : sa dépendance d’un systéme éditorial étranger, en ’occurrence ici francais. Cet
élément qui nous semble important ne manquera pas de prendre une part a notre réflexion
analytique du corpus. L’inscription du roman algérien dans une perspective postmoderne, qui
se veut détachée de la période urgentiste qui I’a caractérisé pendant plus d’une décennie nous
servira aussi pour mesurer les enjeux littéraires de notre corpus. C’est en ce sens que les
ceuvres de Boualem Sansal et de Salim Bachi nous semblent significatives puisqu’ils abordent
la question musulmane non plus dans le cadre de 1’Algérie mais en I’inscrivant dans une
optique universelle, donc élargie. Dans le cadre de notre travail, nous avons choisi comme
corpus d’étude 2084, La Fin du Monde de Sansal publié en 2015, ainsi que Le Silence de
Mahomet de Bachi publié en 2008.

Si nous avons choisi comme objet de recherche ces deux romans, ce n’est pas par hasard.

Notre choix est dicté par divers motifs.

Tout d’abord, en raison de la thématique religieuse trés présente dans I’ceuvre des deux
romanciers. En effet, tous les romans des deux auteurs, tous les articles et récits (ou presque)
abordent la question musulmane et le fait religieux en général. Depuis Le Sermon des
Barbares publié en 1999, en passant par Le Village de [’Allemand (2008) ou encore Rue
Darwin (2011) et Gouverner au Nom d’Allah (essai, 2013) - pour ne citer que ceux-ci - tous
ces écrits de Sansal accordent un grand intérét a la foi, au discours islamiste, aux fondements
de la religion musulmane, et aussi a I’athéisme. La production littéraire de Bachi n’est pas
différente. Avec Tuez-les Tous (2006), Moi, Khaled Kelkal (2012), Dieu, Allah, Moi et les
Autres (2017), et Un Jeune Homme en Colére (2018), Bachi met la religion au centre de sa
réflexion romanesque en abordant notamment le théeme des attentats islamistes, de la foi

intime ou encore de la révolte individuelle.

L’intérét des deux auteurs a la religion musulmane et aux discours qui la composent se
vérifie aussi dans leurs déclarations médiatiques et leur positionnement respectifs sur la

question. En plus du fait qu’ils soient présentés comme des auteurs qui ont une grande

1 Nous ne manquerons pas lors de notre travail de revenir sur la définition du discours religieux et ses
différentes orientations idéologique ou politiques.
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connaissance de I’Islam, Bachi et Sansal multiplient les déclarations a propos de I’Islam. Ils
n’hésitent pas a donner leur avis sur 1’évolution de la pensée islamique ou sur I’histoire
musulmane. Sansal déclare lors d’une interview a la radio frangaise que « la frontiére entre
Uislam et l'islamisme est difficile a cerner ». |l ira méme jusqu’a confirmer le contraire en
disant que « [’islamisme n’est qu’une évolution de [’islam.»*?. Quant & Salim Bachi, il
n’hésite pas a se mettre en avant en déclarant ne pas étre croyant tout en refusant I’héritage
exclusivement islamique de 1I’Algérie'®. Nous aborderons d’ailleurs lors de notre analyse la
question du positionnement médiatique et littéraire des deux auteurs sur la question

musulmane.

Le contexte qui a vu naitre les deux romans de notre corpus est aussi un point essentiel qui
a conditionné notre choix. Le Silence de Mahomet publié en 2008 coincide avec la polémique
autour des caricatures du prophete de I’Islam. Ces caricatures ont provoqué un grand émoi
dans la communauté musulmane que ce soit dans les pays musulmans ou en Occident.
Drailleurs, le romancier qui inscrit son entreprise dans le cadre de 1’éclairage et pour un appel
a la tolérance et au réformisme islamique explique la portée de son roman et de son discours
comme sulit :

« Il fallait que je mette en lumiére ce qu'il y avait de mieux dans I'islam a travers la

figure du Prophéte. »'
Avant d’ajouter plus loin :

« Raconter I'histoire de cet homme exceptionnel me tenait a ceceur mais il me
semblait nécessaire que les musulmans - et les non-musulmans -, qui entendent
toujours parler de lui par des spécialistes ou des agitateurs, puissent se faire leur
propre idée de ce personnage. Je n'ai rien inventé, j'ai cherché a le cerner a
travers les textes, mais j'ai pensé gu'un roman apporterait nécessairement un

éclairage plus apaisé sur la figure de Mahomet »*°

Ces déclarations de Bachi afin de justifier son entreprise romanesque font écho a la
polémique autour des caricatures, d’ou I’intérét de I’auteur de clarifier sa position dans le

champ littéraire et médiatique de 1’époque.

12 Propos recueillis lors d’une interview de Boualem Sansal a la radio Europel le 23/10/2015

13 Voir & ce propos son interview sur la chaine TV5 Monde, le 22 janvier 2017

14 Article écrit par Bernard Loupias, intitulé « Mahomet a quatre voix », publié sur le Nouvelobs.com le 11
décembre 2008

15 1hid.
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2084, La Fin du Monde de Sansal, publié en 2015 a pour contexte les attaques terroristes
en France durant la méme année. Les attentats de Charlie Hebdo ainsi que ceux du Bataclan
provoquent une onde de choc en France tant par leur caractére inédit que par leur violence. On
les a méme qualifié pat « le 11 septembre francais ». Ce qui explique sans doute le succeés de
I’ceuvre et sa nomination a plusieurs prix littéraires. Lorsqu’on lui demande de commenter les

attentats en France, voici ce que déclare Sansal :

« Je vois se reproduire en France, en Europe ce qui s’est déja produit dans mon

pays I'Algérie »*®

Il ira méme jusqu’a prédire un scénario catastrophique pour la France en disant :

« Sur le plan sécuritaire, cela va s’aggraver car c’est [le terrorisme] un processus
naturel qui s’inscrit dans une action réaction (...). Il faudra introduire ['Islam et le

terrorisme dans la politique frangaise»*’

Ces déclarations démontrent que Sansal est considéré comme légitime pour parler de
I’Islam et d’expliquer son discours, voire son danger pour les frangais. Il est d’ailleurs
considéré comme un lanceur d’alerte en dénoncant les dérives de I’islamisme radical. La

Iégitimité auctoriale des deux auteurs sera également un point crucial dans notre analyse.

Enfin, nous invoquerons le prétexte d’écriture des deux récits comme critére de choix de
notre corpus. En effet, les deux romans abordent la question religieuse de facon inédite, en
tout cas dans le champ littéraire actuel. Le roman de Bachi est une biographie fictionnelle de
la vie du prophéte de I’Islam. I1 met en scéne une polyphonie narrative pour raconter la vie de
ce dernier et les principaux événements qui I’ont marquée. 2084 raconte plut6t le monde régi
par une dictature religieuse en 2084. Sansal met en scene une société future qui ne vit et ne
meurt que par la religion et ses symboles. L’inscription du récit dans le roman d’anticipation

prendra une grande part dans notre réflexion.

Nous allons définir notre corpus dans notre travail de maniére plus détaillée, or nous
pouvons déja dire que les deux romans semblent se compléter I'un et ’autre. Le premier
revisite I’histoire et le passé de I'Islam a travers la figure de son prophéte, tandis que le
second anticipe son avenir puisque son récit est allusif comme nous le verrons a la doctrine

musulmane. Les deux semblent se rejoindre dans leur inscription discursive a éclairer le

16 Propos recueillis sur la radio Franceinfo, le 20 novembre 2015.
7 1hid.
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présent. C’est ce qui nous autorise de les regrouper en un seul et méme corpus et de les

analyser en répondant aux questions que voici :

1- Quels sont les critéres narratifs, discursifs ou idéologiques que 1’on peut identifier pour
parler du discours antireligieux dans les deux romans?

2- Comment se manifeste I’originalité de ces deux corpus dans leur approche du fait religieux
et quelles conséquences en tirer au sein de la doxa actuelle ?

3- Qu’est-ce qui caractérisent le récit biographique et le récit dystopique au sein de cette
thématique? Existe-t-il au-dela de leur structure apparente une visée idéologique, sociale ou
littéraire ?

4- Quelle est la finalité lexicale et sémantique dans ces deux romans pour rendre compte ou
non du discours antireligieux ?

5- En dernier lieu, comment se manifeste le positionnement des deux auteurs sur le fait

religieux en corrélation avec leurs ceuvres respectives et leur image d’auteur ?

Au terme de cette lecture, qu’allons-nous concretement apporter a tout ce qui a déja été dit,
étudie et écrit sur le sujet ? Et quelle méthodologie de recherche allons-nous suivre pour

mener a bien notre réflexion ?

Notre ambition se résume, par le biais de notre lecture dans les perspectives suivantes :
d’abord révéler une facette peu abordée ou admise dans les réflexions sur la production
littéraire algérienne. Dans quelle lignée et pour quel lectorat se présente-elle notamment dans
le climat idéologique actuel ? Quelles peuvent étre les stratégies discursives mises en place
pour nourrir éventuellement ce type de discours ? Par notre lecture de ces écrits, nous
souhaiterions apporter un petit plus a la réflexion sur I’intention discursive et analytique de la
littérature algérienne d’expression frangaise, et surtout a ’intérét du discours antireligieux qui

lui est jusqu’a un certain point afférent.

A propos de la méthodologie que nous adopterons lors de notre travail, nous dirons que
nous n’avons privilégié aucune approche en particulier. Nous tentons de concilier les concepts
littéraires et linguistiques que nous jugeons utiles et adaptables a notre recherche. Tout en les
inscrivant dans le domaine de 1’analyse du discours, nous avons opté dans la premiere partie
pour une approche structurale et narratologique qui nous permettra de dégager I’inscription du

discours antireligieux dans notre corpus.
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Lors de la deuxiéme partie, nous avons fait appel non de maniére exclusive ni exhaustive a
I’approche pragmatique afin d’analyser les stratégies argumentatives et discursives qui
concrétisent 1’originalité des deux romans dans leur discours sur le fait religieux. Nous avons
également utilisé la méthode de la sémantique globale pour étudier le lexique du corpus qui
détient selon nous une part importante pour rendre compte du discours antireligieux. Dans la
troisieme partie ou nous abordons les enjeux littéraires et médiatiques des deux récits,
I’approche sémiotique nous permet de dégager I’importance de la généricité des ceuvres et son

importance pour la réception médiatique.
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PREMIERE PARTIE.

L_e discours antireligieux entre paratexte

et structure
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Introduction

« Le probleme central pour [’occident n’est
pas le fondamentalisme islamique. C’est
Uislam, civilisation différente dont les
représentants sont convaincus de la
supériorité de leur culture et obsédés pas
Uinfériorité de leur puissance. »'8
Iy a des phrases, des expressions, des mots prononcés ou écrits qui ont cette fonction de
résumer une situation, une pensée, parfois méme définir une idéologie et un concept ; la

citation de Samuel Huntington qui ouvre cette introduction remplit cette fonction.

La question de I’Islam a toujours suscité de nombreuses réflexions mélées d’une profonde
admiration et d’une peur violente de la part du monde occidental. Il n’est pas politicien,
philosophe, écrivain, romancier, journaliste, chroniqueur, animateur de débats télévisés et
méme parfois artiste et humoriste qui n’ait abordé cette question. C’est méme devenu, pour

certaines de ces figures médiatiques un passage oblige.

Dans cette premiére partie de notre travail, nous suggérons d’abord d’établir un constat
concret de ce phénomene a travers le premier chapitre : « L’image de l'islam en occident ».
Nous reviendrons dans ce chapitre sur les principales étapes qui ont marqué la relation entre
Islam et occident. A travers le témoignage d’écrivains et de voyageurs, ’opinion d’essayistes
chrétiens ou laiques, ou la pensée philosophique en occident nous tenterons de déterminer les
circonstances qui ont conditionné certain discours au détriment d’un autre a différents
moments historiques. En outre, nous tenterons de définir aussi le discours religieux afin de
préciser ce que nous entendons par le discours antireligieux et de déterminer la perspective
dans laquelle nous utiliserons ce qualificatif a propos de notre corpus d’étude. Le but de ce
premier chapitre est donc de definir les critéres et les éléments qui permettent de parler de la

présence du discours antireligieux dans notre corpus.

Nous aborderons dans le second chapitre intitulé « Etude paratextuelle et présentation du
corpus » la présentation de notre corpus d’étude, d’abord en procédant a son identification en
termes d’analyse du discours; puis a travers le résumé des deux romans et du genre
romanesque auquel ils appartiennent. Nous opterons ensuite pour une étude paratextuelle
étant donnée son importance pour le texte lui-méme et surtout comme premiére manifestation

d’un contre discours religieux.

18 Samuel Huntington, op.cit. p.239.
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Dans le chapitre trois intitulé « Etude narrative du corpus », nous tenterons de voir la
facon se concrétise le discours antireligieux des deux récits a travers des éléments
narratologiques. Ainsi, nous nous focaliserons sur 1’étude des personnages et leur évolution
dans un cadre spatiotemporel précis. Ces deux points majeurs que nous avons choisi
détermineront le fonctionnement de I’intrigue romanesque et mesureront la teneur du discours

antireligieux au niveau macro-textuel.

Le principal but de cette premiére partie est de répondre au premier questionnement de
notre problématique qui est de savoir pourquoi nous parlons de discours antireligieux dans les
deux romans de notre corpus. Il s’agira aussi de révéler la fagon dont se manifeste ce discours
a la surface des récits et ceci avant de nous intéresser au niveau micro-textuel dans la seconde

partie.
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CHAPITRE UN.

L’image de I’Islam en occident
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Introduction

En nous aidant de quelques biographies occidentales sur la vie du prophéte de I’islam, ainsi
que les réflexions philosophiques et anthologiques qui sont consacrées a sa personne et a sa
religion, nous tenterons dans ce chapitre de dresser un panorama des différentes visions
occidentales que suscitent ces deux thémes, Mahomet et I’islam. De ce fait, nous mesurerons
la teneur des deux discours portés sur I’islam, a savoir le discours religieux et le discours
antireligieux que nous définirons au cours de ce bref apercu. Nous nous appuierons sur les
informations collectées dans ces points pour nous permettre d’analyser la structure narrative

de notre corpus dans la suite de la premiére partie.

1. L’Islam et son prophéte vus par I’occident

Depuis les croisades lancées contre 1’expansion de I’Islam en occident vers la fin du
onzieme siecle, le monde musulman et le monde occidental n’ont cessé de se heurter par
moments, ou de se jauger avec animosité par d’autres. Les désaccords a propos de Jerusalem
qui datent de la deuxieme croisade en I’an 1146, la prise de Constantinople en 1453 par les
Ottomans, la campagne de colonisation menée par les Européens contre les terres
musulmanes et ’impérialisme occidental pour la gouvernance mondiale - pour ne citer que

ces événements - ont toujours entretenu des braises de cette hostilité historique.

Il n’est donc pas étrange que les occidentaux se penchent sur les questions relatives a
I’Islam. Ceci dit, cette opposition entre Islam et Occident s’est faite selon deux considérations
distinctes : I'Islam contre la Chrétienté, d’une part, et I’lslam contre la laicité, d’autre part.

Regardons de plus pres comment cette relation a évolué au cours des siécles.

1.1- Durant le Moyen-age

L’¢largissement de la religion musulmane aux portes des terres européennes a ébranlé le
monde chrétien qui craignait pour la sauvegarde de sa croyance et de ses racines. Tous les
moyens ont été entrepris pour stopper cette influence grandissante des Sarrasins. Outre les
croisades lancées au nom de cette sauvegarde, on a commencé a s’intéresser de plus en plus
aux fondements de I’Islam en menant des réflexions sur ses principes et son prophete. Ces
réflexions avaient pour but de valoriser la religion chrétienne et par la méme de déconsidérer

I’existence de la religion musulmane. C’est cette attitude que Victor Segesvary appelle la
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méthode apologétique et polémique® : tantdt on faisait I’apologie du christianisme, tantdt on
polémiquait sur 1’Islam. Cette méthode est compréhensible et logique dans la mesure ou la
majorité des travaux effectués a été réalisée par des hommes d’église ou bénéficiant de sa
protection et de son autorité. Toute littérature dite populaire qui S’intéresse a 1’Islam est
considérée a cette époque comme un «un sous-produit des ceuvres littéraires

ecclésiastiques.»?.

C’est en ce sens qu’au XIIéme siecle, a I’initiative de I’abbé de Cluny, une traduction du
Coran en latin est réalisée et publiée en 1’an 1143%%, Cette premiére traduction du livre saint
de I'Islam est annotée de plusieurs références a la vie du prophéte insistant sur quelques
événements précis qui prétent a confusion et donc a polémisation. Bien que d’un point de vue
intellectuel et purement scientifique, 1’ccuvre aurait di étre une date importante dans la
relation entre la religion musulmane et 1’Occident, elle avait surtout pour visée cachée de
discréditer aux yeux des chrétiens d’Europe®2. Ce Coran traduit est considéré tout au long du
Moyen- Age jusqu’a la Renaissance comme la version canonique du livre des Mahométans, et
ce malgré ses jugements de valeur et son caractere subjectif. L’initiative a longtemps
conditionné la vision chrétienne sur I’'Islam. Elle n’est de ce point de vue pas la seule. Nous

aurons I’occasion d’en citer d’autres tout au long de notre réflexion.

La traduction réalisée par Marc de Tolede au début du siécle suivant est une preuve de
I’intérét croissant des chrétiens pour le livre saint de I’Islam. Mais c’est surtout la biographie
du prophéte qui accompagne sa traduction qui reste célebre. L’auteur y affirme que le
prophéte de I’Islam connaissait les anciens livres sacrés des juifs et des chrétiens sur le bout

des doigts mettant ainsi en doute ’authenticité du coran. Il est rejoint dans sa réinterprétation

19 Victor Segesvary, L Islam et la Réforme, Editions Mikes International, La Haye, 2005, p19

20 |bid., p20

2L || faut toutefois préciser que les écrits concernant I’Islam écrits par les chrétiens n’ont pas commencé au
Xlleme siecle. Plusieurs auteurs appartenant notamment a la chrétienté byzantine ont consacré des textes a la
religion musulmane suivant la méme méthode que mentionne Segesvary. Nous pouvons citer entre autres
Théophane Le Confesseur ; Nicétas de Byzance ; Barthélémy d’Edesse et Jean Damascéne. Néanmoins, la
majorité de leurs textes traitaient essentiellement de questions d’ordre théologique comme la Trinité, Jésus
prophéte ou Dieu, I'Islam comme secte chrétienne...etc. Ceci peut s’expliquer par le fait que les auteurs
byzantins n’étaient pas sous la diction d’un contexte d’adversit¢ de méme ampleur que ceux des siécles suivants,
d’une part. D’autre part, la récente apparition de I’Islam suscitait en eux un intérét intellectuel et confessionnel
plutdt que civilisationnel ou territorial. C’est pour cette raison que nous avons choisi lors de ce chapitre de passer
directement a la période de confrontation entre I’Islam et ’occident car celle-Ci est plus & méme de servir notre
thése.

22 Sylvette Larzul, Les premiéres traductions francaises du Coran, (XVII®-XIX® siécles), Archives de sciences
sociales des religions, 147 | juillet-septembre 2009, http://assr.revues.org/21429 ; DOI : 10.4000/assr.21429,
consulté le 17 mars 2017
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par I’abbé de Cluny qui classe la religion musulmane parmi les hérésies qu’a connues le

christianisme pendant le premier millénaire.?

Il n’y a pas que les traductions et la réécriture biographique qui ont marqué I’intérét de
I’occident pour I’Islam. Le romanesque et la fiction ont également leur part du discours
occidental a propos de I’Orient. En 1258 est publié un roman en vers intitulé Le Roman de
Mahomet d’Alexandre Dupont adapté des poémes intitulés Otia De Machomete®* de Gautier
de Compiégne écrit environ un siecle plus tot. Dans ce roman versifié, Dupont dresse une
biographie du prophéte de I’islam qui restera gravée dans I’imaginaire européen et chrétien
pendant plusieurs siécles. En reprenant la méme image légendaire de Gautier de Compiégne?,
I’auteur présente son personnage « Mahomet » comme un homme qui a eu un précepteur
chrétien. 1l lui aurait confié¢ des secrets religieux pour calmer ses crises d’épilepsies.?°En
outre, Alexandre Dupont réfute 1’analphabétisme du prophete chose que Salim Bachi fait

également dans son roman comme nous le verrons plus loin.

Dans ce registre fictionnel, nous ne pouvons parler du regard occidental sur la religion
Mahométane sans parler du Livre de la Loi au Sarrazin de Raimond Lulle écrit au XIVeme
siecle. Ce livre est la quatrieme partie du traite intitulé Le Livre du Gentil et des trois sages. Il
y est question d’un débat qui oppose trois religieux représentant chacun les trois religions
monothéistes a un gentil, quelqu’un qui ne croit a aucune de ces religions mais qui se dit
chercheur de vérité. Vers la fin de ce débat, le gentil opte finalement pour la religion
chrétienne comme seule détentrice de la vérité?’. La conclusion finale du traité a pour but de
faire I’apologie du christianisme contre I’Islam. Lulle est mu par son désir de connaitre la
religion musulmane. 1l est méme crédité de la part de ’autorité cléricale comme missionnaire
aupres des infideles musulmans. Apres avoir appris la langue arabe, il a effectué plusieurs

voyages en Afrique du Nord et a fréquenté les savants musulmans pendant plusieurs années.

2 Victor Segesvary, op.cit. p. 27.

24 11 existe trés peu d’informations sur ce recueil de poéme notamment a propos de la langue d’origine dans
laquelle il a été composé.

%5 Cambier Guy. Yvan G. Lepage et R. B. C. Huygens, Le « Roman de Mahomet » de Alexandre du Pont (1258).
Avec le texte des « Otia de Machomete » de Gautier de Compiegne, 1977, publié dans les Cahiers de civilisation
médiévale, 24e année (n°95-96), Juillet-décembre 1981. pp. 303-304 http://www.persee.fr/doc/ccmed_0007-
9731 1981 num_24 95 2184 t1 0303 0000 4. Article consulté le 24 mars 2017.

% Alexandre Dupont, Le roman de Mahomet, Editions Gallica, Collections Bnf (Version électronique) ,1978

27 Raimond Lulle, Livre de la loi au Sarrazin, Editions Gallica, Collections Bnf (Version électronique) ,1978
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Le but de ses voyages est d’apporter la foi chrétienne en terres musulmanes et aussi de

découvrir les défaillances de la religion rivale au Christianisme.?

Tous les écrits que nous venons de mentionner ainsi que bien d’autres ont conditionné la
perception de I’Islam chez les chrétiens et les occidentaux au Moyen-age et bien au-dela. De
cette perception « polémiste » naitra cette représentation de I’'Islam qui influencera 1’esprit
occidental jusqu’a 1’époque de la Renaissance et des études orientalistes. Norman Daniel

résumera cette influence par les mots suivants :

« Les gens semblent s'imaginer qu'une société d'une conception différente est
dangereuse sinon hostile, et I'ouverture spasmodique d'hostilités entre I'lslam et la
chrétienté, au cours de toute I'histoire, fut la manifestation de cette mentalité. Sous
I'effet d'un sentiment de danger, réel ou imaginaire, une image déformée des
croyances de leurs ennemis s'installe, apparemment, dans I'esprit des gens. Par
suite de malentendus et de fausses idées, ce qu'on voit des croyances et des meeurs
d'une communauté se transforme en mythe incontesté au sein d'une autre
communauté et peut y revétir une forme si contrefaite qu'elle ne correspond plus

guére aux faits réels. »
Il ajoutera plus loin :

Les doctrines spirituelles de I'ennemi sont interprétées de maniere restrictive et
sous l'influence de préjugés, et les faits eux-mémes se trouvent modifiés, en toute
bonne foi, afin de répondre au besoin de l'interprétation. De cette maniére, un
ensemble de croyances se constitue relativement a ce qu'un autre groupe confesse.
Une « Veérité véritable » s'établit qui est en parfait contraste avec ce que I'ennemi
prétend croire ; mais I'ennemi n'est pas autorisé a se défendre lui-méme. Un tel
enseignement sur un autre enseignement se répete alors ici ou la et obtient

confirmation par suite de répétitions sous des formes peu variées. »*°

Les deux citations que nous mentionnons résument bien I’élaboration de I’image de 1’Islam
chez les Européens. Dans ce passage, Daniel démontre les étapes d’une représentation
mentale ou, comme le nomme Sagesvary un processus psychologique qui conduit a une

conception particuliere de la religion musulmane. D’abord il y a un préjugé suscité par un

28 Morazzani André. Raymond Lulle, le Docteur illuminé. In: Bulletin de I'Association Guillaume Budé, n°2, juin
1963. pp. 190-208;doi : 10.3406/bude.1963.4030 http://www.persee.fr/doc/bude_0004-
5527_1963 num_1_2 4030

29 Cité par Victor Segesvary, op.cit. p. 20.
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danger réel ou imaginaire qui se transforme en mythe alimenté par une succession de
croyances et d’informations erronées. Cela entraine une déformation compléte d’une série de
faits pour arriver enfin vers la construction d’une vérité. Celle-ci sera basée sur un savoir

supposé étre conforme a la réalité et qui sera la vérité incontestée.

Malgré cette image de I’Islam véhiculée durant tout le Moyen-age par plusieurs auteurs, il
y en a eu quelques-uns que Segesvary appelle les non-conformistes, qui se sont intéresses a
cette religion de maniére plus objective sinon positive. Nous citerons Pascase Radhet,
Guillaume de Tripoli, Roger Bacon et Jean Wyclif. Ceux-ci ont tenu dans leurs écrits un
langage plus tolérant en appelant a une compréhension juste de I'Islam et en pronant un
dialogue interreligieux. Cependant mis a part Roger Bacon, tous les autres 1’ont fait dans un
but ultime : convertir les musulmans a la foi chrétienne. Ils considéraient en effet I’Islam
comme une dérivation du Christianisme et imputaient aux représentants chrétiens la
responsabilité de sa création. Ils ont accusé ainsi le corps du clergé d’avoir abandonné la
véritable foi du Christ encourageant du coup I’avénement de I’Islam et de son succés. Ces
auteurs, des hommes d’église, ont proposé alors de ramener a travers le dialogue et la parole

les mahométans sur le droit chemin.

Cette initiative intellectuelle des non-conformistes ainsi que la précédente démarche
missionnaire de Raymond Lulle auprés des représentants de I’Islam influenceront les
humanistes et les réformistes de la période de la Renaissance, notamment a partir du XVéme

siecle.
1.2- Durant la Renaissance jusqu’a la période classique

Au lendemain de la prise de Constantinople alors capitale Byzantine par les Ottomans, la
peur et la méfiance a 1’égard du mahométisme frappant a la porte de I’Europe orientale sont
de plus en plus grandissante. Ceci a eu pour conséquence un nouvel élan pour une meilleure
connaissance de I’Islam qui se fera notamment par le biais de ’apprentissage de la langue
arabe. On assiste alors a la naissance des études orientalistes. Durant la période du XVeéme et
du XViéme siécles marquée par la Renaissance et 1’Humanisme, plusieurs auteurs
entreprennent d’acquérir et d’enseigner la langue arabe provoquant du coup un profond
désaccord quant a la raison de leur entreprise en tant qu’humanistes. En effet, certains ont
voulu prémunir la foi chrétienne en poursuivant I’apologétique et la polémique

antimusulmane du Moyen-4ge comme Lefévre d’Etaples. D’autres ont par contre souhaité
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rapprocher les églises occidentales et orientales arabisantes en leurs faisant parvenir des
manuscrits latins traduits en arabe. C’est ce qu’ont fait par exemple Teseo Amrogio et Léon
I’ Africain. Enfin, il y eu ceux qui ont désiré rompre complétement avec I’attitude médiévale
hostile a I’Islam comme Nicolas de Cues et Jean Ségovie. Ces derniers considerent cette
religion et son prophéte comme une variante du christianisme qui a réussi a déraciner le
paganisme en Orient. Par conséquent, ils ont appelé a établir un dialogue interreligieux entre
les représentants des deux croyances.

Par la suite, deux événements historiques vont conditionner la perception de 1’Islam en
Occident durant la Renaissance : la naissance du protestantisme et la paix signée entre les
Ottomans et Frangois Premier. Le premier événement a donné naissance a des auteurs
protestants peu desireux de se conformer aux exigences catholiques. Ils se libérent alors de la
perspective moyenageuse donnée a 1’étude de la religion Mahométane. Le second a permis
entre autre ’avénement de véritables études islamologistes et a 1’établissement de ce qu’on
appelle 1’Orientalisme Moderne. Ces deux facteurs historiques vont lancer une nouvelle
maniére de s’intéresser a I’Islam. Plusieurs auteurs vont tenter de rendre plus scientifique leur
approche de la « secte » mahométane en accordant comme référence a leurs écrits une source
musulmane exclusive. Ceci implique la nécessité d’apprendre la langue arabe pour dépasser
les jugements de valeur que peuvent comporter la traduction latine. Les travaux de Guillaume

Postel et de Théodore Bibliander sont représentatifs de cette période.

Postel est considéré comme 1’humaniste qui a ceuvré le plus afin d’apporter un regard neuf
sur I'Islam. Ses ceuvres sont considérées comme la matrice des études orientalistes et
islamologistes actuelles. Bien qu’il ait déclaré a la fin de sa vie que son ceuvre s’inscrivait
dans un projet apologétique au profit du christianisme, il n’a pas cessé de se considérer lui-
méme comme chercheur de vérité. 1l est le premier a avoir annulé tout ce qui a été dit et écrit
sur I’Islam durant les siécles précédents et a avoir parlé de civilisation musulmane. Postel est
surtout connu pour avoir été le premier professeur de la langue arabe a la premiere chaire des

études arabes a Paris en 1539 qui deviendra plus-tard le Collége de France.

Théodore Bibliander a affiché les mémes ambitions que Postel avec qui il était en contact.
S’intéressant a I’Islam et a sa doctrine, il publie en 1543 une traduction du Coran qui
deviendra la traduction référentielle par excellence du livre saint. Ceci dit, sa traduction

accompagnée d’une documentation riche sur 1’Islam, Bibliander la présente comme une
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réponse aux nombreuses conversions des chrétiens a la doctrine musulmane. Sagesvary

résume les propos de Bibliander dans les termes suivants :

« Les victoires successives des troupes du sultan de Constantinople posant le
probléme de I'lslam d'une fagcon de plus en plus aigué, Theodor Bibliander décide
de mettre a la disposition de ses contemporains une arme autrement plus efficace
que I'épée : la connaissance approfondie de la religion du Prophete afin qu'ils
puissent s'en défendre et — peut-étre — vaincre par la force de la vérité. Il estime,
comme il I'écrit a l'un de ses amis balois, Myconius, que la publication de

n'importe quel autre livre ne serait pas plus actuelle que celle du Coran.»*

Sagesvary ne manque pas de préciser que le projet de Bibliander est a caractére
scientifique, dépourvu de toutes considérations fantaisistes sur I’Islam. C’est d’ailleurs pour
cette raison que son entreprise a e€té soumise a un conseil qui devait statuer sur une telle
publication. L’objectivité de Bibliander dans son ceuvre a fait craindre a I’Eglise qu’elle ait

I’effet contraire que ce pour lequel elle a été congue au depart.

Il nous semble toutefois nécessaire de rappeler que malgré leur désir de représenter I’Islam
avec neutralité, les auteurs de cette période n’ont pas moins critiqué ou polémiquer dans telle
préface ou dans un autre ouvrage la position de I’Islam sur certains points comme la
polygamie. Méme s’ils admettent en tant que chrétiens que cette pratique n’est pas étrangere
aux figures emblématiques de I’ Ancien Testament, ils ne parviennent pas a la justifier dans le
Coran. Ils iront méme jusqu’a affirmer que la polygamie est un moyen pour faire du
commerce car 1’époux musulman se préserve le droit de vendre sa fille ou une de ses
nombreuses épouses. Ils dénoncent aussi la licence sexuelle dont jouit le prophéte de I’Islam

et ne voient en lui qu’un obsédé du sexe opposé>L.

Autre élément de controverse : I’authenticité divine du Coran. Le caractére épars du Coran
ne présentant aucune continuité narrative comme la Bible leur permet de soutenir que
« Mahomet » n’est qu’un homme qui a succombé aux charmes du christianisme et 1’a donc
emprunté — maladroitement — pour convertir ses amis paiens. lls justifient cette position en se
référant aux nombreux voyages qu’il a menés et qui ’ont conduit a connaitre les moines et les

prétres nazaréens.

%0 Victor Segesvary, op.cit. p. 97.
31 Nous verrons dans la deuxiéme partie de notre travail que cette thématique revient comme un leitmotiv dans le
discours antireligieux des deux auteurs de notre corpus
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Nous pouvons également souligner leur position vis-a-vis de ’amour de la guerre chez les
musulmans. lls affirment, en ce sens que, si les Turcs musulmans ont pris le dessus sur la
civilisation chrétienne, c¢’est grace a leur venération pour le Jihad, la guerre sainte que leur
inculque le Coran comme principe de base. Ils entendent ainsi comparer cette religion jugée
barbare au pacifisme dont se réclament les chrétiens. lls affirmeront alors que le prophete de
I’'Islam a inventé sa religion et son livre saint afin de pouvoir unifier les Arabes et leur

permettre de devenir un empire comme Byzance ou la Perse®2.

Le XVIleme siecle a été une sorte de continuité dans I’amélioration des études orientalistes
et islamologistes. Michel Baudier publie en 1625 L Histoire de la religion des Turcs, un
ouvrage historique considéré comme une référence dans la connaissance de I’Islam et de ses
débuts. En 1651, Hottinger poursuivra 1I’ccuvre de Baudier en publiant un ouvrage clé intitulé
Historia Orientalis. Ce livre est une sorte d’anthropologie sur la naissance de la doctrine
musulmane et de sa foi monothéiste. Hottinger tout comme Baudier auparavant n’a pu se
départir de 1’élan polémiste a 1’égard de I’Islam. Les deux auteurs ont utilisé comme source
des chretiens du Moyen-age et des écrits byzantins pour confectionner leurs ouvrages. Ceci a
jeté un grand discrédit sur la neutralité de leurs ouvrages que quelques auteurs ne manqueront
pas de critiquer a la fin du siecle. Par ailleurs, nous ne pouvons pas ne pas mentionner la
toute premiere traduction du Coran en langue francaise publi¢e en 1647 d’André du Ryer.
Cette traduction permettra ainsi un acces plus géneéralisé a la méthodologie orientaliste et a

son approche de la religion mahométane.

Le fait le plus marquant de ce siecle est la traduction d’écrits arabo-musulmans qui traitent
de divers sujets. A titre d’exemple, nous citerons la traduction faite par Thomas Erpe en 1626
du livre intitulé EI-Makin de I’Egyptien Ibn EI-Ameed. Cet ouvrage aborde les procédés
littéraires de la langue arabe ainsi que son histoire. Nous mentionnerons également /’Abrégé
des regnes d’Abul-Farag, ceuvre historique dont la traduction a été réalisée par Pocock
(’ancien) en 1650. Finalement, nous ne manquerons pas d’ajouter une des ceuvres les plus
prestigieuses de la philosophie arabe, Hai Ebn Yakdan de Jaafar Ebn Tophail traduite par
Edmond Pocock (le jeune) publiée en 1671, La traduction de ces ouvrages est significative a
cette épogue dans la mesure ou elle a permis une meilleure compréhension de la culture arabe

et surtout de sa reconnaissance en tant que civilisation. Vers la seconde moitié du XVIléme

%2 Victor Segesvary, op.cit. pp. 88-96. Précisons que toutes ces critiques se retrouvent dans notre corpus
notamment celui du Silence de Maohmet de Bachi. Nous y reviendrons ultérieurement dans notre travail
33 Sadek Neaimi, L Islam au siécle des Lumiéres, Editions L’Harmattan, Paris, 2003, pp. 29-42
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siécle, d’autres auteurs orientalistes ont aussi marqué les études islamologistes. Parmi eux
figurent : Adrian Reland, Richard Simon, Antoine Galland, Humphrey Prideaux et Pierre
Bayle.

Ces auteurs qui ont constaté le préjudice porté par les études orientalistes a 1’égard de
I’Islam ont entrepris d’éclaircir certains de ses traits. Chacun pour des raisons particulieres et
suivant des méthodes différentes. Par exemple, Adrian Reland protestant hollandais déclare
« devoir prendre la défense de cette secte -/’Islam- dans les choses qui lui sont faussement
attribuées »**. Ce dernier invitera un musulman pour expliquer certains points relatifs a la
polémique sur I'Islam. Il transcrira cet échange dans son ceuvre intitulée De la Religion
Mahométane. Comme le démontre Sadek Neaimi, cette nouvelle ouverture vers la
connaissance de la civilisation musulmane ainsi que la méthode des orientalistes qui consiste
a donner plus de place a la parole des musulmans dans leurs ouvrages, va fortement influencer

les auteurs du XVIIleme siecle. Il écrit a ce sujet :

« Ainsi, dans la seconde moitié du XVlle siécle, une série d'études ont servi a faire
progresser la connaissance de lislam. Ces études et ces efforts seront au service
des philosophes des Lumieres qui marqueront une rupture avec l'image de l’islam

créée au Moyen-age. »*°

Nous constatons alors que la période des la Renaissance et du Classicisme a recadré la
polémique occidentale a propos de I’Islam. L’Orientalisme et les études d’arabisants ont
permis d’inscrire le discours occidental dans une perspective plus scientifique et moins
belliqueuse. Bien que la polémique concernant I’hérésie supposée de I’Islam soit dépassée, le
XVIlleme siécle sera marqué par un fort élan anticlérical. Ceci apportera sans doute un
nouveau regard sur la religion musulmane notamment par les philosophes les plus éminents

de ce siécle des Lumieres.
2- Du discours religieux au discours antireligieux

Si durant le Moyen-age et la période de la Renaissance, la réponse européenne a la doctrine
islamique et & son expansion territoriale se fait sur la base de la Chrétienté et de I’esprit
religieux, durant les siécles qui vont suivre I’Islam fera partie, tout autant que d’autres

croyances des cibles antireligieuses de la philosophie des Lumiéres. Avant d’enchainer sur

3 Rachida El-Diwani Entre I'Orient et [’Occident, Edition Lulu Press, USA, 2006, p. 3.
% Sadek Neaimi, Op.cit p. 33.
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cette période considérée comme le terreau de la laicité, nous proposons de définir les deux
discours : religieux et antireligicux, ainsi que leur mécanismes interdépendants. C’est a notre

sens le point crucial de ce premier chapitre.
2.1- Le discours religieux

Le discours religieux peut étre défini a travers le concept méme de la religion. Celui-ci est
présenté de maniére commune et courante comme I’ensemble des croyances ayant pour
principal but d’établir un lien entre I’homme et un étre supérieur, empirique. La religion se
manifeste par des rites et des pratiques censées matérialiser la relation au sacré.® En ce sens,
le discours religieux est toute la matrice idéologique, doctrinale voire doxique dont I’objectif
est de représenter une croyance et de defendre ses principes. De maniére plus précise, c’est la

modalité expressive de la religion qui est inhérente au langage et a 1’élocution.®

Dans le cadre de l’analyse du discours, voici la définition que propose Dominique

Maingueneau :

« Le discours religieux en tant que" discours constituant” fait partie de ces
discours qui sont foncierement hétérogénes qui associent des genres de discours
tres fermeés, produits par et pour des experts, qui prétendent énoncer au nom de la

Source qui les fonde et des genres au plus prés de la vie quotidienne. »

Nous comprenons dans la définition de Maingueneau que le discours religieux est plus
complexe que d’autres types de discours (féministe, philosophique...). Parce que d’une part,
il concerne a la fois le fond et la forme, c'est-a-dire le discours en tant que tel et le genre dans
lequel il s’inscrit®® ; et d’autre part, il appartient a des sphéres diverses de son étude ou de son
application allant du plus haut niveau de 1’érudition jusqu’a sa vulgarisation scientifique. Le
discours religieux offre ainsi une palette large d’étude. Cependant, pour les besoins de notre

étude, nous nous focaliserons seulement sur le discours religieux en Islam.

% Voir la définition du Larousse 2016

37 Dans ce cadre, nous ne voyons pas 1’intérét de revenir sur les trois notions du discours dans la religion. Nous
estimons que seul le discours religieux nous importe dans la présente étude. Toutefois, nous reviendrons dans la
seconde partie de notre travail sur I’importance du langage pour le discours religieux. Pour plus de détails, voir
I’article de Lionel Obadia, « Discours et religion : approche synoptique en sociologie et anthropologie »,
Langage et société 2009/4 (n° 130), p. 83-101. DOI 10.3917/1s.130.0083

%8Dominique Maingueneau, Introduction. La difficile émergence d'une analyse du discours religieux, Langage et
société 2009/4 (n° 130), p. 5-13. DOI 10.3917/L.S.130.0005

39 Nous entendons par genre les Textes Sacrés, les exégeses, le préche, le sermon, la morale religieuses, 1histoire
des religions.....etc

33



Contrairement aux autres religions monothéistes, 1’Islam est 1’objet non pas d’un seul
discours mais de plusieurs discours. Dans son article, Said Jebbar refuse d’utiliser
I’expression « le discours religieux musulman » mais il parle plutét « des discours religieux
musulmans » qu’il définit comme étant tous les discours qui se réclament de 1’Islam ou qui
s’y rattachent®°. Dans toute religion, la Source est le fondement de sa foi et, de maniére
inéluctable, de son discours. Dans le discours religieux musulman, la Source se définit a
plusieurs niveaux qui peuvent étre réunis sous deux éléments fondamentaux : al-nacg et al-

tahkimiyya, c'est-a-dire le Texte et la Souveraineté®!.

En Islam, le texte se répartit sur trois niveaux : le Saint Coran, la Tradition du propheéte et
la Sira. Le Coran est le Livre Sacré en Islam composé de 114 chapitres (sourates) et révélé par
Dieu au prophéte durant les vingt-trois années de sa prédication. 1l constitue en Islam le point
fondamental sur lequel repose I'intégralité de la doctrine musulmane et de la pratique du
dogme religieux. Il est considéré comme le véritable miracle du prophéte du fait de son

immuabilité et de son inimitabilité. 42

La Tradition du prophéte touche a ce qu’on désigne chez les savants musulmans par « lim-
El-Hadith » ou la « science des hadiths ». Elle constitue la seconde source la plus importante
en Islam puisqu’elle « reproduit tout ce qu’elle peut des dires et gestes du Prophéte et de ses
Compagnons avec la chaine des témoins et rapporteurs, les détails les plus minutieux et les
plus légeres variantes »*3. C’est ce qu’on désigne aussi par la Sounna (ou sunnah) du
prophéte, autrement dit son exemple pour la doctrine islamique. D’un point de vue historique,
la Tradition s’est constituée principalement durant le neuviéme siécle de notre ére. Elle s’est
manifesté par la réalisation et la publication de six recueils traditionnels fondamentaux
considérés comme authentiques et fiables : deux dits Cahih : EI-Bokhari et Moslim ; et les

quatre surnommés les Sounan : En-Nasai ; Abou Dawud ; Al-Tarmidi et lbn Madja**

Enfin, la Sira qui concerne la biographie du prophéte de 1’Islam. S’inspirant de la tradition
et du texte coranique, la Sira propose depuis la fin du VIlleme siécle un récit cohérent et

chronologique pour rapporter la vie du prophéte et la naissance de I’Islam. Les premiers

40 Jebbar Said, L’islam et les discours d propos de I’Islam, article publié dans I’ouvrage collectif intitulé Les
Islamistes au défi du pouvoir, Editions Konrad-Adenauer-Stiftung, Rabat, 2016, p.61

4 Voir D’article de Nasr Hamid Abu Zayd, Le discours religieux contemporain. Mécanismes et fondements
intellectuels, Egypte/Monde arabe, premiére, mis en ligne le 08 juillet 2008, consulté le 11 novembre 2016.
URL : http://journals.openedition.org/ema/243 ; DOI : 10.4000/ema.243

42 Nous reviendrons sur ces deux concepts au cours de nos analyses du corpus

43 Emile Dermenghem, Mahomet et la tradition Islamique, Editions du Seuil, Paris, 1974, pp. 5-6.

4 G.H.Bousquet, L authentique tradition Musulmane, Editions Grasset, Paris, 1964, pp. 20-21.
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biographes musulmans sont : Urwa ibn al-Zubayr ibn al-'Awwam, Abban ibn 'Utman ibn
'Affan, et M0sa ibn 'Agaba. Tous les écrits de ces biographes ont été perdus lors des guerres
ou n’ont pas été transmis*®. Mais parmi les plus anciennes biographies du prophéte et les plus
completes, c’est celle d’Ibn Ishaq dont la plupart des parties ont été perdues pour les mémes
raisons que les premiéres chroniques. Celle de Ibn Hichadm est considérée donc comme la plus
canonique d’entre-toutes, elle s’intitule Sirat EI-Rasoul ou La Sira du Prophéte®®. Dans sa
biographie, Ibn Hicham récupére une partic de la biographie d’Ibn Ishaq qui n’a pas été
détruite et y ajoute d’autres textes de son propre cru. Sur la base de cette derniere biographie
vont se construire d’autres postérieures qui font figure de référence pour le discours religieux
contemporain. Nous citerons entre autres : Tabari, Ibn Kathir, 1bn El-Fida, Ibn El Halabi et
aussi Ibn Sayyid al-Nas.

Quant a la souverainete que nous avons citée plus haut comme étant un élément
fondamental dans le discours islamique, elle concerne les différents discours qui se rattachent
a ce dernier, chacun suivant son idéologie et le dessein politique de son parti. D’un point de
vue historique, la souveraineté consiste a se baser sur le Texte pour construire sa propre
doctrine, parfois juste religicuse et d’autres fois religicuse et politique. C’est 1’origine de la
naissance des différentes doctrines et sectes énoncant au nom de I’Islam. VVoyons comment ce

concept est né.

La Souveraineté en Islam trouve son origine lors de I’arbitrage par le Coran demandé par
Mouawiya et ses partisans pendant la bataille de Siffin a I’encontre du Calife Ali. Les factions
politiques et idéologiques qui ont émerge suite a ce conflit ont créé ce concept qui est devenu
« inhérent au discours religieux »*’. 1l engendrera en méme temps un autre concept: celui de
Takfir ou I’ex-communion. Ce dernier consiste en une accusation de mécréance lancée par les
partisans d’un tel parti contre ceux qui différent avec eux sur le plan idéologique, religieux et
aussi politique. Toujours selon les versions historiques, ce sont les Kharidjites (ceux qui se

sont détachés de I’armée de Ali lorsqu’il a accepté de se soumettre a 1’arbitrage proposé par

45 Hussein Amin, La biographie muhammadienne entre Orient et Occident, Egypte/Monde arabe, Premigre série,
9| 1992, mis en ligne le 08 juillet 2008, consulté le 14 novembre 2016. URL:
http://journals.openedition.org/ema/1232 ; DOI : 10.4000/ema.1232

46 Emile Dermenghem, Op.Cit. p.6.
47 Nasr Hamid Abu Zayd, Op.Cit
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son rival Mouawiya) qui ont donné naissance a ce deuxiéme concept accusant Ali d’avoir fait

preuve de mécréance vis-a-vis du Coran et de Dieu lors de la dite bataille*®.

En ce sens, cet événement a été a ’origine du concept de Souveraineté qui est devenu une
source pour chaque idéologie du discours religieux contemporain dont les principales sont :
I’idéologie Sunnite, Kharidjite, Chiite. Mais au sein de ces trois idéologies nous retrouvons
plusieurs discours qui construisent leur propre doxa en se basant sur ces trois courants qui
sont devenus de facto des intermediaires au texte et a la foi divine, voire méme pour certaines
une référence absolue. 11 existe par conséquent une pluralité de discours a I’instar de ceux-ci:
Islamiste (qui peut aussi étre appelé fondamentaliste ou Salafiste) ; Wahhabite, Ibadite,
Ahmadite, Souffi, Alaouite (appelé aussi Nusayrite), Zaydite, Ismaélite, Sofrite ou Azraqgite

pour ne citer que ces exemples.

Outre ces courants islamiques qui possédent pour la plupart un caractére politique ou
juridique, nous citerons aussi les courants dogmatiques ou ce qu’on appelle aussi les écoles
théologiques. Les quatre principales sont 1’école : Malikite, Hanbalite, Chafiite et Hanafite. 11
est cependant important de signaler que ces quatre écoles qui constituent le fondement du
discours religieux sunnite majoritaire dans le discours religieux n’entretiennent pas de
rapports conflictuels au niveau politigue ou méme morale, mais comportent entre-elles des
divergences aux niveaux intellectuel et epistémologique quant a leur compréhension du

dogme et du texte religieux*.

Ainsi, aprés avoir fait une présentation succincte du discours religieux, musulman
notamment, et fait part de ses fondements et de son fonctionnement, nous pouvons désormais

s’atteler a définir le discours antireligieux qui est 1’objet de notre travail.
2.2- Le discours antireligieux

En nous basant sur la définition du discours religieux et tout ce que cette notion représente,

le discours antireligieux se définit de facto comme étant un discours qui porte préjudice au

8 Nous ne voyons pas 1’intérét, lors de cette étude de présentation du discours religieux en Islam, de revenir en
détails sur ’avénement de cette bataille et de ses conséquences sur le climat juridique, politique et doctrinal de
I’empire musulman naissant. Plusieurs historiens et biographes 1’ont rapporté avec plus de détails et de
précisons. Voir a titre d’exemple : Tabari, Les Quatre premiers Califes, Editions Sindbad, Paris, 1980, pp374-
391 ; ou encore Amar Dhina, Grands tournants de I’Histoire de I’Islam, Editions S.N.E.D, Alger, 1978, pp. 44-
48.

49 Voir I’article de Pascal Buresi. Le droit musulman et les courants islamiques modernes. Universalia, Paris,
2013. 2013. <halshs-01444266>
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discours religieux. Autrement dit, c’est un contre discours religieux. Ceci étant, le discours
antireligieux n’est pas forcément établi contre la religion elle-méme (n’importe quelle
religion), mais plutét comme une contradiction, une polémique, voire une désacralisation au

discours fait au nom de la religion.

Le discours antireligieux trouve son origine dans le rationalisme et la fin des guerres de
religions qui coincident avec la création des états nations. Le rationalisme inspiré des grandes
figures de la philosophie grecque (notamment Platon) va s’atteler a réduire la pensée humaine
a lobservation, au questionnement, a I’expérimentation et aussi a la déduction. Il va ainsi
détruire I’intuition profonde, ce que désigne Descartes par « la liberté éclairée » ou ce qu’on
appelle dans le discours religieux musulman « El-Bassira » qui signifie le regard intérieur ou
’observation profonde®. La vision rationaliste va donc créer une scission entre
I’épistémologie religicuse et 1’épistémologie scientifique qui lui était jusque-la inhérente.
Nous assistons par consequent vers le XVIléme siecle a la naissance du matérialisme qui
balisera le terrain a une critique antireligieuse dont les Lumiéres vont s’emparer. VOici en

quelques lignes en quoi consiste le projet matérialiste :

« Deux lignes de force traversent le discours du matérialisme moderne : la
réduction du surnaturel au naturel et celle du spirituel au matériel. Elles sont
consonantes sur le plan politique avec les luttes contre le "poignard du fanatisme
et le bandeau de la superstition" auxquels on oppose les droits de la raison et de la

conscience. »°!

Dans cette présentation de 1’idéologie matérialiste, nous retrouvons tous les thémes chers
aux Lumiéres qui concrétisent leur discours contre religieux : le recours a la raison,
I’abrogation du surnaturel et de la superstition, 1a lutte contre le fanatisme religieux, et aussi
la proclamation d’une religion naturelle proche de la condition humaine et de sa

comprehension.

D’un point de vue historique, c’est la fin des Guerres des Religions en Europe et la
naissance des relations internationales ou de ce qu’on désigne par les Etats-nations (et non

plus des empires) qui vont favoriser I’apparition et la tenue plus au moins franche du discours

%0 Voir I’ouvrage d’Imran Hosein, A la recherche des empreintes de Khidr Dans Akhir Al-Zaman, Editions
Ansari Memorial Series, Kuala Lumpur, 2016, pp. 24-33.

51 Josiane Boulad-Ayoub, Alexandra Torero-lbad, Matérialisme des modernes, Editions Les Presses de
I’Université Laval, Québec, 2009, pp. 8-9
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antireligieux®2. Le traité de Westphalie en 1648 va faire date notamment chez les penseurs du
XVIléme siécle qui vont préparer le terrain pour la philosophie des Lumiéres. C’est dans ce
siécle dit du Classicisme que nous retrouvons les prémisses de I’anticléricalisme comme

I’affirme Emile Faguet dans les propos suivants :

« On peut dire que ce fut le XVII¢ siecle qui fut encore cause de cela et que le XVII®
siecle contribua de loin, tres indirectement et trés involontairement, a la cause de
Uanticléricalisme, en ce sens que c’est sa gloire littéraire qui fit des hommes de
lettres une classe, et une classe trés considérable, et qu’il se trouva que les

hommes de lettres, aprés lui[XVIlléme siécle], furent anticléricaux. »*

Nous comprenons dans cette déclaration que I’auteur, tout en conditionnant
I’anticléricalisme des Lumiéres a partir de la littérature du XVIléme siécle, revient dans son
ouvrage sur les stratégies implicites utilisées par les hommes de lettres pour faire de leur
opposition religieuse le centre de leurs créations artistiques. A titre d’exemple, Moliére élude
la question religieuse dans la majorité de ses piéces théatrales ou encore Cyrano de Bergerac
et Théophile de Viau usent de la satire politiqgue a I’encontre de Richelieu ou encore Pére

Joseph afin de véhiculer leurs sentiments irréligieux.>*

Avant de passer a la philosophie antireligieuse du siécle d’aprés, nous ne pouvons ne pas
mentionner [’ceuvre considérée comme la plus antichrétienne et faisant 1’apologie de
I’athéisme dans le siécle classique : en I’occurrence le traité anonyme intitulé Théophrasus
Redivus. Cet essai publié en 1659 va marquer la critique antireligieuse en I’inscrivant dans un
registre explicite, polémique, athéiste et rationaliste, une position qui ne manquera pas
d’influencer les écrits du siécle suivant. Cette ceuvre était souvent désignée ¢ 1’époque par le
« libertinage érudit »*. Par conséquent, le discours antireligieux du XVIlIéme siécle sera
dirigé principalement contre le clergé et 1’église (catholique et protestante). Autrement dit, ce
contre discours a cette époque est une contradiction, voire méme une rébellion a I’encontre du

christianisme et du discours porté en son nom. Nous nous posons donc la question suivante :

52 Gantet Claire. « Le "tournant westphalien”, Anatomie d'une construction historiographique ». In: Critique
internationale, vol. 9. 2000. Politiques de la biosphére. pp. 52-58; doi : 10.3406/criti.2000.1621
http://www.persee.fr/doc/criti_1290-7839_2000 num_9 1 1621

53 Emile Faguet, L anticléricalisme, Edition Hachette Livre BNF, Paris, 2017, p. 91.

54 Ibid. pp. 53-88.

% Jean-Pierre Cavailé, « Combat antireligieux et athéisme dans le Theophrastus Redivivus » (1659), Les
Dossiers du Grihl [En ligne], Les dossiers de Jean-Pierre Cavaillé, Libertinage, athéisme, irréligion. Essais et
bibliographie, mis en ligne le 01 septembre 2015, consulté le 17 novembre 2018. URL:
http://journals.openedition.org/dossiersgrihl/6296
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qu’en est-il de I'Islam et de son prophete dans ce contre discours religieux puisque c’est la

I’objet de notre travail ?
2.3- Du XVIIIéme siécle jusqu’au XXéme

L’Islam et son prophéte vont étre, comme pendant la Renaissance et a 1’époque du
commencement de I’Orientalisme moderne, 1’objet de critiques et d’admiration a la différence
que rien ne sera dit au nom de la Chrétienté ou de sa défense comme nous 1’avons indiqué
plus haut. Bien au contraire, 1’Islam sera un moyen d’atteindre le discours chrétien et le
Christianisme au siécle des Lumiéres. Autrement dit, les auteurs du XVIlléme siécle vont
faire soit I’apologie de I’Islam, soit participer a la polémique occidentale (parfois les deux en
méme temps) dans le seul but de dénigrer la religion chrétienne et le corps du clergé.
Plusieurs thémes vont alors étre abordés dans les écrits des Lumiéres pour mener a bien leur
entreprise anticléricale comme ceux des femmes, de 1’abus du pouvoir, ou encore de la raison.

Voici quelques exemples.

Dans sa critique du despotisme sexuel dont font preuve les musulmans a 1’égard de leurs
femmes, ainsi que le stéréotype du Sérail et du Harem ou I’on rencontre la servitude des
femmes pour leur « maitre », Montesquieu adresse un discours dédaigneux a 1’encontre de la
conception sexuelle dans la chrétienté. L’auteur se sert du support musulman pour s’attaquer
au concept du Péché Originel dans lequel il voit une frustration de la virilit¢é masculine en
Europe. Ceci se voit aussi dans la littérature exotique notamment dans les Lettres Persanes
ou il met en scene un monde oriental largement inspiré dans sa description des Mille et Une
Nuits traduits par Galland. 11 le décrit comme un lieu de réve, voire d’érotisme aux caractéres
fantasmagoriques. Ceci démontre a un certain degré I’émerveillement qui contraste avec la vie
sexuelle rigide imposée par I’éducation chrétienne en Europe. Dans le méme sillage, il dresse
un paralléle entre I’emprisonnement des femmes dans les Sérails a la merci des hommes et les
femmes chrétiennes obligées de se rendre au couvent et d’y demeurer pour préserver leur

chasteté.

Ainsi, chaque critique de Montesquieu a I’égard de I’Islam et du statut qu’il accorde a la
femme est reliée a une critique chrétienne et ecclésiastique. Cette conception du discours de
Montesquieu sur I’Islam démontre la portée antireligieuse de I’auteur qui s’apparente surtout
a un anticléricalisme. Sadek Neaimi commente le discours du philosophe frangais et propose

la conclusion suivante :
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« Or, il semble que cette femme objet ne soit qu'un symbole de I'état de la femme
francaise et occidentale au XVIlle siécle. A travers les femmes du sérail,
Montesquieu critique les pratiques sexuelles de son temps. »°°

Dans sa piece de théatre intitulée « Mahomet ou le fanatisme » dont la premiere
représentation est jouée en 1741, Voltaire met en scene le personnage de Mahomet en
apparence fidéle a la critique occidentale et surtout chrétienne. Dans sa tragédie, on reconnait
dans le personnage du prophéte un fanatique, un imposteur, un calculateur fourbe, voire
méme un despotique. Au bout de la troisieme représentation, la piéce est censurée et interdite
de se produire par décret et sous I’influence de 1’église catholique. Ceci démontre le véritable
but de I’auteur qui, en incriminant le fanatisme religieux comme source des guerres fratricides
au nom de la religion, cherche en fait a atteindre la figure de Jésus-Christ et par ricochet le

discours ecclésiastique de I’époque. Voici ce que déclare Sadek Neaimi a ce propos :

« Selon le téemoignage de Chesterfield a Crébillon, cette tragédie ne serait qu’un
masque pour attaquer Jésus-Christ. Mettre en scéne Jésus-Christ pour dénoncer le
fanatisme, notre philosophe est conscient qu’une telle intention serait censurée;
d'ou son choix d'un personnage que I'Occident chrétien n'arréte pas de

calomnier. »°7

La conclusion que défend Neaimi concernant la tragédie de Voltaire et que nous
retrouvons chez d’autres théoriciens se confirme a travers la position du philosophe sur la
pensée islamique et son fondateur dans d’autres de ses ceuvres. Dans sa tragédie Zaire,
Voltaire met en avant les points positifs qu’il retrouve dans la religion musulmane, tandis que
dans son Essai sur les Mceurs il réfute ’accusation d’imposture dont a fait 1’objet le prophéte
de la part de la polémique occidentale médiévale. Il préféere le désigner comme un
« législateur ». Tout en mettant ’Islam et son discours sur le méme piédestal que les autres
croyances monothéistes, il concéde au prophete le prestige de la législation et voit en lui un
grand défenseur de ’unicité divine. Sur ce dernier point, Voltaire reconnait sa propre foi de
déiste qu’il n’a cessé d’opposer au clergé catholique. Nous constatons donc que dans sa
tragedie sur « Mahomet », il s’agit d’une critique déviée, un discours subtil a travers lequel le

philosophe concrétise son anticléricalisme®. Napoléon lui-méme commentera la tragédie de

% Sadek Neaimi, Op.Cit. p. 137.
571bid, p. 239.
%8 |hid.
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Voltaire en déclarant : « Voltaire voulait tout dénigrer, il a atteint Jésus-Christ dans

Mahomet »°°,

La vision déiste proposée par Voltaire comme un moyen antireligieux efficace trouvera un
écho en Allemagne ou les guerres de religions ont fait beaucoup de mécontents ce qui a
favorisé la naissance d’un sentiment anticlérical. Dans les différents poémes et la pensée
philosophique du roi de Prusse, Frederic Il qui était un ami de Voltaire et partisan d’un
despotisme éclairé va s’inspirer de la philosophie des Lumiéres pour porter le courant
antireligieux, voire athéiste et agnostique en Allemagne.®

Bien que Rousseau ait été choqué par la tragédie Voltairienne, il rejoint le commentaire
que fait l’auteur de la piéce de théatre lorsqu’il reconnait en lui le tempérament de
« législateur ». Dans son ouvrage Le Contrat Social, Rousseau commente I’exercice du

pouvoir par le prophéte de I’Islam en ces termes :

« Mahomet eut des vues trés-saines, il lia bien son systeme politique, et tant que la
forme de son Gouvernement subsista sous les Califes ses successeurs, ce

Gouvernement fut exactement un, et bon en cela. »%

A travers ces lignes, Rousseau refusera 1’accusation d’imposture et ajoutera, tout comme
Renan plus tard, I’art de 1’éloquence qu’il retrouve dans le Coran et la force persuasive dans
les paroles du prophéte. Dans ses Confessions, Rousseau défendait déja la civilisation
musulmane et son messager parce que son propre pére connaissait Constantinople et
I’admirait. Mais c’est dans son Essai sur [’Origine des Langues qu’il introduit un autre critére
inédit dans le jugement occidental sur le prophéte : la pureté de sa langue et la portée littéraire
de son message. Par 1a-méme, Rousseau dénigre le discours clérical qu’il juge violent et sans

aucune ambition littéraire®?.

D’un point de vue idéologique, les idées révolutionnaires qui ont commencé a prendre
formes dans la seconde moitié du siécle vont trouver leur écho dans 1I’Islam. En effet, certains
idéologues et partisans de la révolution vont voir en cette religion et dans la personne de son

fondateur un exemple a suivre pour détruire une autorité sans vertu et imposer une justice

%9 Cité par Francesco Gabrieli, Mahomet, Edition Albin Michel, Paris, 1965, p. 352.

80 Daniel Minary, Le probléme de l’athéisme en Allemagne a la fin du siécle des Lumiéres, Presses Universitaires
de Franche Compté, Paris, 1993, pp. 302-309.

61 Jean-Jacques Rousseau, Du contrat social, ou principes du droit politique, in Collection compléte des ceuvres,
Geneve, 1780-1789, vol. 1, in-4°, édition en ligne www.rousseauonline.ch, version du 7 octobre 2012, pp. 85-86.
62 Sadek Neaimi, Op.Cit
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sociale. Savary a titre d’exemple qui a proposé une traduction du Coran n’a cessé d’influencer
la vision des occidentaux sur la religion mahométane en présentant le prophéte comme un

homme de grand talent qui a su modifier la face du monde®3.

Au X1Xeme siécle, plusieurs auteurs vont continuer sur la lancée des philosophes du siecle
précédent a I'image de Renan qui admire comme Rousseau 1’¢loquence et 1’art rhétorique du
Coran et du prophéte de I’Islam. Alphonse de Lamartine quant a juge ce dernier sur sa
capacité a intégrer la raison dans sa conception divine et dans son exercice du pouvoir. Voici

comment il présente 1’ascension de la civilisation musulmane :

« Ce patriotisme vengeur des profanations du Ciel, fut la vertu des enfants de

Mahomet ; conquéte du tiers de la terre a son dogme fut son miracle, ou plutét ce

ne fut pas le miracle d’un homme, ce fut celui de la raison. »*

Il est toutefois important de remarquer que la critique antireligieuse et surtout celle dirigée
a I’encontre de 1’église baissera durant ce siécle en raison des révolutions en Europe qui ont
abouti a la destitution de la royauté et par la méme du pouvoir ecclésiastique a la fin du
XVIIIéme siécle. D’un point de vue historique, la succession des Empires en France et
I’instauration progressive du systeme républicain donnera a la critique antireligieuse un
nouvel élan en l’inscrivant non plus dans une perspective anticléricale mais plutdt sous
’impulsion de la laicité et de la séparation de 1’église et de 1’état.®> Cette atténuation du
discours antireligieux s’explique aussi par deux faits historiques notamment par rapport a
I’Islam : la décadence de ’Empire Ottoman et la colonisation européenne des territoires
musulmans. Autrement dit, I’'Islam qui autrefois représentait le centre d’intérét des chrétiens
en matiere de sécurité territoriale et théologique ne représente plus désormais une menace

pour le monde occidental.

L’approche de la civilisation musulmane par les occidentaux et leur perception de ses
dogmes et de son prophéte sera alors assurée par les écrits des voyageurs en Orient. lls se
chargeront d’apporter un regard tant6t neuf tantdt perpétuant 1’approche polémique ou

apologétique de I’Occident qui a désormais I’ascendant sur cette civilisation rivale, et ce

8 Faruk Bilici, L’Islam en France sous I’Ancien Régime et la Révolution: attraction et répulsion, Rives nord-
méditerranéennes [En ligne], 14 | 2003, mis en ligne le 15 novembre 2005, consulté le 21 novembre 2018. URL :
http://journals.openedition.org/rives/406 ; DOI : 10.4000/rives.406

84 Cités par Francesco Gabrieli, Op.Cit.. p.. 356

8 Voir a ce propos I’article Grondeux Jérdme, Réflexions sur un réve ancien : les religions de [’avenir,
Romantisme, 2013/4 (n° 162), p. 33-43. DOI: 10.3917/rom.162.0033. URL : https://www.cairn.info/revue-
romantisme-2013-4.htm-page-33.htm
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jusqu’au début du XXeéme siécle. Les premiers voyages entamés par quelques auteurs francais
au début du X1Xéme siécle ne sont pas essentiellement mus par un désir de connaissance de la
religion musulmane et de ses symboles, mais s’inscrivent surtout dans une tendance
romantique. Nous avons déja cité Lamartine a qui nous ajouterons Chateaubriand et Gérard de
Nerval, ou encore Flaubert et Maxime du Camp. Tous ces auteurs ont entrepris des voyages
en terres musulmanes pour décrire la civilisation islamique mais surtout pour échapper au
rationalisme des Lumiéres qu’ils trouvent oppresseur et dénué de toute esthétique. Au cours
de leurs voyages, quelques auteurs chercheront a retrouver dans 1’Orient qu’ils explorent les

charmes des Mille et une nuits et les contours des légendes arabes.

Cette entreprise au départ littéraire et répondant aux exigences du romantisme naissant
dressera des tableaux mitigés sur les sociétés musulmanes et leur dogme®®.Certains comme
Lamartine ou Chateaubriand y trouveront une réponse a leur quéte spirituelle, voire
civilisationnelle ; d’autres comme Gérard de Nerval admirent la beauté des contrées
musulmanes et s’émerveillent devant I’abnégation dogmatique des mahométans. Nous
préciserons cependant que ces auteurs perpétuent — consciemment ou non — la tradition
polémique des occidentaux a 1’égard de quelques themes comme la polygamie, les chatiments

corporels et I’'inhumanité de « Mahomet ».%7

En paralléle de ces voyageurs qui influenceront d’autres a la fin du siécle et au début du
XXeme, nous ne pouvons ignorer un fait important : ’avénement de 1’Orientalisme moderne.
Sylvestre de Sacy, dés 1822, instaure une chaire pédagogique et structure les études orientales
sur des méthodes précises et scientifiques qui vont conditionner I’approche de I’'Islam, de son
histoire, de sa civilisation et de son fondateur.®® L’anthologie orientaliste de Sacy va
influencer tous les arabisants européens et inscrira les visées de I’Orientalisme dans la
perspective historique. Plusieurs écrivains, historiens, philologues et anthropologues
s’inspirent alors de ses travaux a I’image de Renan que nous avons cité plus haut, ou encore
Franz Bopp au Danemark, Edgar Quinet et son Génie des Religions®®, ainsi que 1’étude

historique réalisée par Victor Imberdis Mahomet et L Islam’®.

% Voir la thése de Renaud Termes, La perception de I’Islam par les élites francaises (1830-1914), Histoire.
Université Michel de Montaigne - Bordeaux 111, 2016. Francais. <NNT : 2016BOR30004>. <tel-01345427>, pp.
40-75.

57 Ibid.

88 Edward W.Said, L 'Orientalisme, Editions du Seuil, Paris, 2003, p. 148.

% Ibid.

0 Victor Imberdis, Mahomet et ['Islam, Edition Hachette Livre BNF, Paris, 2013.
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D’un point de vue historique, le XIXéme siécle verra I’instauration de la colonisation dans
les terres musulmanes notamment au Maghreb. Ceci permettra a une autre vague de
voyageurs d’entreprendre 1’exploration de la civilisation musulmane chacun pour des raisons
différentes: les uns épris de la culture arabo-musulmane ; les autres trouvant dans les

traditions musulmanes qu’ils jugent barbares un prétexte pour justifier I’action colonisatrice.

A TInstar du pére Charles de Foucault, d’Isabelle Eberhardt ou encore de Frangois Bonjean
et Etienne Dinet, plusieurs voyageurs, écrivains, romanciers et parfois militaires vont décrire
dans leurs écrits fictifs ou leurs carnets de voyages leur amour pour la civilisation arabo-
musulmane ; leur émerveillement et leur stupéfaction sur des faits précis. Isabelle Eberhardt
y trouvera une cure ou un remede pour son bienétre moral en confiant dans ses Journaliers
vivre «une floraison superbe de cette foi Islamique. »"t. Frangois Bonjean quant a lui,
surnommeé le « témoin de I’Islam », ceuvre dans ses écrits pour une intercompréhension entre
le monde occidental et le monde arabo-musulman. Dans son article intitulé Quelques causes
d’incompréhension entre I’Europe et les Musulmans, il dénonce 1’éternel regard supérieur de
I’Occident sur le monde musulman et parlera de deux fanatismes : oriental et occidental.

Voici un extrait de son article :

« Fanatisme contre fanatisme . voila ce qu’on trouve en réalité au fond des
éprouvettes. Il est un fanatisme de I’Oriental et un fanatisme de 1’Occidental. Plus
exactement, il est des fanatismes dont quelques-uns a peine conscients ou tout a

fait conscients. Cela méme chez les savants d’occident, chez les plus

chevaleresques parmi nos modernes chevaliers de ['hypercritique. »'

D’autres écrivains verront d’un ceil positif I’implantation européenne sur le sol musulman
et légitimeront leur discours sur la base de données historiques comme la culture byzantine
inhérente aux terres du Maghreb et du Moyen-Orient ; ou encore civilisationnelle comme la
nature perverse de la religion mahométane. Nous citerons a titre d’exemple les écrits de Louis

Bertrand, Gabriel Audisio, Moussy Marcel, ou encore Maurice Landrilleux.”

L Voir la thése de Hadouche Dris Leila Louise, La construction de soi dans [’écriture littéraire. Le cas
d’Isabelle Eberhardt, Réf ANRT : 6891, Identifiant BU : 10PA083309 - 407 pages.

2 Cité par Albert Memmi, Anthologie des écrivains francais du Maghreb, Editions Présence Africaine, Paris,
1969, p. 90.

3 Dans la troisiéme partie de notre travail, nous abordons la question musulmane dans les écrits algériens et
occidentaux durant tout le XXéme siécle, notamment a partir de la naissance de la littérature algérienne
francophone. Pour cette raison, nous choisissons de nous arréter lors du présent chapitre au début du siécle
dernier pour ne pas avoir a nous répéter plus loin.
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Pour Conclure

Que retenir du bref apercu historique que nous avons tenté de dresser lors de ce premier
chapitre ? Avant de répondre a la question, nous devons préciser que nous n’avons pas poussé
I’étude jusqu’a nos jours en parlant par exemple de la place de I’Islam dans les médias
européens actuels. La raison est que ces derniers constituent un contexte pour notre corpus et

nous I’inclurons de ce fait dans la réception des deux romans en troisiéme partie.

Nous dirions donc que ce chapitre répond a ce stade de la lecture a la définition des
contours antireligieux et de leur discours qui est ’objet de notre travail. Les différents auteurs
que nous avons cités lors de ce chapitre, leur regard sur la religion musulmane et leur
contribution a fagonner son image notamment dans le contexte occidental conditionnent a un
certain degré le discours de Sansal et Bachi sur la religion musulmane. Ces derniers ne
manqueront pas d’ailleurs a reproduire, comme nous le verrons au cours des nos prochaines

analyses, certaines positions occidentales a I’égard de 1’Islam au sein de leurs romans.
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CHAPITRE DEUX.

Etude paratextuelle et présentation du
COrpus
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Introduction

Analyser le discours religieux et antireligieux dans une ceuvre romanesque n’est pas
toujours évident compte tenu de la délicatesse du sujet dans le climat actuel. C’est pourquoi, il
ne s’agira pas dans ce chapitre d’entreprendre une présentation narrative du corpus dans le
seul but de pénétrer sa structure et son fonctionnement. Il s’agira plutét d’aborder les traits
narratifs du corpus qui concreétisent le contre discours religieux. En ce sens, nous focaliserons
notre analyse sur des éléments narratifs qui instaurent 1’hypothese de la présence du discours

antireligieux.

Dans ce chapitre, nous tenterons d’identifier le corpus a travers une étude paratextuelle.
Cette approche sera précédée de la définition de notre corpus qui nous permettra d’expliquer
notre regroupement des deux romans. Puis nous analyserons le paratexte des deux romans par
le biais des élements péritextuels : le titre, les épigraphes, I’avertissement, les remerciements

et enfin le glossaire.
1- Résumé et définition du corpus

La notion de corpus a suscité et suscite toujours de vastes reflexions du point de vue de la
critique littéraire et de ’analyse du discours. Nous ne reviendrons pas ici sur les raisons qui
nous ont amenés a choisir les romans 2084, La fin du Monde et Le Silence de Mahomet en
tant que corpus d’étude ; mais plutét comment nous avons choisi d’associer ces deux textes
en un seul et méme corpus. Autrement dit, quels sont les criteres qui nous ont servis pour

joindre ces deux romans en un seul et méme corpus plutét que d’autres ?

Le choix de ces deux romans comme corpus est déterminé par notre choix de la
problématique et des questionnements hypothétiques que nous avons déja exposés. La
prédominance d’un discours antireligieux lié aux questions idéologiques et éditoriales de la
production littéraire algérienne nous ont conduit a faire ce que Charaudeau appelle un
« regroupement » du corpus. Il parle ainsi d’hétérogénéité discursive selon trois constructions

qu’il présente de la maniére suivante :

« Un corpus de discours [est] toujours une construction résultant de divers types
de regroupement : corpus selon le paratexte (de mots, d’énoncés, de modes
d’énonciation), corpus selon l'interdiscours (savoirs de connaissance, savoirs de

croyance), corpus selon la situation (locuteurs, finalité et dispositif). Ces
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regroupements se font en fonction de la probléematique d’analyse et de la mise en

contraste choisies. »™

Il s’agit en d’autres termes de regrouper des éléments de discours selon une construction
commune, c'est-a-dire sur la base d’énoncés ayant plusieurs traits discursifs en commun (ou
alors complémentaires) et qui peuvent dans ce cas constituer un seul et méme corpus. Ces
trois constructions distinguées, Charaudeau affirme néanmoins qu’elles sont loin d’étre figees.
Nous comprenons par conséquent que plusieurs éléments prélevés a partir de ces trois

regroupements qu’il distingue peuvent constituer un corpus composé.

En ce qui nous concerne, le corpus s’est construit autour de sa réception d’une part, et du
champ discursif et littéraire d’autre part. Le traitement médiatique nous permet de constater
que les deux romans sont présentés comme un contre discours a I’Islam radical. Boualem
Sansal entend dénoncer le totalitarisme islamiste qui menacerait le mode de vie occidental,
voire universel ; tandis que Salim Bachi réécrit la Sira du prophéte de I’Islam pour démontrer
son humanité et éluder toute forme de merveilleux ou de miraculeux que le discours officiel
et coranique lui attribue™. Les deux auteurs tiennent un discours médiatique particulier sur
I’Islam que nous tenterons de préciser dans notre travail. Ce que I’on constate néanmoins,
c’est que les deux auteurs démarrent d’un point de départ différent dans leurs récits
respectifs : 1’un se projette dans I’avenir et 1’autre réécrit 1’Histoire. 2084 s’inscrit dans une
prolepse alors que Le Silence de Mahomet dans une analepse. Seulement, la présentation des
deux récits dans les médias s’accorde a y voir un discours sur 1’actualit¢ de la religion
musulmane. Les deux romans présentent donc non une contradiction mais une
complémentarité puisque I’un se veut la continuité de ’autre. Ceci nous pousse a voir de plus

prés les champs littéraire et discursif qui sont déterminants.

Les deux romans interviennent dans un climat médiatique marqué par la question
musulmane : les dessins satiriques du prophéte et la création d’un état dit « islamique » dont
le projet est de dominer le plus de territoires possibles sont deux événements qui ont fait
couler beaucoup d’encre durant la présente décennie. S’ajoute a cela tous les écrits et les
essais de philosophes, de journalistes, voire de polémistes concernant I’'Islam. Nous citerons

par exemple Penser |’Islam de Michel Onfray et Insoumission de Renaud Camus. Connus

" Patrick Charaudeau, « Dis-moi quel est ton corpus, je te dirai quelle est ta problématique », revue Corpus n°8,
Nice, 2009, consulté le 24 juillet 2016 sur le site de Patrick Charaudeau - Livres, articles, publications.

5 Ce point du traitement médiatique et du discours des deux auteurs sur la I’Islam ferons I’objet tout au long de
notre travail de plus amples analyses. C’est pourquoi nous nous contenterons lors de ce chapitre a les
mentionner.
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pour leurs positions controversées en matiére de religion et de politique, ayant connu la
décennie noire en Algérie, tous deux ayant recu des prix littéraires en France, et cités comme
référence dans leur approche de I'Islamisme et de sa compatibilité avec la vie occidentale,
Sansal et Bachi ne peuvent donc que délivrer un discours certes nuancé, mais comparable sur
bien des plans. Il nous parait évident que leurs discours dans notre corpus participent —
chacun a sa maniere — au champ littéraire en opposant les principes islamiques et les
principes de la civilisation européenne. Nous pouvons par conséquent les regrouper dans un
seul et méme corpus dans la mesure ou les deux discours se greffent 1’un a I’autre pour
constituer un discours précis sur 1’Islam. Autrement dit, nous constatons une sorte de
continuité dans leurs discours respectifs que nous expliquerons tout au long de notre travail.

Voyons de plus prés le contenu des deux romans.

Le Silence de Mahomet de Salim Bachi est une biographie romancée de la vie du prophéte
de I’Islam. Cette biographie est rapportée par quatre voix narratrices distinctes : Khadija, la
premiére épouse du prophéte ; Abou-Bakr le premier son compagnon et le premier calife a lui
succéder ; Khalid Ibn EI-Walid compagnon du prophéte et général de I’armée musulmane

jusqu’au terme du califat d’ Abou Bakr et enfin Aicha une des épouses du prophéte.

Au-dela de la mention « roman » qui figure sur la premiére de couverture, le texte de Bachi
est bien une biographie romancée (que I’on peut aussi désigner par biographie fictionnelle ou
littéraire) et non une biographie certifiée. Elle ne répond pas pour cela aux normes historiques
et académiques de ce genre comme la datation exacte prouvée et analysée, ou la prise en
considération du contexte social et historique de maniére précise’®. Les quatre récits des
personnages que nous avons cités sont tous a la premiére personne « je », et sont remplis
d’introspections personnelles et de monologues internes qu’ils partagent, parfois sous le sceau
du secret et sur un ton confidentiel avec le lecteur. De plus, Bachi prend beaucoup de liberté
avec ’histoire officielle concernant la Sira du prophete. Cette liberté est octroyée par ’espace
romanesque qu’il a choisi d’utiliser pour narrer la biographie de son personnage

«Mohammad ».

Dans le chapitre précédent, nous avons des historiens et des biographes qui ont contesté la
version canonique de la vie du prophéte et ont donc proposé la leur. Ceux-la ont présentés

leurs ceuvres comme des essais ou des ouvrages d’études documentés et soutenus en tant

™ Voir a ce propos larticle d’Avezou Laurent, «La biographie. Mise au point méthodologique et
historiographique »,  Hypothéses, 2001/1 (4), p. 13-24. DOI: 10.3917/hyp.001.0013. URL
https://www.cairn.info/revue-hypotheses-2001-1-page-13.htm
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qu’antithéses. Le récit de Bachi n’est pas de cette catégorie d’ouvrages scientifiques, ce qui
nous permet de I’appréhender en tant que biographie romancée’’. Par conséquent, le choix de
I’écrivain de construire son récit sous la forme d’une biographie fictionnelle ainsi que sa
réécriture de certaines parties de la vie du prophete conditionneront une grande part de notre

analyse.

2084, La Fin du Monde de Boualem Sansal raconte 1’histoire d’un personnage nommé Ati
dans sa quéte de vérité sur le monde dans lequel il vit: I’Abistan. Sur fond d’un cadre
apocalyptique, le monde d’Ati est dominé par la dictature d’une religion fondée par le
prophéete Abi qui a soumis toute la population planétaire a ses lois au nom de son Dieu Yolah.
Dans ce monde, aucune expression libre ou pensée divergente n’est tolérée. Tous doivent se
soumettre aux normes religicuses de 1’ Abistan au risque d’étre tués. Aprés sa rencontre avec
le personnage Nas, un archéologue qui lui parle de la découverte d’un ancien village
mystérieux capable de mettre en cause la religion de ’Empire, Ati entreprend un voyage
périlleux en compagnie de son ami Koa. Leur objectif est de connaitre la vérité sur la religion
et atteindre une frontiere dont ils ont entendu parler afin de se libérer de la contrainte

religieuse de 1’ Abistan.

En littérature, les romans d’anticipation qui ont beaucoup marqué le vingtieme siécle et
méme avant (La Cité du Soleil d'Ugo Bellagamba; Nous Autres d’Eugéne Zamiatine) sont
connus pour étre des contre-utopies ou sont répertoriés dans le genre de la dystopie. Ce genre
littéraire a ceci de particulier de raconter le récit d’une société souvent futuriste, régie par des
lois universelles. Ce genre rapporte alors la soumission du genre humain a un mode de vie
uniforme et sans nuance, censée aboutir a un bonheur parfait et égal pour tous les individus.
En général dans un tel roman, 1’'utopie Se transforme en un projet empirique, totalitaire et
étouffant toute pensée libre de crainte que tout le systeme ne fonctionne plus. Ce qui détache
ce genre de récit d’anticipation de la littérature de jeunesse ou aux élans paralittéraires, c’est
la mise en relation entre ce monde futuriste et le monde actuel. La quéte d’un pouvoir
absolutiste et d’une idéologie unique et universelle ont poussé plusieurs écrivains a tirer des
sonnettes d’alarmes préventives. A titre d’exemple, les idéologies fascistes du XXéme siécle
sont caractérisées par une volonté de domination totale ce qui leur a valu des écrits

dénonciateurs comme celui de George Orwell 1984.

7 Si nous ne donnons aucun détail sur ces particularités scripturales et narratives que nous mentionnons a propos
du roman de Salim Bachi, c’est parce que nous leur consacrerons un chapitre a part entiere de notre travail
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Il nous parait donc évident que 2084, La Fin du Monde fait partie de cette catégorie de
romans puisque Sansal, tout en imaginant une société prise dans 1’étau d’une religion étatique
despotique, dresse un parallele a peine voilé avec I’expansion islamiste dans le monde,
notamment sur le sol européen. Ce paralléle entre les doctrines nazies et 1’Islamisme radical

constituera un point important dans notre analyse.

2- Le paratexte

L’avenement de la méthode pragmatique au sein de I’analyse du discours a accentué¢ un
peu plus I'importance de 1’étude paratextuelle que la poétique avait déja révélée a travers la
transtextualité.”® Sachant que la pragmatique aborde le cadre communicationnel dans lequel
s’inscrit un texte (et son auteur), le paratexte dans ce cas serait en premiere loge pour occuper

cette fonction et interagir avec le hors-texte.’”®

Rappelons que la poétique définie la paratextualité ou le paratexte comme 1’entourage
direct ou indirect du texte. Gérard Genette la divise en deux types : le péritexte et I’épitexte.
Le premier est tout ce qui est intrinsequement lié au texte ; c’est a dire le titre, le nom de
I’auteur, la préface, les avertissements, les remerciements... . Le second est tout ce qui n’est
pas directement lié au texte ; cela concerne surtout I’appareil éditorial : les publicités, la
compagne de promotion, les interviews ... . Etant un des aspects de la transtextualité, la
paratextualité est ce que nous pourrions appeler la connexion entre le texte et le monde
extérieur, ou plus précisément le lecteur. Elle conditionne la maniére dont I’ceuvre est regue
et, par consequentcelle avec laquelle les destinataires 1’interprétent. Sarfati affirme en ce sens
que cette « dimension de la transtextualité (le paratexte) quoique jugée secondaire, contribue
a la réception du texte et, le cas échéant a la manipulation du lecteur »®°. Ainsi, le paratexte
« pragmatique » concerne I’instance communicationnelle du texte et donc, a terme, sa

fonctionnalité discursive.

Dans le cadre de notre approche structurale du corpus, I’étude du paratexte s’avére
nécessaire. D’une part, elle nous permet de procéder a une présentation et une identification

du corpus. D’autre part, elle nous permettra de savoir si celui-ci introduit déja le discours

8 Telle que définie par Gérard Genette dans Palimpsestes, La littérature au second degré, Paris, Seuil, 1982,
p.7, la transtextualité ou la transcendance textuelle est tout ce qui met un texte « en relation manifeste ou secréte
avec d’autres textes ». Dans le cadre de notre travail, nous allons a plusieurs reprises aborder cette stratégie
discursive.

9 Dominique Maingueneau, Les Termes clés de [’analyse du discours, Editions du Seuil, paris, 1996, p. 60.

80 Georges-Elia Sarfati, Eléments d’analyse du discours, Editions Nathan, Paris 1997, p. 51.
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antireligieux qui est I’objet de cette thése. Selon Gérard Genette, I’objet de la poétique est la
transtextualité car elle sert a révéler les différentes relations que développe un texte. Voici

comment il I’explique :

« L’objet de la poétique, disais-je a peu pres, n’est pas le texte, considéré dans sa
singularité (ceci est plutot l'affaire de la critique), mais [’architexte, ou si [’on
préfere architextualité du texte (...), c’est-a-dire [’ensemble des catégories
générales, ou transcendantes — #ypes de discours, modes d’énonciation, genres
littéraires, etc. — dont reléve chaque texte singulier. Je dirais plutét aujourd hui,
plus largement, que cet objet est la transtextualité, ou transcendance textuelle du

texte. »8!

Cette précision est nécessaire dans la mesure ou elle nous permet d’appréhender 1’étude
des éléments paratextuels selon cette perspective puisque la paratextualité fait partie de la
transtextualité en tant qu’une de ses catégories. Ainsi, nous etudierons le paratexte dans sa
visée poétique d’une part, puis dans sa visée pragmatique d’autre part. Néanmoins dans ce
chapitre, nous nous focaliserons seulement sur les éléements paratextuels qui ne peuvent étre
séparés du texte: le titre, les épigraphes, le glossaire, les avertissements et enfin les
remerciements. Nous avons donc choisi d’étudier ici le péritexte et non I’épitexte que nous

aborderons lors du chapitre sur la réception du corpus dans le contexte médiatique frangais.®?
2-1- Le titre

Ces dernieres années, les lecteurs de tout horizon et de tous bords sont confrontés a une
proposition de titres en relation avec le contexte actuel, chargés de themes liés a la religion,
au terrorisme et a la guerre. Il n’y a pas article de presse, roman, ouvrage, film ou encore
réseau social qui n’ait mis en guise de « tribune » un titre parlant de 1’Islam, du terrorisme, de
la fin du monde, de la guerre au Proche-Orient...etc. En partant de Soumission de Michel
Welbeck et de Jihad Academy de Nicolas Hénin, et passant par les articles de presse tel que
« Terrorisme : osons [’anti-islamisme » d’Auréliens Marqg (dans le magazine Causeur) ou
encore celui de Renée Fregosi intitulé « Le terrorisme n'est que la partie émergée de l'iceberg
politico-religieux islamiste » (dans le Figaro), pour arriver enfin au film documentaire La
Bataille de Mossoul de Bernard-Henri Lévy ou bien 1’une des vidéos publiées sur Youtube qui

a pour titre « Les deux visages de [’Islam : tous les musulmans profitent du terrorisme » de

81 Gérard Genette, op.cit. p. 7.
82 \/oir la troisiéme partie de notre travail.
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David Wood®3, tous ces titres interpellent les lecteurs pour leur connivence avec les sujets
d’actualité. Ils traitent tous de problématiques religieuses et de tolérance qui sont au cceur du
débat social. Il nous semble donc logique d’appréhender les titres de notre corpus : 2084, La
Fin du Monde et Le Silence de Mahomet selon cette optique dans la mesure ou ils participent

au paysage médiatique actuel.

Tant6t désigné comme apéritif, charniére de 1’ceuvre, porte du texte, ou encore objet
inaugural et point d’accrochage, le titre est devenu I’élément paratextuel par excellence dans
I’étude d’un texte. Selon une étude menée au Québec, quatre jeunes lecteurs sur dix accordent
une grande importance au titre®*. Tous ces qualificatifs donnés ca et 1a par les promoteurs de la
critique et de la poétique littéraire moderne démontrent I’importance que requiert I’appareil
titrologique dans 1’appréhension de I’ceuvre qu’il désigne, d’une part, et son pouvoir
séducteur sur le lecteur, d’autre part. C’est d’ailleurs ce que Claude Duchet appelle le
« langage romanesque » pour parler de la relation du titre a son ouvrage ; et « langage
publicitaire » en abordant celle entre le titre et les lecteurs.®® De ce point de vue, il s’agit de
savoir comment fonctionne le titre, d’abord comme relai entre le texte et le hors-texte, ensuite
comme ancrage textuel. Autrement dit, les échos du titre dans le texte. C’est I’analyse
proposee par Serge Bokobza dans son étude du titre stendhalien Le Rouge et le Noir. Citons-

le:

« Le titre qui accompagne un énoncé littéraire devra étre analysé non seulement en
fonction des relations qu’il entretient avec le contenu méme de [’ceuvre (auteur),

mais aussi face a sa position vis-a-vis du public (lecteur). »2

Si nous partons du fait qu’un texte est publié pour étre lu, nous devons concevoir le titre
dans cette vision médiatique et textuelle en tachant de répondre aux questionnements
suivants : que suscitent les titres de notre corpus chez le lecteur ? Comment s’inscrivent-ils
dans le champ littéraire et médiatique actuel ? Et quels échos produisent-ils dans le texte

qu’ils désignent ?

8 Actuellement, les réseaux sociaux de par leur place dans la société moderne deviennent de plus en plus le
terrain de prédilection pour la recherche en analyse du discours. Actes du colloque international intitulé :
Discours : formes et pratiques pour une nouvelle approche pluridisciplinaire. Université Oran 2, mai 2017.

8 Max Roy,"Du titre littéraire et de ses effets de lecture." Protée363 (2008): 47-56.

8 Claude Duchet, La Fille abandonnée et La Béte humaine. Eléments de titrologie romanesque, Littérature, n°
12, décembre 1973, pp. 49-73.

8 Serge Bokobza, Contribution a la titrologie romanesque: variations sur le titre Le Rouge et le Noir »,
Librairie Droz, Genéve, 1986, p. 37.
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L’intitulé du roman de Boualem Sansal est en réalité composé¢ du titre principal : 2084 ; et
du sous-titre : La Fin du Monde. L’an 2084 renvoie dans le récit a la date ou le monde de
I’Abistan a vu le jour en rompant avec le monde ancien. Cependant, méme sans avoir lu
I’ceuvre, tout lecteur qui découvrirait le titre pour la premiere fois peut faire cette déduction
concernant ce chiffre, et ce grace au sous-titre. Comme I’affirme Max Roy, le sous-titre a
pour fonction de rendre plus explicite le titre. La Fin du Monde suggére au lecteur que
I’existence du monde est arrivée a son terme et donc 2084 est I’année ou la fin des temps est
survenue. Nous ne manquerons pas de noter que des expressions comme « la fin du monde »
renvoient implicitement le lecteur aux domaines philosophique et religieux®’. Cela permet
donc au lecteur de situer le récit dans un espace thématique précis, en ’occurrence celui de la
religion. Toutefois, un lecteur possédant une culture littéraire ne manquera pas non plus de
faire le rapprochement entre le roman 2084 et celui de 1984 de George Orwell, une fiction qui

parle également dans une certaine mesure de la fin du monde.

Contrairement au roman de Sansal, celui de Salim Bachi ne comporte que le titre principal
Le Silence de Mahomet ainsi qu’un titre pour chacune des quatre parties du roman : Khadija,
Abou Bakr, Khalid Ibn —Al-Walid, et Aicha®®. Ces quatre titres sont les noms propres des
personnages narrateurs du roman et désignent respectivement la partie ou chacun de ces
personnages prend la parole. A la lecture du titre, tout lecteur reconnaitra dans le prénom
Mahomet le prophéte de I’Islam et pourra, avant-méme de lire ’ceuvre, situer celle-ci dans un
cadre religieux et historique. Cette déduction s’explique par le fait que le prénom Mohammed
en langue arabe se transcrit en frangais par : Muhammad, Mohamed ou encore Mehmet, sauf
pour le prophéte des musulmans qui est désigné par Mahomet. Quant au substantif Le
silence, le lecteur pourra se préter a un jeu de devinette car ce nom reste ambigu et suggere
plusieurs interprétations. 11 peut en effet signifier le temps ou Mahomet se taisait et ne prenait
pas (encore) la parole en public. Il peut également suggérer ce que Mahomet n’a pas dit ou
n’a pas voulu dire a un moment précis puisque c’est "LE" silence. Il peut encore faire allusion
a quelque chose de cachée qui demeure secréte, soit par la volonté de Mahomet, soit par celle

qui I’ont suivi.

87 La terminologie de la fin du monde est considéré comme un lieu commun qui appelle a un champ lexical
particulier qui regroupe plusieurs termes et concepts : 1’ Apocalypse, 1’eschatologie, 1’ascension, la damnation
éternelle...etc. Voir a ce propos I’article de Laurent Dubreuil, « Chroniques de la fin du monde, Labyrinthe »
[En ligne], 19|2004 (3), mis en ligne le 18 juin 2008, consult¢ le 15 mars 2018. URL:
http://journals.openedition.org/labyrinthe/236 ; DOI : 10.4000/labyrinthe.236

8 Voir plus haut la présentation du corpus.
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Toutes ces suggestions et ces renvois concernant les deux romans servent a la pragmatique
du paratexte. Grace aux titres, le lecteur peut d’ores-et-déja les inscrire dans un champ
littéraire et médiatique précis qui est celui de la religion et donc de I’actualité. Ceci dit, dés la
lecture du titre, nous pouvons déceler le caractére antireligieux du corpus ce qui constitue
I’objet de notre thése. Autrement dit, le titre 2084, La fin du Monde et Le Silence de Mahomet
semblent inscrire le discours des deux romans dans un contre-discours religieux. Comment ce

discours se concrétise-t-il alors ?

Le premier situe le texte dans un cadre sinistre et apocalyptique. En effet, ’expression La
Fin du Monde insinue une reprise « négative » du pouvoir de la part de la religion qui va
mettre fin au monde connu jusqu’a aujourd’hui. Par conséquent, le lecteur ne peut que
ressentir une certaine appréhension a I’évocation d’un tel événement. Sur les réseaux
sociaux®, plusieurs avis de lecteurs qui ont lu 2084 soulignent ’aspect sombre suggéré par le

titre qui « parle de lui méme »*°.

A propos du second titre, c’est 1utilisation du prénom Mahomet qui détermine et dévoile le
discours & vocation antireligieuse du roman®. Cette transcription propre a la langue francaise
a toujours suscité une interrogation quant a son origine et surtout, elle a été percue par la
communauté musulmane comme irrespectucuse, voire insultante a I’égard de son prophete.
Selon la croyance populaire musulmane, la transcription Mahomet trouve son origine dans la
désignation arabe Ma-humida donnée par les détracteurs de la nouvelle foi monothéiste, et qui
veut dire le non-loué. Sachant qu’en arabe le prénom Mohamed signifie celui qui est digne de
louanges de la part du Dieu unique, la transcription Mahomet sur la base du sens Ma-humida

serait donc I’exact opposé du sens voulu du prénom Muhammad en langue arabe.

Une autre théorie relativement fantaisiste et toute aussi populaire que la premiere avance
I’idée que la version francisée désignant le prophéte des musulmans trouve son étymologie

dans la désignation de la statue sataniste Baphomet, figure paienne de ’occultisme qui était

8 11 nous parait inéluctable aujourd’hui de prendre en considération les réseaux sociaux comme un facteur qui
conditionne la réception romanesque. Maingueneau parle d’ailleurs de « littérature socialisée » concernant ces
nouveaux parametres de réception qui ameénent a des interactions immédiates. Dominique Maingueneau,
« Auteur et image d’auteur en analyse du discours », Argumentation et Analyse du Discours [En ligne], 3 | 2009,
mis en ligne le 15 octobre 2009, consulté le 21 février 2018. URL : http://journals.openedition.org/aad/660 ;
DOI : 10.4000/aad.660.

% Avis de lecteurs sur le roman 2084, La fin du Monde de Boualem Sansal recueillis sur le site
www.critiqueslibres.com. Page consultée le 24/07/2017.

%1 11 est a noter que pendant tout le roman, le prénom du prophéte de I’Islam est transcrit comme suit :
Mohammad. Il n’y a que dans le titre et dans le dernier passage du roman que c’est la transcription Mahomet qui
est utilisée. C’est ce qui nous a amen¢é a nous interroger sur la raison de ces deux transcriptions différentes.
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adorée par les Templiers en Arabie. Mais & notre connaissance, le seul travail scientifique et
universitaire effectué a ce sujet est celui de Michel Masson, professeur de linguistique
hébraique a I'Université de la Sorbonne Nouvelle-Paris I11. Aprés avoir examiné le passage de
la forme Mohamed a celle de Mahomet par les roumanophones du Haut Moyen-age, et apres

avoir relevé des cas d’aphérése et d’assourdissement®?

qui n’ont aucune raison d’étre d’un
point de vue linguistiqgue. Masson conclut que ces distorsions subies par ce nom sont

effectuées dans un but péjoratif. Voici ce qu’il déclare :

«On aura reconnu dans cette exploitation du nom du Prophete la motivation
xénophobe la plus délirante, celle de gens totalement christianisés pour lesquels
toute croyance étrangere releve de I’abomination. La haine ainsi manifestée par
les chrétiens a l'endroit de lislam pouvait encore étre accentuée du fait qu’ils

avaient été attaqués et vaincus a plate couture. »*

Il expliquera plus loin ces distorsions lexico-sémantiques par une demarche
cacophémique® laissée dans le francais moderne afin de maintenir cette image exécrable
formulée autour de la personne du prophete de I’Islam. Masson démontre également que le
prénom Mahom de I’ancien frangais avait donné naissance a d’autres noms pour désigner tout
ce qui était en relation avec I’Islam comme mosquée ou muezzin. Mais surtout, ce prénom a
servi de racine lexicale a d’autres mots qui étaient pejoratifs soit par eux-mémes, soit utilisés
comme insultes. Il donne les exemples suivants : Mahomet pour mauvais génie, Maumet pour

diable, ou encore Mahom pour grossier et lourd.

Bien qu’il se soit penché sur la question en tant qu’historien et non en tant que linguiste,

Sadek Neaimi parvient aux mémes conclusions avancées par Masson :

« L'histoire du mot Mahomet montre qu'il était utilisé pour exprimer tout ce qui
concerne la civilisation islamique: Mohammed, mosquée, islam, pays musulman,
musulman, et qu'il était également employé péjorativement, au sens d'idole,

méchanceté, paien, mécroyance. »*°

92 Selon le Dictionnaire de la linguistique, 1’aphérése consiste en la suppression graduelle et définitive d’un
phonéme ou d’une syllabe dans un mot. Quant a 1’assourdissement. Quant a I’assourdissement, il concerne dans
le cas du prénom Mahomet une combinaison de deux mots qui constituent apres coup un seul et méme mot. Voir
Dictionnaire de Linguistique, Editions Larousse/Bordas, Paris, 2002, p.43 et p.56

9 Michel Masson, « A Propos de la Forme du nom de Mahomet », Bulletin de la SELEFA n° 2, 2003

9 Cacophémique, adjectif utilisé a plusieurs reprises par Michel Masson op.cit, signifie « une facon de donner
une mauvaise désignation a une chose qu’on veut présenter comme bonne. » Définition donnée sur le site
dicolatin.com, page consultée le 16-07-2017

% Sadek Neaimi, L Islam au siécle des lumiéres, Editions de I’Harmattan, Paris, 2003, p. 99.
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Ceci nous permet donc d’affirmer que la forme Mahomet est antireligieuse, ce qui influe
sur le titre du roman de Bachi, et confirme par 12 méme son inscription dans un contre

discours coranique.

Dans les textes qui constituent notre corpus, nous retrouvons un écho des deux titres. Pour
2084 de Sansal, les références a cette date sont nombreuses tout au long du récit. Nous nous
contenterons toutefois de citer que deux extraits parce qu’ils sont les seuls ou les origines de

cette année sont expliquées. Citons le premier extrait :

« Une date s’était imposée, sans qu’on sache comment ni pourquoi, elle s’était
incrustée dans les cerveaux et figurait sur les panneaux commémoratifs plantés
prés des vestiges : 2084. Avait-elle un lien avec la guerre ? Peut-étre. Il n’était pas
précisé si elle correspondait au début ou a la fin ou a un épisode particulier du
conflit. Les gens avaient envisagé une chose puis une autre, plus subtile, en rapport
avec la sainteté de leur vie. La numérologie devint un sport national, on
additionna, on retrancha, on multiplia, on fit tout ce qu’il était possible de faire
avec les nombres 2, 0, 8 et 4. Un temps, fut retenue l’idée que 2084 était tout
simplement [’année de naissance d’Abi, ou celle de son illumination par la lumiere

divine intervenue alors qu’il entrait dans sa cinquantiéme année d’dge. ». (p. 21)

Voici le second extrait :

« Quoiqu’il en soit, 2084 était une date fondatrice pour le pays méme si nul ne

savait a quoi elle correspondait. ». (p. 23)

Dans ces deux passages situés au debut du récit, le narrateur émet des hypothéses a propos
de I'importance de cette date, soit parce qu’elle marque la victoire contre les ennemis du
prophéte Abi, soit pour féter sa naissance, ou encore pour commémorer la premiere révélation
qu’il ait recue. Mais sans aucune affirmation, le narrateur conclut plus loin que 2084 devait
renvoyer a quelque chose de fondateur dans le monde de I’Abistan. Ces explications
hasardeuses, ou en tout cas probables conférent au texte un registre absurde et un élan presque
dadaiste qui suggére la nature méme de la religion totalitaire. Ainsi, comme une nation sans
fétes nationales n’aurait aucune identité fiable, cette religion du dieu Yolah n’a aucune
histoire cohérente qui lui est propre. Elle est née du néant et c’est vers ce dernier qu’elle

conduira ["humanité.
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Dans un autre passage situé vers la fin du roman, Ati et son camarade Toz concluent que

cette année fondatrice de 1’ Abistan est en réalité celle de la fin du monde :

« Ils en convinrent. Il y avait en effet dans ['air, plus rance et plus dpre que jamais,
cette atmosphére de fin du monde qui collait a I’Abistan depuis sa naissance ». (p.

236)

Dans ces lignes, nous découvrons la Vvéritable symbolique de 2084 : elle marque
I’avenement d’une suprématie religieuse dictatoriale qui a conduit a la fin du monde, en tout
cas a celle du monde ancien. Cette sanction ainsi proférée par ces deux personnages affirme
d’une part le pessimisme déduit dans le titre ; et accentue d’autre part le contre discours
religieux qui caractérise le texte. Par ailleurs, cette mise en scene autour du chiffre 2084 qui
consiste a émettre des théories non-confirmées, de raconter ensuite les périls encourus par Ati
a cause de la religion, puis vers la fin mettre cette conclusion comme une réponse aux
hypotheéses autour du chiffre, tout ceci fait penser au roman experimental tel que congu par
Zola. 11 n’existe aucune échappatoire devant le fait accompli qui est que la religion ne peut
que détruire I’homme. Ceci sonne comme une dénonciation du danger que représente un

monde sous domination religieuse.

Ce postulat nous conduit a reconnaitre une captation vis-a-vis du roman d’Orwell. En effet
Sansal reconnait dans plusieurs interviews, ainsi que dans son avertissement avant le récit, sa
véneration pour « maitre Orwell ». Il soutient sans s’en cacher sa référence a 1’ceuvre 1984
publiée en 1948 dont le titre rappelle celui utilisé par Sansal. Cette revendication s’inscrit
dans une relation hypertextuelle dont celui-ci entend en bénéficier. Rappelons que I’ceuvre
d’Orwell a rencontré beaucoup de succes et elle est considérée comme un classique dans le
genre de la dystopie. Le choix du titre 2084 est alors significatif par rapport a celui de 1984.
Non seulement il s’inscrit dans la lignée d’un Best-sellers, mais surtout parce que 1’auteur par
ce titre veut également dénoncer un systéme dictatorial au méme titre qu’Orwell dénongait en
1948 les régimes Nazi et communiste. Dominique Maingueneau désigne cette imitation par le
terme de captation. Nous en dirons plus lorsque nous I’aborderons comme stratégie d’écriture

dans I’esthétique de I’écriture de Boualem Sansal dans la deuxiéme partie de notre travail.*®

% \/oir le chapitre six de notre travail
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Quant au Silence de Mahomet de Bachi, le lecteur le retrouve que dans le dernier passage
du roman, dans le récit d’Aicha. Elle rapporte a la fin de son récit des paroles prononcées par

le prophéte concernant I’avenir de sa religion :

«-Un jour, lislam sera [’étranger qu’il a commencé par étre. Du vivant méme
d’Omar. Puis de ses successeurs. Alors tout sera licite pour ces hommes. Ils
prétendront des choses fausses sur ma vie. Ils dresseront le portrait d’un autre
homme qu’ils nommeront Mohammad et qu’ils agiteront selon les circonstances.
Ils justifieront ainsi leurs turpitudes et dissimuleront leurs faiblesses. Ils seront
hors de la sphére de Dieu. Puis sa voix s éteignit, captive, figée dans la nuit. Cela
aurait pu durer longtemps, lui et moi, liés jusqu’a la fin des temps comme deux
étres perdus dans le désert, dévorés par les vents qui cinglent sur les rives sans
mémoire. Statues pétrifiées, nous avions atteint /’au-dela de la parole ; le silence
de Mahomet » (p. 393)%’

Ces paroles rapportées du prophete sont prononcées dans un ton triste sur fond d’un
discours eschatologique. Elles sont suivies par celles de la narratrice qui sont poétiques mais
non moins mélancoliques que les précédentes. L’extrait confirme en ce sens ce que suggere le
titre, a savoir une histoire du fondateur de I’Islam cachée, voire pervertic par ceux qui ont cru
en lui. De cette maniére, Bachi a travers cette « conclusion » entend dénoncer le discours
religieux qui a dévié de la véritable religion 1éguée par le prophéte, ce qui I’inscrit dans un
contre discours coranique. D’un autre point de vue, ce passage pourrait constituer une critique
a ’encontre de ce que les médias désignent par « I’Islam radical », ou encore I’Islamisme et le
terrorisme. Cependant, lorsque nous examinons le chapitre dans lequel est situé 1’énonce,
nous remarquons que c’est un chapitre rempli d’affirmations qui vont a I’encontre de
I’histoire officielle de la religion. Le personnage Mohammad répond aux questions de son
épouse Aicha et lui explique, a titre officieux, certains faits qui font partie des fondements de
la foi musulmane. Par exemple, le prophéte avoue a Aicha que lors de sa fuite a Médine, ce
n’est pas 1’ange Gabriel qui I’a prévenu qu’il était poursuivi mais Khalid Ibn-el-Walid qui
n’était pas encore converti a I’Islam, ou encore que sa fidélité a I’égard de sa premiere épouse

Khadidja n’était due qu’a une promesse faite a son cousin Waraqa.%®

%7 Ces paroles rapportées du prophéte sont en réalité inspirées d’un hadith rapporté par Ali ibn Abi Talib
% Nous nous contentons lors de cette analyse du titre d’une simple évocation de ces faits historiques déformés
par Bachi car ils feront 1’objet ultérieurement d’une analyse plus approfondie.
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Ces eévenements et bien d’autres ainsi expliqués révélent le discours rationnel et logique de
Bachi. Ils écartent aussi toutes autres explications miraculeuses parce qu’elles détiennent une
part du merveilleux et de I’irrationnel bien qu’officiellement reconnues par le discours
religieux. En ce sens, I'auteur s’inscrit dans la lignée des nombreux auteurs, notamment
occidentaux qui ont réalisé une version biographique du prophéte dénuée de toute
appréciation miraculeuse, voire fantaisiste qui ne peut étre introduite dans un travail

historique et académique.®®

Nous pourrons dire pour cloturer cette étude que 2084, La Fin du Monde et Le Silence de
Mahomet sont deux appareils titrologiques qui s’inscrivent dans un langage publicitaire et
poétique. lls permettent ainsi une forme de transaction du contenu du texte vers la réception.
IlIs I’inscrivent alors avant méme sa lecture dans un champ littéraire déterminé, en

I’occurrence religieux et intrinsequement li€ a ’actualité
2-2- Les épigraphes

L’histoire littéraire est remplie d’exemples épigraphiques. Cette pratique qui a connu son
apogée au XVlIlleme siecle a souvent fait I’objet de plusieurs réflexions de la part des
analystes. Qui n’a pas en mémoire un roman ou une ceuvre littéraire dont 1’épigraphe 1’a
accroché ? Si le titre est souvent soumis a des régles lucratives de 1’édition, 1’épigraphe est
souvent la derni¢re parole de I’auteur — méme si elle n’émane pas de lui — avant qu’il ne la
délégue a son narrateur. C’est dire I’importance de cet élément paratextuel dans la perception

du discours dans lequel s’inscrit ’ceuvre, ou dans lequel ’auteur 1’y inscrit lui-méme.

Selon Gérard Genette, la pratique épigraphique est «toujours un geste muet dont
interprétation reste a la charge du lecteur »*®. Par cette déclaration, Genette met d’emblée
la découverte sémantique de I’épigraphe comme une tache imposée au lecteur. Celui-Cci aura
pour mission de tirer profit de I’épigraphe afin de cerner le propos de I'auteur a travers la
trame qu’il met en place. L’épigraphe, par son ambigité et la raison de sa présence comme
hors-texte, agit alors comme un stimulateur dont 1’intérét ne peut étre découvert parfois qu’en

fin de lecture.

Dans le cas de notre corpus, I’épigraphe est présente dans les deux romans : chez Boualem

Sansal elle est située au début de I’ceuvre, chez Salim Bachi elle se trouve au début de la

% Voir le premier chapitre de la premiére partie : L’Islam et son prophéte vus par I’ occident.
100 Gérard Genette, Seuils, Paris Seuil, 1987, p. 145.
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majorité des chapitres. Son analyse, ou du moins I’interprétation que nous proposons ne
déroge pas a la regle a laquelle est soumise la pratique paratextuelle. En ce sens, notre étude
de I’épigraphe se fera d’abord en tant qu’indicateur de réception, puis en tant que révélateur

significatif de I’ceuvre.

Plusieurs maniéres d’interpréter I’épigraphe et de dévoiler ses fonctions sont proposées par
la théorie littéraire. Genette lui impute quatre fonctions: commenter le titre, préciser
indirectement le sens du texte, mettre en valeur I’auteur de I’épigraphe comme pour lui rendre
hommage, ou alors jouer le role d’un indicateur générique du texte!®’. D’autres comme
Patrick Rebollar dégagent pratiqguement les mémes fonctions tout en se permettant de les
combiner afin d’en trouver d’autres possibilités. Il propose alors 1’épigraphe morale qui sert a
émettre un jugement sur I’histoire racontée, ou encore 1’épigraphe introductive nécessaire a la

compréhension du récit?.
Voici donc I’épigraphe de 2084, La Fin du Monde :

« La religion fait peut-étre aimer Dieu mais rien n’est plus fort qu’elle pour

faire détester ['homme et hair I’humanité. ». (p. 9)

En regle générale, la tradition littéraire veut que I’auteur d’une épigraphe ne soit pas le
méme que celui du texte, bien que ce dernier ne soit pas tenu de le préciser. De ce point de
vue, I’épigraphe que propose Sansal pose un probléme dans la mesure ou I’auteur de cette
épigraphe n’est autre que lui-méme. Il n’est pas exclu que I’idée qui y est exprimée soit
inspirée par un autre auteur, mais il n’en reste pas moins que ce sont bien les mots de I’auteur
de 2084 que le lecteur découvre au début du roman, et non une citation. Cette particularité de
I’épigraphe du roman n’est pas une entrave a son étude. Au contraire, elle est significative
dans la mesure ou elle nous permet d’avoir le fond de la pensée de 1’auteur en personne avant

la fiction qu’il propose a son lecteur. Voyons donc son fonctionnement.

L’épigraphe de 2084 remplit plusieurs fonctions a la fois. D’abord, elle rend plus explicite
le titre car elle vient confirmer I’ancrage thématique auquel il renvoie. En effet, dans
I’épigraphe le théme de la religion et I’opposition entre elle et I’humanité viennent confirmer
ce que le titre suggére déja a savoir insinuer un c6té négatif qui serait inhérent a la religion et

a son discours. Ceci nous permet de déceler sa deuxiéme fonction qui est d’introduire le

101 |bid.
102 patrick Rebollar, En Lisant Les Epigraphes de Claude Simon, article paru dans la revue Etudes Francaise,
n°3, Tokyo, université Waseda, 1996, p-p. 143-164. Article consulté le 30/07/2017
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théme central du récit qui n’est autre que la religion. Ainsi, 1’épigraphe « joue un role tampon,
ou d’interface entre le titre et le texte qui le porte »'%. En d’autres termes, elle permet une
sorte de liaison entre le titre et ’ceuvre elle-méme. Ce premier constat peut se Vérifier par le

lecteur des I’incipit du roman dont voici les premiéres lignes :

« Ati avait perdu le sommeil. L angoisse le saisissait de plus en plus tot, a
I’extinction des feux et avant méme, lorsque le crépuscule déployait son voile
blafard et que les malades, fatigués de leur longue journée d’errance, de
chambrées en couloirs et de couloirs en terrasses, commengcaient a regagner leurs
lits en trainant les pieds, en se lancant de pauvres veeux de bonheur pour la
traversee nocturne. Certains ne seraient pas la demain. Yolah est grand et juste, il

donne et reprend a son greé. ». (p.15)

L’entrée en matiére du récit dévoile toute la soumission des humains devant le bon vouloir
absolu de leur dieu Yolah. L’incipit annonce I’esprit dans lequel se développeront toutes les
péripéties de la trame romanesque. D’un autre point de vue, 1’épigraphe de Sansal qui
explique I’incompatibilité entre le religieux et I’humanité est présentée comme une Vérité
générale. Elle suggére en effet que le récit qui va suivre n’est qu’un exemple afin de
démontrer la véracité du discours épigraphique contre religieux. C’est ce que Rebollar nomme
par épigraphe morale décernant un jugement sur le récit ou le théme qu’il porte. Ainsi a la fin
de sa lecture, tout lecteur n’aura d’autre choix que de se dire que I’épigraphe s’est vérifiée
dans le récit. Ce jugement donné au préalable du récit apparait comme un résultat inévitable a
la trame qui va suivre ce qui fait penser au roman naturaliste du XIXéme siecle. Toute
I’ceuvre des Rougon-Macquart suit le méme chemin. Zola se contentait de mettre en place une
situation sociale comme début de texte pour arriver a un dénouement inévitable. Nous
constatons alors le déterminisme que met en place Sansal ce qui fait ressortir 1’épigraphe

comme un résultat inéluctable au récit.

Les quelgues mots mis en exergue avant le début du récit poursuivent par consequent le
méme intérét suggére par le titre. lls véhiculent un discours « péjoratif » porté sur la religion
et refletent une dénonciation de la religion et de son ambition a réguler la vie humaine. Ceci
s’apparente par conséquent a un contre discours religieux qui met en doute l'utilité du

discours religieux et de ceux qui le représentent.

103 patrick Rebollar, op.cit
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Chez Salim Bachi, les épigraphes sont d’une autre nature. Non pas & cause de leur
emplacement qui est au début des chapitres, mais parce que ces épigraphes sont bien extraites
d’un autre livre et donc d’un autre auteur. Toutes les épigraphes présentes dans Le Silence de
Mahomet sont en fait tirées du Coran. 1l y en au total vingt. Elles remplissent toutes la méme
fonction : dévoiler le contenu du chapitre suivant. Ceci dit, elles se présentent de deux
manieres différentes : il y a celles qui font explicitement référence au texte, et il y en a celles

qui renvoient symboliquement au récit du chapitre. Voyons comment cela se concrétise-t-il.

Parmi les épigraphes qui représentent directement le chapitre, nous citerons a titre
d’exemple la quatrieme qui se situe dans le récit de Khadija. Dans ce chapitre, la narratrice
rapporte ce que le prophete lui a raconté le jour ou des anges lui ont ouvert sa poitrine pour
purifier son cceur et le sceller avec ’anneau de la prophétie, alors qu’il n’était encore qu’un
enfant. L’événement est rapporté dans le Coran dans une sourate compléete que Bachi reprend

entierement en tant qu’épigraphe :

« N’avons-nous pas ouvert ton coeur ?
Ne t’avons-nous pas débarrassé de ton fardeau qui pesait sur ton dos ?
N’avons-nous pas exalté ta renommée ?

Le bonheur est proche du malheur. Oui, le bonheur est proche du malheur. » (p.71)

Ces versets du coran résument le contenu du chapitre qui suit et jouent le réle de titre par
rapport a ce dernier. Avant méme sa lecture, on peut prévoir la teneur du récit qui va suivre

car la sourate fait explicitement allusion a un fait marquant dans la Sira du prophéte.

En ce qui concerne les épigraphes qui renvoient symboliquement au chapitre suivant, nous

citerons I’'une d’elles qui se trouve dans le récit de Khalid Ibn EI-Walid et que voici :

« Les insensés d’entre les hommes disent .

"Qui donc les a détournés de la Qibla vers laquelle ils s orientaient ?"
Dis : "I’Orient et 1’Occident appartiennent a Dieu ; il guide qui il veut dans un
chemin droit." » (p.272)

Dans les chapitres qui suivent cette épigraphe'®, le général Khalid raconte sa conversion a
I'Islam et comment lui, jadis grand ennemi de cette religion, est devenu son plus grand

général en portant la parole du Dieu unique aux quatre coins de I’ Arabie. A priori, I’épigraphe

104 Nous avons écrit « des chapitres » car il y a des épigraphes dans Le Silence de Mahomet dont le sens et la
symbolique s’étalent sur plusieurs chapitres qui se succédent.
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n’a aucun lien avec le contenu des chapitres. Tout lecteur s’attendra a ce que Khalid Ibn El-
Walid rapporte dans le récit qui suit I’événement de changement de la Qibla (la direction de la
priere) puisque les versets de 1’épigraphe en parlent. Cependant, ce texte coranique justifie en
Vérité les conquétes du général sous la banniere de la foi monothéiste. Le verset « [’Orient et
[’Occident appartiennent a Dieu » résonne comme un droit a ’armée musulmane de mener
des guerres pour la gloire du Dieu unique et ce au détriment des autres empires de la région.
Drailleurs, dans son récit le général adresse les mots suivants a ses ennemis comme le faisait

le prophéte avant lui :

« Aujourd ’hui, Dieu vous dte le pouvoir et prépare l'avenement de la véritable
religion. Croyez en Dieu, ou résignez-vous a payer la Djizya. Sinon, préparez-vous

alaguerre. »

L’épigraphe renvoie donc ici symboliquement au contenu du texte. Bachi s’inspire de la
déclaration coranique sur I’omnipotence divine pour introduire 1’action guerriére d’Ibn EIl-
Walid afin de réaliser la soumission totale des peuples a Dieu. Le lecteur, contrairement a
I’épigraphe précédente doit lui méme chercher ce lien entre le Coran et les faits qui sont

racontés.

Ceci dit, se contenter de relever ces fonctionnalités épigraphiques dans Le Silence de
Mahomet serait réduire le propos de I'auteur dans I’utilisation de cet élément paratextuel.
Comme I’affirme Genette a propos de la pratique épigraphique « tout rapprochement [entre le
texte et [’épigraphe] fait sens »*%. En partant de cette position, nous ferons deux remarques
sur la maniere de cette utilisation. La premiere est que Bachi ne cite que le Coran et jamais
un Hadith ou un livre historiqgue musulman faisant office de référence dans le discours
islamique. La seconde est que Bachi n’indique nulle part la source des épigraphes bien que les
lecteurs, méme non-musulmans, peuvent sans trop de difficultés deviner que c’est bien le
Coran qui est cité. Nous sommes donc en droit de nous poser la question suivante : quel effet
produisent ces épigraphes coraniques présentées ainsi sur le texte et le discours de ’auteur ?

Y a-t-il un ou plusieurs enjeux particuliers que nous pouvons en tirer ?

A notre sens, les versets coraniques mis en tant qu’épigraphes servent a encadrer le texte
dans un espace officiel qui n’est ni fantasmé ni perverti. Elles confirment le caractere

historiqgue du roman et légitiment les faits qui sont rapportés dans les récits des quatre

105 Gérard Genette, Op.cit, p. 145.
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personnages. Par exemple dans le premier récit, Khadija affirme que son époux savait lire et
écrire et connaissait méme 1’hébreu et les Anciennes Ecritures. Dans 1’épigraphe, nous

retrouvons les versets suivants :

« Lis au nom de ton seigneur qui a créé !
1l a créé ’homme d’un caillot de sang.

Lis ! Car ton seigneur est le Trés-Généreux.
Qui a instruit [’homme au moyen du calame.

Et lui a enseigné ce qu’il ignorait. » (p.17)

Dans ces versets du Coran, ¢’est le commandement « Lis » qui est mis en évidence : c’est
un ordre de Dieu adressé directement a son prophete. Le choix de cette épigraphe est donc
d’affirmer, texte sacré a I’appui, que le prophete de I’Islam était capable de lire et n’était par
conséquent pas un illettré. C’est une contradiction explicite a ’encontre du discours coranique
et des historiens musulmans puisqu’ils soutiennent que le prophéte est non seulement un
analphabéte, mais aussi un ignorant des textes bibliques!®. Cette double ignorance soutenue
par le discours officiel est expliquée par la description du prophéte dans le Coran par El-Rasul

El-oumi, c'est-a-dire le propheéte illettré.

Quant a I’enjeu épigraphique concernant I’absence de référence, voici ce que déclare

Robollar :

« L'absence de nom d'auteur ou d'ceuvre focalise l'attention du lecteur sur le texte
de I'épigraphe. De ce fait, il n'a pas a situer sa lecture au sein de la culture
littéraire qu'il est sensé posséder. Il s'occupe de comprendre ce petit texte qu'il sait
isolé de son contexte, libéré de ses références. Et de s'en souvenir pour interpréter
ensuite les ellipses, les métaphores, les prolepses de l'ceuvre, ou plus si cela est

possible. »

Nous comprenons donc que lorsqu’un auteur s’abstient de dévoiler les références
épigraphiques de son ceuvre, cela signifie qu’il s’attache particuliérement au sens de I’énoncé
mis en exergue afin de le relier au sens de son propre texte. En occultant toutes références aux
versets du Coran, Bachi Ote dans une certaine mesure toute sacralité au livre saint dont il se
permet de faire des rapprochements entre le contenu des passages cités et le récit des

personnages narrateurs. Cela lui permet aussi de mettre en relation le contenu coranique avec
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la vie du prophéete de I’Islam dans le but d’expliquer ses paroles et ses faits sans passer par
une quelconque autorité divine ou exégese religieuse. En d’autres termes, ’auteur rationnalise
le discours coranique en fonction de la réalité historique en supprimant par-Ia toute dimension

miraculeuse ou merveilleuse®’.

Nous retrouvons la méme méthode et le méme raisonnement chez Roger Arnaldez qui
explique par exemple que si le Coran insiste dans plusieurs passages sur les droits de
I’orphelin, ce n’est pas par miséricorde divine mais parce que le prophete de I’Islam était lui-
méme un orphelin. De cette manicre, tout le Coran n’est qu’une charte dont se sert

« Mahomet » pour les besoins de sa propre vie et destinée.1%®

Afin d’illustrer ce que nous venons d’avancer, nous citerons la seconde épigraphe dans le
récit de Aicha, épouse du prophéte. Dans le chapitre qui suit, Aicha rapporte ’incident qui a
eu lieu entre le prophéte et Zayneb Bint Jahch, ’épouse de son fils adoptif Zayd dont voici le
résumé. Le prophéte voulant s’entretenir avec ce dernier, est entré dans sa maison et découvre
sa femme, d’aprés Aicha, sans son voile et avec un habit léger et transparent. Le prophete
alors succombe a son charme et se découvre pour elle, dans le secret, un amour ardent.
Cependant, Dieu a mis au grand jour cet amour et a permis a son prophete de 1’épouser car
Zayd n’est pas son fils génétique. Voici les versets mis comme épigraphe pour introduire le
chapitre :

« Quand tu disais

A celui gue Dieu avait comblé de bienfaits
Et que tu avais comblé de bienfaits :

« Garde ton épouse et crains Dieu »,

Tu te cachais en toi-méme, par crainte des hommes,
Ce que Dieu allait rendre public ;

_ Mais Dieu est plus redoutable qu’eux_
Puis, quand Zayd eut cessé

Tout commerce avec son épouse,

Nous te [’avons donnée pour femme

Afin qu’il n’y ait pas de faute

A reprocher aux croyants

Au sujet des épouses de leurs fils adoptifs,

Quand ceux-ci ont cessé tout commerce avec elles.

197 Nous reviendrons sur la méthodologie suivie par Bachi dans la deuxiéme partie de notre travail
108 Roger Arnaldez, Mahomet, Editions Seghers, Paris 1970, pp. 36-41.
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_L’ordre de Dieu est un décret immuable » (p.306)

En mettant ce texte coranique comme préalable aux événements qui vont suivre, I’auteur
entend I’introduire en tant que justificatif aux agissements du prophéte. En d’autres termes, il
entend démontrer que le texte sacré ne va jamais a l’encontre des désirs du prophéte.
D’ailleurs, ce discours se fait a travers le commentaire de Aicha, jalouse et en voulant a son

époux sur ces versets du Coran :

« Dieu soit loué ! Loué soit Celui qui change les ceeurs ! » Chantait Mohammad en
sortant de chez Zayneb Bint Jahch, la femme de Zayd Ibn Haritha, le fils adoptif de
mon trés cher et trés aimé époux. Il avait raison, Dieu était digne de louanges tant

il comblait a la perfection les désirs de son prophete.» (p. 309)

Le ton a la fois triste et ironique que prend Aicha dans son commentaire fait écho au
discours de Bachi soulignant au passage ce diapason entre le discours coranique et la

volonté du prophéte.

L’étude de la pratique épigraphique chez Bachi a démontré que son discours est un contre
discours coranique d’égal a égal. De la méme maniere que le discours religieux utilise le
Coran pour fonder sa doctrine, Bachi 1’utilise pour la contredire et mettre en peéril son
raisonnement en créant un paralléle logique entre le Coran et la vie du prophéte. L’épigraphe
dans notre corpus participe par conséquent a I’instauration d’un discours antireligieux en
dénoncant les dérives de dominance et de soumission propre a la religion, d’une part, et en
opposant un discours rationnel et logique, libéré de toute interprétation fantaisiste, voire

fantasmée d’autre part.
2-3- L’avertissement, le glossaire et les remerciements

Il est rare qu’une étude paratextuelle une quelconque importance donnée aux
remerciements, au glossaire ou a I’avertissement. Ce sont pourtant des éléments paratextuels
comme le titre, la préface, la couverture, ou encore I’épigraphe et ils sont tout aussi

significatifs dans la relation du texte avec son hors-texte.

Dans le cas de notre corpus, ces éléments requiérent aussi une signification dans la mesure
ou ils permettent d’inscrire le texte dans un champ littéraire et générique particuliers. Avant

de poursuivre notre propos, il est nécessaire de préciser que 1’avertissement concerne 2084,
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La Fin du Monde ; tandis que le glossaire et les remerciements sont situés dans Le Silence de

Mahomet. Quelle est donc leur fonction pour le discours des deux auteurs ?

a- L’avertissement

L’avertissement est une petite note que le lecteur trouvera juste avant le début du texte et
généralement apres 1’épigraphe. La note en question est introduite au préalable du texte pour
mettre en garde le lecteur sur un point important. Cette mise en garde qualifiée par Eric
Bordas de « pacte énonciatif »%° peut parfois concerner la fiction avérée du texte qui va
suivre afin que le lecteur ne fasse pas de raccourcis entre ce dernier et le réel. Elle est surtout
introduite pour éviter une quelconque procédure judiciaire pour diffamation ou autre. Un
auteur peut parfois I’insérer pour préciser le genre auquel appartient le texte, ou a quel
moment il I’a écrit et dans quel contexte. L’avertissement peut aussi émaner de la maison
d’édition qui précise par exemple 1’objectif de I’édition ou de réédition, Si certains passages

ont été supprimes ou ajouté, etc.

Dans 2084, c’est Boualem Sansal qui prend la parole pour apporter des précisions sur son

ceuvre. Voila ce qu’il précise :

« Le lecteur se gardera de penser que cette histoire est vraie ou qu’elle emprunte a
une quelconque realité connue. Non, véritablement, tout est inventé, les
personnages, les faits et le reste, et la preuve est que le récit se déroule dans un
futur lointain dans un univers lointain qui ne ressemble en rien au nétre. C’est une
ceuvre de pure invention, le monde de Bigaye que je décris dans ces pages n’existe
pas et n’a aucune raison d’exister a l’avenir, tout comme le monde de Big Brother
imaginé par maitre Orwell, et si merveilleusement conté dans son livre blanc 1984
n’existait pas en son temps, n’existe pas dans le notre et n’a réellement aucune
raison d’exister dans le futur. Dormez tranquilles, bonnes gens, tout est

parfaitement faux et le reste est sous contrdle. » (p. 11)

Dans cet avertissement, ’auteur insiste en premier lieu sur le fait que son roman est le
produit de sa propre imagination et que la fiction n’a pas et n’aura aucune raison de se

réaliser. Ceci dit, nous sommes en droit de nous interroger sur les raisons d’une telle

109 Bordas Eric. « Stendhal au miroir du roman : stratégies de I'énonciation narrative dans La Chartreuse de
Parme ». In: L'Information Grammaticale, N. 71, 1996. pp. 13-18.

68



démarche. En général, un récit futuriste aussi vraisemblable qu’il puisse étre a peu de chance
d’entrer en collision avec la réalité actuelle. Dans Les Hommes Protégés de Robert Merle,
récit futuriste qui raconte un monde sous domination féminine réduisant en esclavage les
hommes, I’auteur n’a pas éprouvé le besoin de rassurer ses lecteurs en leur indiquant que son
histoire n’est pas realisable car elle se situe dans un avenir incertain. Il n’a méme pas pris la
peine de se dédouaner auprés des femmes sur la nature fictive de son récit qui critique les

dérives du féminisme bien que Merle n’ait jamais caché son appréhension a ce sujet.

En outre, ’avertissement de Sansal nous semble inutile en tant que tel, mais non moins
significatif. Si on s’en tient aux nombreuses interviews données pour expliquer son texte, et
aussi du lexique particulier du récit allusif a la religion!®, son récit est bien ancré dans la
réalité et le sujet dont il est question est bien le sujet de ’actualité numéro un. Doit-on
rappeler a ce propos le contexte historique et politique envahi par les questions du terrorisme
islamiste et des guerres au nom de la religion musulmane. Doit-on également rappeler que
I’ceuvre qui a atteint des records de vente en France en 2015 est bien Le Traité sur la
Tolérance de Voltaire.''! Nous noterons aussi que tous les romans de Sansal depuis Le
Serments des Barbares jusqu’a 2084 sont liés a I’actualité. Par conséquent, nous nous
permettons d’avancer que cette mise en garde est a 1’opposé de son propos : elle dit le
contraire de ce qu’elle énonce explicitement. A travers cet avertissement, I’auteur suggére au
lecteur de ne pas prendre son récit comme un divertissement. Le monde de Bigaye est bien le

monde qui attend le lecteur s’il ne s’oppose pas aux dérives religieux de son époque.

Le deuxiéme point que nous soulevons lors de cette note, c’est que Sansal assume la
relation « filiale » qui existe entre son roman et celui de George Orwell 1984 ; relation que le
titre suggere déja. Dans le titre, nous I’avons abordée en I’inscrivant dans une perspective
hypertextuelle que Maingueneau désigne par la captation. En proclamant dans I’avertissement
son hommage a « Maitre Orwell » et a son roman 1984 « si merveilleusement conté », Sansal
entend conditionner la réception que fera le lecteur de son roman. Cela lui permet aussi de
I’inscrire sous les traits d’une dystopie'?. Par conséquent, comme le communisme en 1948
menagait le monde selon Orwell ; "humanité aujourd’hui fait face a une autre forme de

totalitarisme, en I’occurrence religieux selon Sansal.

110 Compte tenu de I’importance du lexique et de la réception médiatique pour le discours du roman, nous les
aborderons respectivement dans la deuxieme partie et dans la troisiéme.

111 Voir a ce propos Darticle paru dans le Nouvelobs et Rue 89 le 13 Janvier 2015, soit a peine une semaine apres
les attentas de Charlie-Hebdo et dont le titre est : « Les ventes du Traité sur la Tolérance explosent ».

112 \/oir la présentation du corpus dans ce méme chapitre.
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b- Le glossaire et les remerciements

Le glossaire est une liste de mots qui représente un lexique spécifique a un ouvrage ou a
une langue. On le retrouve soit au début ou bien a la fin d’une ceuvre. Le glossaire est une
aide proposée au lecteur afin qu’il puisse comprendre le propos de l’auteur lorsqu’il
rencontrera I’un des mots de la liste lors de sa lecture. Cet élément paratextuel peut étre voulu

par "auteur lui-méme ou bien par la maison d’édition.

Quant aux remerciements, c’est un paragraphe en général court, introduit a la fin de
I’ceuvre a travers lequel I’auteur adresse sa gratitude a des personnes, des associations, des

autorités qui lui ont permis ou I’ont aidé pour réaliser son ceuvre.

Dans Le Silence de Mahomet, Bachi dresse au début de son roman une liste de trente et un
mots de la langue arabe, retranscrits en francais et classés par ordre alphabétique. La liste
contient une partie des mots arabes que 1’auteur utilise dans son texte!'®. La majorité de ces
mots sont des noms propres qui renvoient a des propheétes tels que nommes en arabe comme
Issa qui veut dire Jésus. Ou alors des régions et des villes de 1’ Arabie comme le Cham pour la
région Syrienne et libanaise, le Hedjaz pour désigner le centre de la péninsule arabique, ou
encore Mekka pour la Mecque. Il y a aussi des noms communs comme Qurra qui veut dire
lecteurs du Coran ou alors Hilf pour parler d’une fédération ou d’une coalition. Le glossaire
est aussi accompagné d’une carte géographique qui montre I’ Arabie au temps du prophéte de

I’Islam.

Dans les remerciements, Bachi mentionne tous les auteurs dont les ccuvres traitent de
I’Islam et de son prophéte. Il remercie entre autre Mahmoud Hossein pour son ouvrage Al-
Sira, Le prophéte de [’Islam raconté par ses compagnons et rend hommage a Assia Djebar
pour avoir écrit son roman Loin de Médine dans lequel elle dévoile une des « facettes les plus
intéressantes de la vie de Mahomet, sa relation avec les femmes » (p.395). L’auteur
mentionne aussi toutes les ceuvres qui I’ont aidé a élaborer son récit comme Les Chroniques
de Tabari, la biographie du prophéte d’Ibn Hicham et aussi la traduction du coran par Denise

Masson. A quoi servent alors ces deux éléments paratextuels dans le roman ?

Le Glossaire et les remerciements dans Le Silence de Mahomet servent a ancrer le récit

dans un cadre ou un espace historique et biographique. L’indication des mots arabes utilisés,

113 11 existe dans le récit d’autres mots que le glossaire ne contient pas. Nous étudierons ce point dans la
deuxiéme partie.
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la carte géographique insérée ainsi que les remerciements que nous pouvons reconnaitre
comme une sorte de bibliographie font oublier le récit fictionnel que propose 1’auteur en le
faisant apparaitre comme un ouvrage historique ou une biographie certifiée. Sachant que
Bachi prend des libertés avec le discours coranique, le modifiant sans cesse et le rationalisant
outre mesure, ces deux €léments paratextuels instaurent une sorte de légitimité autour du récit
et font presque oublier au lecteur la mention roman sur la couverture. Ils permettent de donner
plus de poids aux nouvelles informations que Bachi entend délivrer, voire méme corriger par

rapport aux interprétations musulmanes autour de la vie du prophéte.

-Que ce soit pour I’avertissement le glossaire ou les remerciements, il nous parait évident
que tous ces éléments contribuent au discours tenu par les deux auteurs a propos de la
question religieuse. Sansal a travers son avertissement et son affiliation a George Orwell
revendique sa dénonciation de I’Islamisme en le mettant sur le méme pied d’égalité avec les
mouvements totalitaires du siécle précédent. Tandis que Bachi par le biais du glossaire et des
remerciements marque son ceuvre par le sceau de la vérité historique et légitime sa

contradiction au discours religieux.
Pour conclure

Quel role detient alors le paratexte dans notre corpus et comment sert-il le discours
antireligieux dans les deux récits ? A ce stade de la lecture, nous dirions que le paratexte
contribue a I’instauration du contre discours religieux qui reste notre objectif dans la premiére
partie. Nous avons constaté en ce sens que ’appareil titrologique des deux romans qui
conditionne en premier lieu le contrat de lecture nous permet d’aborder les deux intrigues

dans la perspective d’un discours antireligieux.

Pour 2084, I’allusion dans le titre a I’ceuvre orwellienne et le sous-titre qui I’accompagne
permettent d’envisager la question religieuse sous la banniére des principes totalitaristes, ce
qui favorise la présence d’un contre discours religieux. Le Silence de Mahomet est quant a lui
une référence a une utilisation péjorative du nom « Mahomet » et suggere un discours
religieux caché que Dintrigue se charge de démontrer et de mettre a nu. La pratique
épigraphique confirme le ton donné par le titre et sert de maniére respective a dévoiler le
discours de I’auteur pour le premier récit et a justifier la déformation de la Sira du prophéte

pour le second récit.
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Enfin I’avertissement, les remerciements et le glossaire conférent aux deux romans une
légitimité quant au contre discours religieux supposé par le titre et les épigraphes. Ainsi,
I’avertissement inscrit 2084 dans une révérence a 1984 d’Orwell ce qui ne manquera de nous
intéresser pour d’autres analyses ultérieures. Alors que les remerciements et le glossaire

servent I’ambition biographique et I’historicité absolue dont se réclame le récit de Bachi.

Par conséquent, les éléments paratextuels confirment a notre sens la présence d’un discours
antireligieux dans notre corpus et ne manquera pas de nous servir comme support d’analyse
pour aborder la dimension argumentative et les stratégies qui mettent en exergue un tel type
de discours. Grace a notre étude du paratexte et aux résultats que nous avons obtenus, nous
pouvons désormais nous focaliser sur la structure des deux récits qui nous permettra de
découvrir la concrétisation d’un contre discours religieux par les biais méme des éléments

narratifs intratextuels.
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CHAPITRE TROIS.

Etude narrative du corpus
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Introduction

Le troisieme chapitre est la part la plus importante de la premiere partie de notre travail.
Apres avoir établi le fonctionnement du paratexte comme premiére accroche qui instaure les
contours du discours antireligieux du roman, dans le présent chapitre nous nous introduirons
dans le texte lui-méme. Nous tenterons de confirmer ce que 1’étude paratextuelle nous a déja

permis de démontrer.

De maniére plus précise nous allons nous intéresser a la structure macro-textuelle des deux
récits a travers notre étude de I'intrigue et des éléments qui la composent. Pour cela, nous
nous focaliserons, d’une part, sur le fonctionnement des personnages et sur la maniere dont ils
contribuent a la concrétisation de ce type de discours. D’autre part, nous nous attacherons a
décortiquer le cadre spatio-temporel dans lequel évoluent les acteurs des deux récits. Nous
avons opté pour ces deux paramétres majeurs dans 1’intrigue romanesque car non seulement
ils sont complémentaires, mais en plus, ils englobent a notre sens 1’organisation des romans et

leurs discours respectifs sur la question religieuse.
1- Les personnages

L’importance d’étudier les personnages dans un roman en tant qu’élément du discours
n’est plus a démontrer de nos jours. La critique littéraire depuis les travaux de Propp semble
n’avoir laissé aucune part d’ombre quant a la place détenue par les acteurs du récit dans la
trame romanesque. Qu’elle soit immanentiste, linguistique, psychanalytique ou socio-
historique, toute approche de cet élément du récit démontre son importance vis-a-vis du
discours véhiculé. Dans le cadre de notre travail, 1’¢tude des personnages s’étalera tout au
long de notre analyse. Il n’est pas exclu que nous abordions cet élément avec plus de
profondeur dans la seconde partie!'4. Autant dire qu’effectuer I’étude des personnages dans la
premiére partie a pour objectif de démontrer comment cette piece du puzzle participe a
I’instauration d’un discours dénonciateur, et que le simple fait de présenter son organisation

au sein du corpus permet de dévoiler un peu plus ce discours antireligieux qui nous intéresse.

Analyser le systéeme des personnages dans notre corpus sert a étudier sa structure narrative
et surtout sa participation au discours dominant. En somme, qu’est-ce qui nous permet de
parler du discours antireligieux sur la base d’une étude des personnages ? Telle est a la fois la

raison et le but de notre étude.

114 Nous faisons référence entre autre a I’étude énonciative prévue pour la seconde partie.
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2- Les personnages dans Le Silence de Mahomet

Puisque Bachi a construit son roman comme une biographie romancée, celle du prophéte
de I'Islam, le personnage Mohammad occupe I'intérét du récit. Ce dernier a la particularité
d’étre assuré non pas par un narrateur externe mais par quatre personnages narrateurs :
Khadija, Abou Bakr, Khalid Ibn EI-Walid et en dernier lieu Aicha. Ces quatre personnages
tout en racontant I’histoire de leur époux, ami ou commandant livrent aux lecteurs certains
aspects intimes qui n’ont parfois rien a voir avec la vie du prophéte telle qu’admise par la
vulgate coranique et historique. lls ne sont cependant pas moins significatifs en participant au
discours du texte et a son genre'’®. Enfin nous retrouvons les personnages figurants qui ne
prennent pas tous la parole mais occupent une place importante dans le récit. La question que
nous pouvons alors poser est comment analyser les personnages dans ce roman sachant que ce
sont tous des personnages historiques ? Existe-t-il une particularité quelconque quant a leur

mise en fiction ?

Afin de répondre a ce questionnement, nous emprunterons de prime abord a la
catégorisation du personnage historique €laborée par plusieurs théoriciens a I’exemple de
Thomas Pavel et Philippe Hamon. Par la suite et sur la base de cette catégorisation, nous nous
focaliserons sur le réle détenu par le personnage principal et les narrateurs dans la mise en
place du contre discours religieux. Pour cela, nous nous attarderons sur certains faits rapportes

dans chacun des quatre récits qui participent a ce contre discours.
2.1- Lafigure du prophéte en tant que personnage central

Toutes les biographies traditionnelles mettent en lumiére un personnage réel*'®, parfois
historique qui a marqué son époque dans un domaine précis : littéraire, historique, politique,
religieux... . De la vie de Napoléon et d’Alexandre le Grand en allant a celle de Balzac ou de
Rimbaud, tout en passant par la biographie de Nina Simone ou encore James Dean, les
biographies dites historiques ou romancées se chargent d’évoquer dans les détails la vie du

personnage central.

Dans Le silence de Mahomet, le personnage Mohammad est le centre des quatre récits qui
ceuvrent tous a présenter sa personne en la faisant connaitre sur tous les plans. Grace aux

personnages narrateurs, le lecteur découvre au fur et a mesure et au terme de tous les

115 Nous reviendrons sur la question du genre lors de la troisiéme partie de notre travail
116 |1 peut exister aussi des biographies fictionnelles qui se consacrent a un personnage fictif. Voir le chapitre
sept de notre travail.
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témoignages la personnalité du prophete, ses godts, ses réves, son caractére et ses humeurs. Il
y est décrit ca et la et selon le narrateur comme pere, fils, époux, ami, neveu, compagnon,
commercant, prédicateur, prophéte, meneur d’hommes, conquérant, guerrier et visionnaire.
C’est a travers les yeux des quatre personnages narrateurs que le lecteur fait la connaissance

du personnage central du roman.

Ceci dit, il est indispensable de préciser que ce dernier doit étre appréhendé en tant que
personnage historique et non en tant que personnage de biographie tel que I’entend la tradition
du genre. D’abord, en raison de son inscription dans un espace romanesque. En effet ; la
biographie littéraire est sujette a polémique dans la mesure ou I’auteur de la biographie ne
meéne pas a proprement dit une enquéte sur la vie de son biographié mais s’en inspire pour
construire sa trame romanesque. Cela se fait par exemple en faisant un choix sélectif
d’événements en les agencant afin d’en faire un tout. C’est ce que Pierre Bourdieu appelle
dans le cadre de la biographie littéraire « création artificielle de sens »'’. Dans Le Silence de
Mahomet plusieurs événements de la vie du prophéte ne sont pas mentionnés comme la

conquéte de la Mecque, son arrivée a Médine ou encore la construction de la mosquée.

Nous parlerons aussi de personnage historique parce que le personnage principal effectue
un va-et-vient entre le premier plan et le second plan du récit : tantét il est mis au centre de la
séquence narrative, tantot il s’efface au profit du personnage narrateur. Parler alors d’un
personnage biographique serait réduire 1I’importance des personnages narrateurs lesquels se
retrouvent, chacun dans leur récit a un moment ou a un autre le « héros » de leur propre
histoire!!®, Afin d’illustrer cet effacement du personnage Mohammad dans le récit, nous
prendrons comme exemple ’incipit du roman dans le récit de Khadija. Il commence par le
jour ou I’époux de la narratrice, non encore prophéte de 1’Islam, revient aprés plusieurs jours

de méditation sur le mont Hira :

« Que Dieu me pardonne ces mots qui sans cesse vont et viennent dans ma téte.
Mohammad pense étre fou. J'ai beau lui dire qu’il n’en est rien, il persiste et me
demande de [’envelopper dans un caban. 1l a froid. Depuis son retour, sans cesse il
tremble et claque des dents puis s’ endort le front moite ; il se réveille brusquement

et me parle : dans la nuit, ou était-ce a [’aube, dans la grotte, ou sur le chemin du

117 Bourdieu Pierre. « L'illusion biographique ». In: Actes de la recherche en sciences sociales. Vol. 62-63, juin
1986. pp. 69-72.
118 Nous étudierons le cas des personnages narrateurs dans le point suivant.
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retour, le ciel s’est fendu de tout son long, me précise-t-il. Il faisait jour, il faisait

Nnuit, et [’Ange est venu, de toute sa hauteur, de toute sa grandeur d’Ange. » (p. 18)

Dans cet extrait, le lecteur est mis en contact avec Khadija d’abord et Mohammad ensuite.
L’énoncé commence par mettre I’épouse au premier plan grace aux pronoms personnel et
réfléchi « je, me ». Ce sont les impressions de Khadija que le lecteur découvre en premier :
son angoisse « que Dieu me pardonne », sa volonté de rassurer son mari « J’ai beau lui dire
qu’il n’en est rien ». C’est seulement dans la seconde partie de 1’extrait que le personnage

principal apparait « Il a froid......il se réveille......il tremble ».

Dans cet exemple comme dans tant d’autres, les personnages narrateurs bien qu’ils
racontent la vie du prophéte, prennent part a leur propre récit et livrent leur vécu avec leur
époux, ami ou commandant. Todorov lors de son analyse des récits de 1’Odyssée, parle de
« récit de référence » dans la mesure ou celui d’Ulysse constitue le récit central auquel
s’ajoutent les autres récits qui s’entremélent au premier'!®. Dans ce sens, le récit central dans
Le Silence de Mahomet est celui du prophéte de I’Islam auquel viennent se greffer,

s’entreméler et parfois se détacher les récits des quatre personnages narrateurs

En tant que figure historique®®, la mise en fiction du personnage central demeure
néanmoins problématique a I’image de tous les personnages historiques mis en fiction dans
I’espace romanesque. La critique littéraire reléve que la fonction du personnage historique
dépend de sa mise en relation avec la fiction ou le personnage évolue d’une part, et de la
maniére avec laquelle il participe au récit fictif d’autre part. Dans son étude semiologique sur
le personnage romanesque, Philippe Hamon place les personnages historiques dans la

catégorie des personnages référentiels. Voici comment il les définit :

« [Les] personnages historiques (...) renvoient a un sens plein et fixe, immobilisé
par une culture, et leur lisibilité dépend directement du degré de participation du
lecteur a cette culture (ils doivent étre appris et reconnus). Intégrés a un énoncé,
ils serviront essentiellement «d'ancrage» référentiel en renvoyant au grand Texte
de I'idéologie, des clichés, ou de la culture; ils assureront donc ce que R. Barthes
appelle ailleurs un « effet de réel » 22 et, trés souvent, participeront a la

désignation automatique du héros »?!

118 Todorov Tzvetan, La Poétique de la Prose, Editions du Seuils, Paris 1971, p. 25.

120 Nous ne parlons pas encore de personnage sacré.

121 Hamon Philippe. « Pour un statut sémiologique du personnage. » In: Littérature, n°6, 1972. Littérature. Mai
1972. pp. 86-110; DOI : 10.3406/1itt.1972.1957 http://www.persee.fr/doc/litt_0047-4800_1972_
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La présence de personnages historiques dans un récit sert donc, dans un premier temps en
tous cas, a instaurer un cadrage référentiel et permet d’accentuer au sein de la fiction une
contiguité avec le réel. Dans notre corpus, le personnage Mohammad occupe ce réle de
référence dans le récit car il fait allusion de maniére directe au prophéte de I'Islam. Ce qui
reste en revanche problématique, c’est de savoir s’il faut prendre ce personnage comme garant
absolu en matiére de référentialité au prophéte de 1’Islam, ou bien n’est-il qu’un personnage

nuancé qui rappelle la figure du prophéte ?

Selon la typologie des personnages élaborée par Thomas Pavel qu’il a emprunté a la
catégorisation faite par Parsons, il peut exister deux types de personnages historiques?? : les
immigrants et les substituts. Les premiers sont des personnages importés tels quels par
I’auteur a partir de la conscience historiqgue commune et introduits avec tout leur poids et leur
personnalité historique au sein du récit. Tandis que les seconds, bien qu’ils soient également
ramenés de I'univers historique, sont toutefois déformés voire reconstruits par le récit selon

les besoins de la trame romanesque.

En se réferant a cette distinction faite par Pavel dans le fonctionnement du personnage
historique, Jacques Martineau considére que I’attribution de la moindre parole ou action a un
tel personnage dans un récit de fiction (ce qui revient a dire que cette parole et cette action
font partie intégrante de la fiction narrée) fait perdre a ce dernier son statut de personnage
immigrant, donc authentique. Il le place ipso facto dans la catégorie des personnages
substituts'?, et cela bien que ce qui est rapporté corresponde a la version admise par les

historiens. Voyons alors ce qu’il en est pour le personnage central du Silence de Mahomet.

Dans tous les récits qui composent le roman de Bachi, le personnage Mohammad prend
part a plusieurs actions et prononce de nombreuses paroles que nous pouvons subdiviser en

trois catégories. Les voici :

122 Cité par Déruelle Aude, « Le cas du personnage historique, L'Année balzacienne » 2005/1 (n° 6), p. 89-108.
DOI : 10.3917/balz.006.0089. URL : https://www.cairn.info/revue-l-annee-balzacienne-2005-1-page-89.htm

123 Jacques Martineau « Faire concurrence a I’état civil : immigrants et autochtones dans La Comédie humaine »,
in Le Personnage romanesque, Cahiers de Narratologie, n°6, Nice, Faculté des lettres, arts et sciences
humaines, 1995. Cité par Déruelle Aude, op.cit. Dans son étude, Martineau s’intéresse a la figure de Napoléon
telle que présentée dans le roman
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a- Des paroles ou des actes fidéles a I’'Histoire officielle

Nous considérons ceux-ci comme 1’ossature du récit global qui a pour vocation d’étre la
biographie du prophéte de I’Islam. A titre d’exemples, il est fait mention dans le récit de

Khalid a la déclaration de guerre des musulmans contre les Qourayshites de la Mecque :

« Aussi, je ne fus guere surpris lorsqu’on apprit que Mohammad se préparait a
attaquer la caravane d’Abou Sofiane qui revenait du Cham ». (p.256)

Ou encore les paroles du prophete rapportées par Khadija lorsqu’elle lui demande de quelle

maniére il recevait la révélation divine :

« Lorsque je lui demandais s’il entendait la parole de Dieu ou s’il la voyait, il me
répondait qu’elle marquait son ceeur avec des tisons, des figements de lumiére qui
prenaient sens dans son esprit et que les mots épousaient. Ou, parfois, il entendait

un carillon qui tintait de loin en loin. ». (p. 32)

Ces deux anecdotes que rapportent les personnages narrateurs correspondent a la tradition
admise par les historiens et ne jouent aucun role significatif dans la démarche contre-
discursive. Ils permettent seulement d’instaurer la référentialité historique dont se prévaut le

roman.

b- Des paroles ou des actes contraires a 1’Histoire officielle

Certaines d’entre elles sont connues comme étant minoritairement acceptées par les auteurs
de la Sira. A titre d’exemple, il est supposé par les historiens, musulmans ou occidentaux, que
le prophéte discutaient avec les moines et prétres chrétiens ou juifs qu’il rencontrait lors de
ses voyages en Syrie, du temps ou il était commergant. Voici ce qu’écrit Roger Arnaldez a ce

sujet :

« C’est I’époque des voyages jusqu’en Syrie. La légende, comme les historiens, se
sont emparés de cette période presque inconnue de la vie du Prophéte : elle
s’ouvrait a toutes les hypothéses. Ce qui est sir, parce qu’il ne pouvait en étre
autrement, c’est que dans ses déplacements, Mahomet avait & faire a des

chrétiens. »1?*

124 Roger Arnaldez, Mahomet, Editions Seghers, Paris, 1970, p. 42.
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Ainsi de ’aveu méme du professeur essayiste, le temps ou le futur prophéte commergait
est soumis a de nombreuses suppositions et déductions. Il n’existe donc aucune preuve
historique attestée que le prophéete conversait avec les moines monothéistes au sujet de leur
religion. Arnaldez s’étonnera méme que ceci soit possible, du moins autant que les 1égendes
le disent, car un commercant ne se départit que rarement de sa quéte du profit, ce qui laisse
peu de place a I’intérét spirituel*®®. Dans le roman, Bachi adopte pourtant ce fait hypothétique
pour une Vérité historique a travers le récit que fait Abou Bakr quant a ces rencontres que son

ami recherchait lors de ses voyages :

« Mohammad connaissait toutes ces histoires. Tous ces prophetes anciens. Quand
nous traversions les pays pour vendre et acheter nos marchandises, il s arrétait
parfois pour parler avec un de ces héres que nous autres, Arabes, méprisions. Lui
ne dénigrait jamais personne. Il prenait méme garde d’écouter les plus faibles. Ces

hommes abandonnés sur les chemins du monde le fascinaient ». (p. 119)

Dans le méme sillage, Khadija assure que son époux est un homme lettré qui sait lire et

écrire ; et qui de plus, se passionne pour les anciennes écritures :

« Mon bien-aimé, je le répete encore, savait lire et écrire. Et Waraga lui apprit
méme a lire I’hébreu. Sinon comment aurait-il pu commercer avec tous les
marchands du monde ? Comment aurait-il pu s’instruire des croyances des
nazaréens et des gens du Livre ? Mohammad était d’une intelligence et d’une
curiosité telles que jamais il n’aurait accepté d’en savoir moins que les autres

hommes » (p. 69)

Ce témoignage tout en appuyant les dires d’Abou Bakr sur I’intérét de son ami pour les
religions monothéistes vient contredire un fait avéré par la tradition musulmane et, a un plus

haut degré par le discours coranique : I’illettrisme du prophéte!?®,

c- Des paroles ou des actes relevant de la vie intime du prophéte

Nous les retrouvons surtout chez les deux épouses narratrices qui attestent de nombreux
faits et anecdotes concernant la vie familiale du prophéte. Khadija raconte en ces termes la

tristesse qu’a provoquée chez son mari la mort de leur fils Qassim :

125 | bid.
126 Nous allons reparler de cette contradiction a plusieurs reprises lors de notre travail
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« Un matin [’enfant libéra son dernier souffle. Le soleil brillait déja les murs du
patio devant la maison. Mohammad sortit dans la cour, leva les bras au ciel et
hurla jusqu’a tomber sur ses genoux ; il resta ainsi prostré pendant tout le jour et

toute la nui ». (p. 34)

Aicha pour sa part n’hésite pas a confier dans son récit leurs ébats sexuels en les décrivant

parfois dans les moindres détails :

« Contre mon flanc, je le sentais, proche de [’embrasement ; et il s introduisait en
moi, doux comme un rayon de soleil matinal, ou comme une priére ; puis il allait et
venait, pareil a [’'onde marine sous la voiite céleste ; j’étais alors emportée par le
courant et mon enfance se perdait au milieu de ma chevelure éparpillée sur le

coussin ». (p. 366)

Ainsi, que ce soient les paroles qui contredisent la version canonique de la tradition
musulmane ou celles qui relevent du cadre prive du prophete, elles nous permettent de
reconnaitre dans le personnage Mohammad un substitut du personnage historique. Ceci nous

permet d’affirmer que la fiction prend une grande part a ce récit biographique.

Cette premiere conclusion nous permet d’ores-et-déja de reconnaitre la présence d’un
contre discours religieux dans la mesure ou le caractére fictif dominant dans le récit accorde a
I’auteur toute liberté quant a son appropriation du récit historique admis. Précisons toutefois
qu’a ce stade, ce discours a pour effet de délivrer une autre version de la vie du prophéte sans
déverser dans un discours dénonciateur du caractére religieux lui-méme. Ce qui nous amene a
nous poser la question suivante : existe-t-il une part de dénonciation, de critique religieuse
dans cette présentation quasi fictive de la vie du prophete qui accentuerait le discours
antireligieux? Il s’agit donc de savoir dans quel but ces distorsions de la version admise de
I’Histoire ont été effectuées. Pour répondre a ce questionnement, nous parlerons de
démythification ou de désacralisation de la figure du prophéte qui caractérise le récit de
Bachi.

2.2- Lafigure du propheéte entre fiction et désacralisation

Jusqu’ici nous nous sommes restreint au personnage du prophete en tant qu’acteur
principal dans la mesure ou sa biographie constitue le noyau des quatre récits du roman. Nous
nous sommes limité a la présentation du prophete en tant que personnage historique inclus

dans un espace fictif. 1l nous semble néanmoins nécessaire d’aborder la raison d’une telle
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présentation qui se veut historique, mais qui n’est pas moins substituée au discours de la

tradition musulmane.?’

Cette substitution que nous attribuons a un contre discours religieux nous dévoile certains
aspects du roman. lls s’assimilent non pas a une simple contradiction coranique, mais a une
déconstruction de 1’image du prophéte, de son essence, de sa personnalité qui est

indissociable au discours religieux.

Dans le chapitre précédent, nous avons dressé un panorama qui n’est pas exhaustif mais
dont I’objet est de démontrer les contours d’une critique antimusulmane. Bien que cette
critique soit nourrie par un désir de polémisation autour du prophéte et de sa religion, il existe
celle qui est motivée par un souci d’historicité et d’immanence objective de n’importe quel
fait religieux, ce qui inclut de facto I’Islam et ses symboles. La dite démarche consiste a
expliquer codte que colte les événements miraculeux de la religion de maniére rationnelle,
dénuée de toute considération fantasmagorique et superstitieuse. On parle ainsi d’une

démarche consistant a demythologiser, demythifier ou désacraliser le fait religieux.

Dans son étude des phénomenes de sécularisation du monde théologique en Europe, Jean

pierre Sironneau définit la désacralisation comme suit :

« C’est ne plus reconnaitre la puissance numineuse dans un étre, un objet, une

institution qui en étaient jusque la revétus et qui (...) ne requiert plus de la part de

[’homme les mémes attitudes. »*®

Dans le cadre de notre analyse du personnage principal, cela consiste donc a reconsidérer
le prophéte dans son contexte social, politique, sa vie personnelle, ses faits et gestes, sa
psychologie. En somme cela consiste a le dépouiller de son habit de prophete pour le ramener
a celui de simple personnalité historique. Arnaldez résume le but de la démarche historique

dans le passage suivant :

« On sera bien avancé quand on aura parlé du psychisme de cet homme, de ses
crises d’épilepsies, de sa formation aux affaires quand il parcourait |’Arabie

Jjusqu’en Syrie (...) de I’état de I’Arabie a cette époque, etc. Qu’aura-t-on gagné a

127 Lors de ce point, nous nous contenterons d’analyser les faits qui sont racontés ou supprimés dans les quatre
récits sans aborder leur maniére d’étre racontés, le dit et le non-dit de leur narration ou alors la présupposition
que nous pourrons faire a partir du lexique. Nous aborderons ceux-ci dans notre étude lexicale dans la deuxiéme
partie

128 Jean Pierre Sironneau, Sécularisation et religions politiques, Editions Gruyter Mouton, Amsterdam, 1982,
P.75. Ouvrage consulté sur le site internet, https://books.google.dz le 11/11/2017
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démontrer qu’il s’est fait illusion a lui-méme, ou qu’il a trompé les autres ? Rien,

sinon a reverser [’histoire réelle, car on aura prouvé que, si [’histoire est celle de

ces historiens, il n’existe ni prophéte Mahomet, ni Islam. »'*

Bien qu’il s’inspire de la démarche historique pour fagonner son ceuvre, Roger Arnaldez se
voit obligé d’admettre que 1'usage exclusive de cette critique ne peut que dénaturer la figure
du prophéte jusqu’a la vider de son essence premiere. Nous sommes donc parvenus a
constater que cet élan vers une historicité exclusive mis au service de la fiction narrative est
bien le parcours choisi par Bachi pour présenter son personnage central. En partant de ce
point, il est inévitable de ne pas arriver au constat suivant: la désacralisation de la figure du
prophéte de [IlIslam. Par quels procédés narratifs ou discursifs se traduit cette

désacralisation 3 2 C’est ce que nous tenterons de démontrer ici bas.

a) Le point de vue du prophéte

Dans Le Silence de Mahomet, les événements miraculeux qui entourent la personne du
prophéte ne sont pas racontés comme les autres événements par les personnages narrateurs. Ils
sont mis dans la bouche du prophete lui-méme comme en témoigne les paroles rapportées par

Khadija concernant la purification du ceeur du prophéte par trois anges :

« Le deuxieme homme s’ approcha a son tour et plongea sa main dans ma poitrine.
1l en sortit mon cceur. 1l [’ouvrit et en tira un caillot noir qu’il jeta au loin. Ensuite
il prit un anneau lumineux et le colla tout contre mon ceeur qui palpitait a présent
dans la lumiere éternelle de la sagesse et de la prophétie. 1l remit ensuite [’organe
a sa place en ma poitrine. Le troisieme homme s approcha de moi et passa sa main

sur ma poitrine et sur mon ventre. Par Dieu, je cicatrisai a l’instant » (p. 75)

C’est le prophéte lui-méme qui prend en charge la narration de 1’événement dans cet
extrait. Khadija ne fait que rapporter les paroles du prophéte. Le discours direct du passage

implique 1’effacement de la narratrice au profit du personnage principal.

Dans d’autres passages, parfois le personnage narrateur rapporte un événement mais au

discours indirect en le mettant a la charge du prophete. Par exemple sans en témoigner lui-

129 Roger Arnaldez, op.cit, p. 9.

130 Afin de répondre a cette question, nous nous inspirons de maniére trés superficielle a la méthode des passages
paralléles qui est destinée a éclairer I’intension de 1’auteur sur un passage obscur de son ceuvre. Cette méthode
nous ’utiliserons de maniére compléte dans la seconde partie car elle ne peut étre appliquée de maniére correcte
que si nous nous basons sur les figures de styles et les tournures lexicales. Voir ’ouvrage d’Antoine
Compagnon, Le démon de la théorie, Editions du Seuil, Paris, 1998, pp. 57-59.
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méme, Khalid Ibn EI-Walid rapporte les déclarations du prophete quant & son voyage

nocturne a Jérusalem :

« Quand Mohammad annonga a tous les Quourayshites qu’il avait voyagé de nuit
a Jerusalem et qu’il avait rencontré tous les prophétes et vu la face de Dieu, nous

rimes tous de bon ceeur ». (p. 239)

Ces deux evenements dans les deux exemples tenant du miracle ne peuvent trouver une
place dans des considérations historiques du roman. lls détiennent cependant une place
importante dans le discours religieux. Remettre en cause 1’existence de ces faits revient de
facto a remettre en cause I’existence du caractére authentique, voire divin de la religion. Le
premier événement est rapporté en tant que discours direct : le prophéte assume ses propres
paroles que la narratrice, Khadija ne prend pas a son compte comme elle le fait pour d’autres
événements. Cette distance impliquerait que le personnage narrateur ne souscrit pas aux

paroles qu’il rapporte, ou du moins qu’il n’en a pas témoigné directement.

Le second événement, bien qu’il soit rapporté indirectement, posséde le méme effet car il
est mis dans la bouche du prophete. Khalid 1bn EI-Walid n’atteste pas de ’événement en soi
(comme il le fait pour la déclaration de guerre des musulmans contre les paiens de la Mecque
gue nous avons mentionné dans le précédent point) mais il atteste seulement de ce
qu’ « annonce » le prophete. En ce sens, le discours rapporté du prophéte n’engage que ce

dernier et non le personnage narrateur.

Cette maniere de présenter les deux événements « miraculeux » de la vie du prophéte
conforte I’explication de la critique historique concernant ces faits que le prophéte dit avoir
vécu. L’historiographie occidentale a toujours mis a I’index I’imagination débordante du
prophéte de I'Islam®l. En privilégiant implicitement I’idéologie de cette critique, Bachi

véhicule dans son récit un contre discours religieux.

b) L’explication rationnelle des événements miraculeux

Si quelques phénomenes prodigieux qui sont attestés dans la tradition musulmane comme
véridiques sont présentés d’une certaine maniére, il y en a d’autres qui sont expliqués
rationnellement par les personnages narrateurs ou par le prophete lui-méme. Il est admis par

exemple dans la Sira que le prophéte attendait ’ordre de la part de Dieu afin de quitter la

131 Roger Arnaldez, op.cit. p. 9.
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Mecque pour Médine. L’ordre lui a été transmis par ’ange Gabriel qui I’a informé que s’il
restait a la Mecque, il serait tué car tous ses fideles ont fuit. Or, dans le récit de Khalid Ibn el
Walid, celui-ci soutient que c’est lui-méme qui a prévenu le prophéte qu’il serait tué s’il

continue de précher dans sa ville natale. Deux passages témoignent de cet état de fait :

Le premier passage dément ce que les musulmans prétendent a propos de la fuite du

prophete a Médine :

« Mohammad et Abou Bakr étaient partis pour Yathrib. Les musulmans
prétendront plus tard que ’Ange prévint Mohammad de ce qui risquait de lui

arriver s'il ne partait pas. Pour ma part, je prétends autre chose. ». (p.248)

Le second passage, Khalid Ibn El-Walid rapporte sa conversation avec Mohammad et

Abou Bakr lorsqu’il les avait prévenus du danger qui les menagait :

« -Pourquoi nous prévenir Khalid ?
-Je ne voulais pas qu'’ils te tuent, Mohammad.
-Dieu ne [’aurait pas permis ! s exclama Abou Bakr.

-Je ne l'ai pas permis, dis-je, du haut de mon orgueilleux piédestal. » (p.251)

Dans ces deux extraits, la fuite au moment propice du prophéte et de son compagnon pour
Yathrib qui représente dans le discours religieux un fait miraculeux, est expliquée
rationnellement de maniere a étre acceptable dans une lecture historique, donc contre
coranique de la vie du prophéte. D’ailleurs, cette explication logique est admise par le

prophéte lui méme comme le rapporte son épouse Aicha vers la fin de son récit :

« -Khalid nous a avertis, Abou Bakr et moi, quand Abou Jahl et les Qouraishites
s apprétaient a m'assassiner chez moi. Grace a lui, nous avons pu quitter Mekka a
temps.

— Ce n’était donc pas I’Ange ?

—Khalid est parfois un ange. Et il se mit a rire ». (p. 390)

Cet événement ainsi éclairé implique donc la présence d’un discours trompeur et abusif
dont se caractérise le discours religieux. Cet aveu du prophete que son épouse rapporte
disqualifie le caractére véridique, voire divin de sa religion dans la mesure ou la remise en
question d’un tel miracle contredit le discours religieux. En d’autres termes, la tenue de tels
propos appartenant a la figure phare de la religion musulmane ruine celle-ci en la dénuant de

tout miracle prophétique et promulgue de facto le discours antireligieux du roman.
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Toujours dans le récit du général, un autre événement prodigieux est expliqué
rationnellement en tenant compte du contexte qui 1’a marqué. Il est rapporté par les traditions
musulmanes que lorsque le prophéte et tous ses partisans ont été expulsés aux alentours de la
Mecque afin qu’ils ne puissent bénéficier ni de sa protection ni de son commerce, Dieu a
envoyé des termites pour dévorer I’affiche qui stipule ce bannissement. Les chroniqueurs
musulmans soutiennent que les termites n’ont laissé que la formule d’introduction de
I’affiche: «en ton nom, Dieu ». Citons les chroniques de Tabari pour illustrer le discours

religieux:

« La position du prophéte et des Béni-Haschim était fort difficile ; car personne, a
la Mecque, n’entretenait de relations avec les croyants. Un Qouraischite nommé
Zohair, fils d’Ommaya, songea a faire cesser cet état de choses, en déchirant [’acte
que l'on avait écrit. (...). Lorsqu’on eut arraché l’écrit et qu’on le regarda, on
remarqua que toute [’écriture, excepté le nom de Dieu, était rongée par les vers. Ils

le jetérent en disant : Dieu [ui méme I’a détruit. »**

L’éveénement en question, synonyme de miracle dans le discours religieux est contesté dans
le récit de Khalid Ibn EIl-Walid. Tout en niant ’existence d’un tel prodige, le narrateur

explique comment 1’affiche qui décrete I’exclusion du prophéte et de son clan est annulée :

« On raconta a qui voulait [’entendre que des termites avaient dévoré le parchemin
ou était écrit le serment qui excluait les musulmans des affaires de Mekka. En
réalité, ce furent le manceuvre politique d’Abou Talib, la persévérance de
Mohammad et les bons offices d’Al-Moutim qui vinrent & bout de cette folie. » (pp.
235-236)

Dans cet extrait, nous soulignons I’emploi du pronom personnel indéfini « on» et la
locution «en réalité » qui introduisent les deux phrases de 1’énoncé. Le pronom personnel
possede ici un effet spécifique du fait de son opposition a la locution de la seconde phrase. En
effet, par « on» le personnage narrateur désigne un groupe particulier qui assume ce qu’il
«raconta»: soit les musulmans contemporains de Khalid et du prophete, soit les
chroniqueurs musulmans qui par la suite ont rapporté cet événement®*®. Cependant, I’emploi
de «on» prend tout son sens lorsque la locution « en réalité » est introduite. Celle-ci est

considérée comme une locution oppositive qui a pour valeur le rétablissement d’une vérité

132 Tabari, Mohammed, sceau des prophétes, traduit par Hermann Zotenberg, Editions Sindbad, Paris, 1980, pp.
92-93.
133 Dominique Maingueneau, Linguistique pour le texte littéraire, Editions Nathan, Paris, 2003, pp.18-21.
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que la phrase précédente ne contient pas'®. En ce sens, Khalid lbn El-Walid oppose sa
« réalité » (bien qu’il ne la prend pas a son compte) a celle que les musulmans de « on »
défendent, ce qui implique aussi une explication logique et rationnelle d’un fait miraculeux.
L’explication se traduit donc par une contradiction au discours religieux, par une réécriture
réaliste d’un événement supposé étre une autre preuve du caractére divin du prophete et de sa

religion.

Ainsi, que ce soient les événements miraculeux racontés par le prophéte lui-méme ou alors
les événements réexpliqués et rationalisés dans les récits des quatre personnages narrateurs,
nous ne pouvons éluder la désacralisation de la figure du prophéte. Nous pouvons élargir cette
désacralisation du personnage principal a celle du discours religieux, car remettre en question
I’existence de tels faits reviendrait & remettre en question la religion elle méme et a affermir le

discours antireligieux du texte contre le discours religieux.

Dans le récit de Aicha, dernier des quatre récits du roman, la narratrice confesse au lecteur
la véritable nature des événements miraculeux et divins liés a la vie du prophéte. Evénements
qui constituent une assise de foi dans le discours religieux. Voici donc ce que dit Aicha lors

de son récit:

« Quand les gens m’interrogent (...), je veille a laisser dans ’ombre ce qui doit y
demeurer, tapi au plus profond de la mémoire. Ils ne comprendraient pas que
I’homme de Dieu fiit simplement un homme, et comme eux livré aux passions

dévorantes » (p. 310)
Elle ajoute plus loin :

« Et quand on vient chercher aupres de moi la confirmation d’'un acte miraculeux
concernant la vie de mon bien-aimé, je garde le silence pour ne pas mentir, et ne

pas démentir non plus. » (p. 311)

Dans ces deux extraits, I’épouse du prophéte fait I’aveu que la vie du prophete et le
discours religieux qui en fait partie dissimule une part d’ombre qui ne serait pas bénéfique
pour entretenir la figure d’'un Mahomet empli de son aura de prophéte et de sa grace divine.

Le discours de Aicha pour informer le lecteur que son époux « fat simplement un homme »,

134 Charolles Michel, Pietrandrea Paola, « En réalité : de la modalisation a I'organisation du discours », Travaux
de linguistique, 2012/1 (n°64), p. 111-142. DOI : 10.3917/t1.064.0111. URL : https://www.cairn.info/revue-
travaux-de-linguistique-2012-1-page-111.htm
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cristallise I’image du prophete telle que congue par le discours religieux et confirme de

maniere explicite la démarche de désacralisation a son encontre.

Par ailleurs, cette désacralisation et ce discrédit de la religion musulmane ne peut que
correspondre au discours polémique qui caractérise en général ce genre d’entreprise contre-

discursivel®,
2.3- Les personnages narrateurs

Personnage médiateur, porte parole, personnages focalisateurs: les expressions ne
manquent pas pour désigner le personnage narrateur dans un roman. C’est une fonction du
personnage romanesque dont nombre de théoriciens de la critique littéraire, tels que Philippe
Hamon, Gérard Genette, ou encore Roland Barthes ont démontré I’importance et la

signification.

Comme nous I’avons précisé plus haut, Le Silence de Mahomet est un récit assuré par
quatre instances narratrices. Ces narrateurs sont tous des proches du prophéte qui prennent a
tour de réle la parole pour raconter des aspects précis de sa vie. Ils ne manquent pas d’ajouter
des evénements qui les concernent, chacun dans sa relation avec lui. Nous verrons donc dans
un premier temps le contenu de leurs récits et le statut qu’ils occupent au sein de la séquence
narrative. Puis, nous tenterons a la fin de cette étude de démontrer en quoi cette disposition
narrative aux multiples voix participe a I’instauration du contre discours coranique chez

Bachi.

2.3.1- Résumés des quatre récits**
Khadija

Premiere épouse du prophéte, Khadija raconte la vie de son époux jusqu’aux premiéres
années de la naissance de I’Islam. Son récit mentionne plusieurs événements qui ont jalonné
la période préislamique. Elle rapporte ainsi la tentative de la destruction de la Kaaba par
Abraha le Yéménite durant I’année qui a vu naitre son époux. Tout en évoquant au passage

leur rencontre, leur mariage, leurs enfants (biologiques et adoptifs), Khadija s’étale

135 Nous devons préciser que le discours polémique est présent dans le roman de Bachi ainsi que dans celui de
Sansal. Toutefois, 1’analyse de ce type de discours dans notre corpus ne peut étre inclue dans 1’étude des
personnages du fait de son importance pour le discours antireligieux et de son support lexical et sémantique
imposant. Par conséquent, nous ’inclurons dans la seconde partie de notre travail.

136 Dans ce point nous nous contenterons de mentionner les faits relatifs au récit de chaque personnage. Nous
réservons ainsi les passages significatifs de leurs récits aux analyses ultérieures.
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longuement sur les voyages du prophéte avant la révélation, alors qu’il n’est qu’un caravanier.
Les voyages du propheéte lui ont permis de rencontrer les Gens du Livre (chrétiens et juifs) et

de découvrir les fondements du monothéisme.

Khadija ne manque pas également de rectifier dans sa narration certains faits relatifs a la
vie de son « bien-aimé » comme sa capacité a lire, ou leur différence d’age. Elle insiste sur la
relation particuliére qu’entretenait le prophéte avec son cousin a elle Waraga Ibn Nawfel,
prétre nazaréen a la Mecque. Elle témoigne de leur complicité, de leur amour mutuel et
surtout de leur intérét a discuter de la spiritualité et de la foi. Le récit de Khadija se termine
par les sorties nocturnes de « Mohammad » dans les grottes et aussi les premiéres années ou il

a commence a précher I'Islam.
Abou Bakr

Le premier calife de 1’Islam et grand ami du prophéte est le deuxiéme personnage qui
prend le relai de la narration dans le roman. Tout en revenant sur les premiers appels lancés
par le prophéte afin de convertir d’abord son clan, les Banu Hashim, puis les habitants de la
Mecque, Abou Bakr décrit les persécutions dont sont victimes les nouveaux convertis a
I’Islam, alors minoritaires dans la cité de la Kaaba. Il rapporte aussi les conditions dans
lesquelles se sont déroulés 1’exil en Abyssinie pour une partie des musulmans, puis I’Hégire a

Médine qui marque le calendrier de la religion musulmane.

A ces événements racontés qui servent a dévoiler le parcours initial de la nouvelle foi,
Abou Bakr évoque a son tour la période ou son ami était envahi par des questions
existentielles et spirituelles. 1l raconte de quelle maniere il était attiré par les récits des moines
qu’ils rencontraient sur leur chemin a 1’époque de leur commerce dans I’Arabie ; ou alors
combien il aimait leur compagnie et apprendre d’eux les textes anciens. Abou Bakr témoigne
dans son récit de la gloire a laquelle aspirait le prophéte, ainsi que de la jalousie qu’il
ressentait quand il comparait la croyance monothéiste des moines a celle polythéiste de ses

concitoyens.

Dans son récit, Abou Bakr rapporte aussi son accession personnelle au pouvoir et les
inimités qui ont commencé a ronger les fondements de cohésion entre les musulmans. Il
évoque en ce sens le conflit entre les gens de Médine et ceux de la Mecque quant a leur
légitimité d’accéder aux différents postes de commande au sein du systéme de Califat. Abou

Bakr ne manque pas non plus de rappeler son conflit avec Ali, gendre et cousin du prophéte.
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Il raconte comment celui-ci a refusé de le reconnaitre en tant que successeur du prophéte et

comment Omar 1’a menacé jusqu’a ce qu’il lui préte allégeance.

Dans la méme période post « Mohammad », Abou Bakr revient sur les guerres
d’Apostasie qu’a connue 1’Arabie sous la proclamation de plusieurs nouveaux prophétes. Il
confie alors son désir de protéger la foi instaurée par son ami pour justifier les actions
militaires qu’il a du mener en tant que calife afin de réduire a néant toute corruption de la foi

initiale.
Khalid Ibn El-Walid

Le récit de ce personnage narrateur commence en pleine bataille de Yarmouk pendant que
les musulmans defiaient les romains de Byzance sous le commandement d’Ibn EI-Walid. Il se
rappelle a son tour certains faits qui se sont deroules avant le commencement des califats
comme la mort de I’oncle du prophéte le laissant sans protection, ou encore la mise en
quarantaine des nouveaux convertis. Il évoque aussi les batailles de Badr, d’Ohod, et de
Mouta, la fuite du prophete a Médine ainsi que les guerres de la Ridda (Apostasie) contre

ceux qui ont apostasié apres la mort de « Mohammad ».

Tout au long de son récit, Khalid Ibn EI-Walid mentionne de temps a autre son adversité
avec Omar Ibn El-Khattab qu’il juge indigne de la grandeur du prophéte. Il soutient alors que
lui, grand guerrier et général de I’Islam, a mieux servi la religion que ne le ferait jamais le

deuxieéme calife.
Aicha

Aicha est le quatrieme personnage narrateur du roman. Deux sujets majeurs structurent et
alimentent son récit : le prophete et sa relation avec les femmes, le prophéte et sa relation avec

les tribus juives.

En tant qu’épouse préférée du prophete de I'Islam, la fille d’Abou Bakr confie au fur et a
mesure de sa narration sa jalousie a ’encontre des autres coépouses, et méme de sa fille
Fatima. Tout en se vantant de ’amour qu’éprouvait pour elle son mari, elle raconte comment
il se plaisait, parfois avec une bénédiction divine, a combler son désir des femmes. Aicha
relate son mariage avec Zayneb Bint Jahch que le fils adoptif du prophéte — Zayd —a répudiée.

Ce mariage comme tous les autres, en particulier celui avec Safia la juive et Myriam la copte
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suscitent chez le personnage narrateur une haine incommensurable qui dévoile ainsi I’emprise

qu’a le propheéte sur ses femmes.

A travers le récit de Aicha, le lecteur découvre avec plus de détails la relation houleuse
qu’entretenait le prophéte avec les tribus juives de Médine. Elle raconte ainsi les guerres et les
expéditions punitives que son époux a lancées a 1’encontre des Qouraydha, des Nadirs, des

Qaynouga et des juifs de Khaybar.

Le seul évenement qu’elle relate indépendamment de deux premiers sujets c’est 1’affaire
du collier qui lui a valu des rumeurs d’adultére avant qu’elle ne soit innocentée par un verset

du Coran.
2.3.2- Statut des personnages narrateurs

La problématique que nous avons relevée plus haut concernant le statut du personnage
principal en tant que personnage historique est de vigueur aussi pour le quatuor de la
narration. En d’autres termes, eux aussi nous les considérons comme des personnages
historiques pour les méme raisons. Bien que 1’objet de chaque récit soit le prophéte, nous y
retrouvons cependant deux plans narratifs qui se succédent : tant6t le narrateur se retrouve au
premier plan de la séquence narrative, tantét il se retrouve au second au profit du personnage

central.

Nous avons déja évoqué dans le point précédent cette binarité séquentielle que nous avons
illustrée par I’incipit du roman dans le récit de Khadija. Nous ferons remarquer que ce va-et-
vient entre premier plan et second plan de la narration, partagés entre les personnages
narrateurs et leur objet de narration, est caractéristique de tous les récits du roman. L’extrait
suivant du récit d’Abou Bakr racontant les réveries du prophéte avant la révélation confirme

la présence de ces deux plans :

« Contrairement a nous, Mohammad aspirait aux mémes gloires, avec la force
realisatrice d’un Alexandre. Sous son crane, il levait des armées et les mettaient en
marche. (...) Mohammad songeait aussi a un cheval blanc qui le portait aux
confins de la terre. La cavale s’approchait d’une lumiére dont la lueur était
aveuglante, plus intense que mille soleils. Jespérais qu’il ne partageait pas ses

songes avec d’autres que moi. J avais peur qu’on le prit pour un fou ». (p. 121)

Dans la premiere partie du passage, ce sont les aspirations de Mohammad et ses réves qui

sont livrés au lecteur a travers le regard du narrateur. Ce point de vue interne démontre
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I’effacement du narrateur a la premiére personne du singulier, afin de laisser apparaitre au
centre de I’intrigue le personnage principal. Toutefois, quand le narrateur reprend son « je »
narratif, ce sont les craintes d’Abou Bakr que le lecteur percoit en premier et non la folie du
personnage Mohammad qui se retrouve au second plan a travers la modalisation « j espérais »

et « j’avais peur ».

Dans d’autres énoncés, le personnage principal s’efface complétement de la narration et le
lecteur se retrouve de maniere exclusive face au personnage narrateur qui s’empare de 1’habit
du personnage principal. Dans le passage suivant de Khalid Ibn El Walid, le personnage

Mohammad est inexistant et I’intrigue est centrée sur le narrateur du récit :

« Voila quatre jours que nos deux armées se font face, ici, & Yarmouk. Comme le
temps de Badr me semble lointain & présent. Lointaine aussi la razzia du mont
Ohod ou je pris [’avantage sur Mohammad et les musulmans qui, assurés de
gagner, se precipiterent sur le butin des Qourayshites. Les archers s étaient jetés
dans la mélée et avaient oublié de défendre I’arriere-garde de [’armée musulmane.
C’est a ce moment précis de I’engagement, alors que nous commencions a perdre
du terrain, que je lancai ma cavalerie ; elle ne craignait plus les fleches de nos

ennemis trop occupés a ramasser les dépouilles des Quourayshites. » (p. 261)

Dans cet énonceé, le personnage Mohammad est seulement mentionné. Il ne fait 1’objet
d’aucune narration et ne participe a aucun événement. C’est le personnage Khalid qui raconte
ce fait pourtant marquant dans la vie du prophéte, a partir de son point de vue et de sa propre
perception. Cette bataille de 1’histoire musulmane qui occupe une place importante dans la
tradition islamique est racontée de maniere a ce que le narrateur soit le seul acteur principal
du récit, s’appropriant ainsi toutes les actions «je pris [’avantage, nous commencions, je

lancgai.... »

Aprés avoir démontré que les personnages narrateurs du roman peuvent également remplir
le r6le du personnage central dans quelques séquences de leurs récits, il convient de préciser
que ces personnages en question sont issus — a I’instar du personnage principal — de la
conscience historique. Que ce soit Khadija, Abou Bakr, Khalid et Aicha, ils ont tous marqué
la tradition musulmane et sont tous percus comme des figures clés de I’histoire de I’Islam.

Néanmoins, devons-nous les percevoir en tant que personnages substituts ou bien en tant que
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personnages immigrants pour reprendre la typologie du personnage historique proposée par

Pavel 7137

Pour rappel, un personnage historique est immigrant lorsqu’il est emprunté de la sphére
historique et introduit dans la fiction sans que celle-ci change son statut ou le reconstruise
selon ses besoins narratifs. A la différence du personnage historique dit « substitut » qui subit
au contraire les contraintes de la narration et se fait reconstruire par la trame romanesque.
Cette reconstruction se fait, selon Jacques Martineau'®® dés que ce personnage prend part a

une action du récit ou assume des paroles qui participent a la fiction du roman.

Dans les quatre récits qui composent Le Silence de Mahomet, les personnages narrateurs
participent a des actions attestées ou non par I’histoire officielle. Ils assurent eux mémes la
narration de leurs récits a la premiere personne du singulier « je » comme le démontrent les
passages cités plus haut. Ce sont par conséquent des personnages substituts puisqu’ils
contribuent a la fiction romanesque et sont construits par elle dans la mesure ou le lecteur
découvre le portrait de chacun d’eux. Ce constat nous permet d’affirmer (comme pour le
personnage Mohammad) que la fiction prend la plus grande part dans ce roman dont les
personnages sont historiques. Il nous parait alors nécessaire de se poser les questions
suivantes : quelle relation entretiennent ces personnages narrateurs avec leurs récits
respectifs ? Quel statut, en tant que narrateurs, occupent-ils vis-a-vis de leurs paroles ? Enfin

y a-t-il une signification particuliére a ce statut ou une fonction précise qui s’en dégage ?

Les théories littéraires distinguent plusieurs relations et niveaux de I’instance narratrice qui
servent a délimiter le statut du narrateur. Dans Le Silence de Mahomet, les personnages
narrateurs sont intradiégétiques puisqu’ils sont inclus dans le cadre spatio-temporel de leurs
récits. lls participent également a 1’histoire qu’ils racontent. Ceci nous améne a reconnaitre un
double statut a ces voix narratives : parfois elles sont hétérodiégétiques et parfois elles sont
homodiégétiques. Le statut narratif double du roman s’explique par la présence des deux
plans de narrations : tantot le personnage principal occupe le premier plan de narration, tantot
ce sont les personnages narrateurs qui I’occupent. Il nous faut remarquer que lorsque ceux-ci
se placent au premier plan de I’histoire, ils apparaissent comme les héros de leur propre récit.

Vincent Jouve parle dans ce cas — la de personnages « autodiégétiques ».*°

137 Déruelle Aude, p. 89-108 Op. Cit
138 | hid.
139 Vincent Jouve, Poétique du Roman, Editions Armand Colin, Paris, 2014, p. 27.
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Ceci dit, chaque statut du narrateur ou encore chaque niveau de narration possedent un (ou
plusieurs) effet(s) sur le récit : nous parlerons ainsi de fonction de narrateur. Selon Jouve, il
existe deux fonctions essentielles qui assurent le fonctionnement du récit : la fonction
narrative et la fonction de régie. Cependant, dans le cadre de notre travail, nous nous
intéressons aux fonctions que le méme théoricien nomme « les fonctions d’interprétation »°
puisqu’elles rendent significatifs le role et la relation du narrateur par rapport a son objet de

narration.

Dans le roman de Bachi, nous distinguons deux fonctions : testimoniale et idéologique. La
fonction testimoniale « renseigne sur le rapport particulier (...) que le narrateur entretient
avec [’histoire qu’il raconte »***. Autrement dit, elle concerne la relation entre les narrateurs
avec le prophéte puisqu’il est I’objet de I’histoire racontée. Chaque instance narrative se pose
alors comme témoin des péripéties du personnage Mohammad. Le résume de chaque réecit que
nous avons effectué plus haut démontre ce témoignage et precise ce dont a attesté chaque
personnage narrateur. La présentation du personnage principal a travers les yeux des quatre
témoins laisse apparaitre la forme d’adoration que chacun éprouve vis-a-vis du propheéte.
Khadija et Abou-Bakr le désignent par « Mon Bien-aimé » ; Khalid Ibn EI-Walid admire son
courage de son esprit de stratége. Quant a Aicha, sa jalousie et son amour pour son époux sont
Iégendaires méme au sein du discours religieux. Cette forme de présentation d’un personnage
central par un personnage secondaire est nommée par Bourneuf et Ouellet une « fascination ».
Elle sert a accentuer I’image héroique du personnage et surtout a suggérer au lecteur un point

de vue particulier sur le personnage.!#?

La fonction testimoniale qui dévoile I’admiration que vouent les personnages sus-Cités au
prophéte se révele toutefois subversive, voire méme inscrite dans un registre ironique.
L’ironie se fait parfois au détriment du narrateur lui-méme. Par exemple, Abou Bakr est
fasciné par le discours de Mohammad qui sait attirer a lui les jeunes de la Mecque. C’est du

moins ce que démontrent ces quelques lignes :

« Tous les jeunes hommes de Mekka le vénéraient. Ils 'aimaient comme un peére,
ou comme un frére pour la plupart. Il savait attirer a lui les meilleurs jeunes gens

de Mekka ; Saad était ['un d’eux bien qu’dgé d’a peine dix-sept ans ». (p. 131)

140 1dem p. 31.
141 1dem. p. 30.
142 Roland Bourbeuf et Réal Ouellet, L Univers du roman, Presses Universitaire de France, Paris, 1972, p.184.
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Le méme narrateur ajoutera plus loin a propos de Saad qui refusait de retourner chez sa
famille et vivre avec eux: «c’était cette force d’dme que Mohammad insufflait a ses

compagnon ». (p. 133)

Dans ces deux extraits, le narrateur est témoin de 1’adoration des jeunes gens pour le
prophéte et surtout comment celui-ci « savait » les attirer a lui et a sa cause. L’admiration du
narrateur révéle de maniére subversive et ironique I’esprit de manipulation dont jouissait son
ami pour éloigner les jeunes de la croyance de leurs ancétres et tirer le meilleur parti d’eux.
Le discours supposé positif d’Abou Bakr n’est finalement pas si bénéfique pour I’image du

prophéte. Il contraste avec sa « fascination » qui rend magnifique le personnage central.}*3

Dans le méme sillage, Khalid témoigne de la foi du prophéte en la force militaire comme

seul moyen de dominance et de survie. Il raconte :

« A l'inverse d’Omar, Abou Bakr et Mohammad acceptaient cette vérité . pour
terrasser son ennemi, il faut déchainer une plus grande violence que lui ; et mieux

vaut étre le premier a le faire ». (p. 194)

Le regard admiratif que porte Khalid censé mettre en valeur la stratégie militaire du
prophéte de I’Islam ne fait que suggerer au lecteur son caractére guerrier. Il le présente ainsi

comme conquérant des étres et non des cceurs et que le stipule le discours coranique.

L’admiration chez les deux narrateurs implique de facto un registre ironique puisqu’en
présentant ainsi « leur bien-aimé » et en mettant en valeur des faits qui, d’un point de vue
moral sont jugés négatifs, dévoilent un contre discours religieux. Mais dans d’autres passages,
nous retrouvons cette fois-ci, de maniere explicite un jugement et une certaine géne quant aux
actes du prophéte. Aicha avoue dans son récit une réticence a evoquer de certains faits. Voici

ce qu’elle déclare :

« Que dire de Mohammad quand il trempa son glaive dans le sang des Juifs de
Quouraydha ? En vérité ce fut surtout Ali et Zoubayr qui exécutérent la sentence et

égorgérent tous les hommes de la tribu. Plus de six cents personnes ! Comme cette

143 Le lecteur ne peut que faire, a la lecture de ces lignes, le rapprochement entre 1’emprise de manipulation
qu’avait le prophéte a 1’égard de ces jeunes et 1’endoctrinement islamiste dans les prisons ou via les réseaux
sociaux dont sont victimes les jeunes notamment en Europe, afin de les encourager & commettre des attentats ou
a rejoindre ce que I’on désigne par I’Etat Islamique. Voir & ce propos 1’ouvrage de Del Valle Alexandre Le
Totalitarisme islamiste a I'assaut des démocraties publié aux Editions Les Syrtes, Paris, 2002. Nous citerons
dans la méme thématique 1’ouvrage de David Thomson Les Francais Jihadistes, Editions des Arénes, Paris,
2014.
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histoire est compliquée, et s’il n’y avait eu Rayhaana, je ne l’aurais contée, pour

ne pas avoir a rougir des actes de mon bien-aimé. » (p. 321)

Dans cet énoncé, 1’épouse du prophéte témoigne du combat qu’il a mené a 1’encontre des
tribus juives de Médine et dont la conséquence a été la mort de plusieurs hommes et la
captivité des femmes et des enfants. Mentionner ceci est, de la confession méme de la
narratrice, génant et suggere de ce fait que ces actes d’un point de vue moral sont injustes et

barbares.

Dans tous les extraits que nous venons de citer, nous retrouvons la fonction idéologique.
Elle est présente dans un texte « lorsque le narrateur émet des jugements généraux (....) sur le

monde, la société et les hommes »44.

Nous décelons en effet dans ces passages un jugement implicite, amenant le lecteur vers un
jugement inéluctable. Dans les extraits d’Abou Bakr et de Khalid, le caractere manipulateur
et ’esprit guerrier du prophéte ne peuvent étre niés. Tandis que dans I’énoncé de Aicha, c’est
un jugement explicite qu’elle émet sur les actes d’hostilité du prophete a 1’égard des juifs. Le
ton de I’aveu qu’elle prend pour rapporter ces actes mene le lecteur vers un jugement négatif

et réprobateur de ces agissements.

A travers ce statut des personnages narrateurs et surtout de 1’effet de sens qui s’en dégage,
nous lisons un contre discours religieux qui rejoint et renforce plus le méme type de discours

que nous avons relevé dans 1’étude de la figure du prophéte.
2.4- Les figurants

Les personnages figurants qui sont mis en scéne dans le roman ont, pour la plupart, le role
d’instaurer un effet de réel afin de légitimer le discours historique et donc authentique du
récit. Rappelons en ce sens que Le Silence de Mahomet est présenté dans les médias et par
I’auteur en personne comme une biographie du prophéte de I’Islam. Par conséquent, les
personnages figurant tels que Zayd, Fatima, Hamza, Othmane, Abou Sofiane ou les autres
épouses du prophéte sont des personnages immigrants et non des substituts comme c’est le
cas pour le personnage principal ou les narrateurs. Afin d’assurer la légitimité historique, les
figurants ne sont pas construits par la fiction du récit, mais ils sont importés tels quels de la

sphére historique et introduits dans le récit. A titre d’exemples, Hamza assure le role de

144 Vincent Jouve, Op.Cit, p. 30.
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protecteur du prophete, Abou Sofiane celui d’opposant et oppresseur contre les musulmans,
ou encore Zayd celui du fils dont a toujours révé le prophéte. Quelques-uns de ces
personnages dérogent toutefois a ce constat et, bien qu’ils assurent également cet effet
d’authenticité, apparaissent dans quelques passages comme des substituts du fait qu’ils
participent de maniére figurative a la fiction du récit. Celle-ci tend parfois a les reconstruire
selon ses propres besoins. Nous citerons par exemple Abou-Talib, I’oncle du prophéte, Ali qui
est son cousin et son gendre et aussi Abou-Jahl et Al-Walid Ibn EI-Moughira tous deux des
adversaires de prophete et de sa religion.

I1'y a cependant un personnage qui retient notre attention : Omar Ibn El-Khattab allié du
prophéte et second calife de I’Histoire musulmanex. Omar est décrit dans tous les récits du
roman comme un personnage violent, d’un tempérament provocateur et d’un fanatisme
extréme. C’est le personnage figurant qui prend le plus part a la trame romanesque. Bien que
la majorité de ses paroles et des actions auxquelles il a participé sont attestées dans les
traditions musulmanes, d’autres sont ajoutées pour servir le récit, ou agencées par souci de
cohérence narrative et textuelle. Par exemple, pour expliquer I’adversité entre Omar et
Khalid, Bachi met en scene dans le récit de celui-ci une bagarre qui remonte avant
I’avénement de I’Islam. Le différent est présenté comme la source du conflit et de la haine
entre les deux hommes. Les paroles de Khalid dans 1’énoncé suivant démontrent la ténacité de

cette haine :

« Depuis, il me hait, il préférerait me savoir mort. Longtemps, il a espéré qu’un
combat mettrait un terme a mon existence dans d’ignobles souffrances. En vain, la
mort m’exécrait encore plus que lui. Il essaya donc de me brouiller avec
Mohammad, puis avec Abou Bakr ; il langa contre moi un campagne calomnieuse,

m’accusant d’avoir assassiné des musulmans ». (p. 197)

Il nous faut signaler que selon les Siras musulmanes, leur différent date apres la mort du
prophéte quand Khalid a tué un ami d’Omar qui aurait apostasié*>. Nous nous permettons
donc d’avancer que le personnage Omar est un personnage substitut dans le récit car il est mis

dans le récit pour servir et expliquer des faits qui y sont mentionnés.

Ce qui ressort également de ce personnage figurant, c’est qu’il incarne comme pour tous
les autres figurants un réle presque caricatural. Si Hamza incarne la figure protectrice du

prophete, Omar quant & lui incarne le courant fanatique de I’Islam et la pensée islamiste

145 Tabari, Les Quatre premiers Califes, Editions Sindbad, Paris, 1980, PP. 45-50
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d’aujourd’hui. La caricature apparait entre autre par sa haine des femmes dont tous les
personnages narrateurs sont témoins. Khalid décrit ainsi I’horreur qu’éprouve le second calife

de I'Islam pour la gente féminine :

« Omar a toujours congu une sainte épouvante de ['amour. Les femmes lui font
peur, et il s’en garde comme du diable. Mohammad, qui aimait autant ces

adorables créatures que son Seigneur, ne le comprenait pas. » (p. 198)

Le méme narrateur ajoutera plus loin qu’Omar est a 1’origine du confinement de la femme

au second rang en Islam :

« C’est Omar qui confina les femmes et les éloigna du Prophéte qui de jour en jour

devint plus suspicieux a leur égard ». (p. 198)

La caricature d’Omar ne s’arréte pas seulement a sa haine des femmes. Abou Bakr
rapporte aussi que c’est Omar qui a obligé Ali a le reconnaitre comme premier calife apres la

mort du prophéte :

« Il fallut 'intervention brutale d’Omar pour qu’il vienne se soumettre a notre
pouvoir. Omar, lui, ne plaisantait jamais. Il défonca la porte de la maison de

Fatima, entra en hurlant, et ressortit avec Ali, son sabre lui tenant lieu d’arbitre

des élégances.» (p. 104)46

Dans cet extrait, le lecteur découvre alors le caractere violent et le recours a la soumission
par la force qui caractérise la pensée radicale de I’Islam. La personnalit¢é d’Omar dans le
roman suggere par conséquent que le radicalisme en Islam n’est pas nouveau mais existe

depuis les débuts de la religion Mahométane.

A travers les personnages figurants, nous détectons donc la présence d’un discours de
Iégitimation du caractére historique, voire authentique du récit de Bachi. La légitimation en
question sert a instaurer un contre discours religieux qui s’incarne, dans le cas de la figure
d’Omar Ibn El-Khattab par exemple, a travers I’extrémisme et la violence attribués au

discours coranique.

148 Selon les traditions musulmanes, aucunes ne mentionnent les menaces d’Omar a 1’égard de Ali au sujet du
serment prété a Abou-Bakr. Certaines rapportent le refus de Ali de faire ce serment les premiers temps du califat
et divergent sur la durée de ce refus, mais toutes s’accordent a dire que Ali a prété serment de son plein gré. Voir
a ce propos les chroniques de Tabari, Mohammad, sceau des prophétes, Op.Cit. pp. 350-352.
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3- Les personnages dans 2084

Au XVIIIeme siécle, I’anticléricalisme en littérature a atteint son apogée avec 1’avénement
de ce qu’on désigne par la pensée des lumiéres. Chaque auteur et chaque philosophe
s’emploie alors a incarner ’esprit antireligieux selon sa propre idéologie et sa propre vision
du monde. Dans leurs ceuvres fictives, chacun d’eux prend un angle d’attaque ou une
perspective de narration afin de mettre en pratique son discours. En mettant en scéne des
personnages fictifs chaque écrivain s’attache, afin de donner la réplique au discours
catholique, a dévoiler « I’étre » des personnages ou alors a privilégier « le faire » des
personnages. Nous citerons respectivement en guise d’illustration, Les Lettres Persanes de
Montesquieu qui se sert du regard des personnages, de leurs sentiments et leurs perceptions
pour matérialiser sa pensée contre discursive a 1’encontre du pouvoir religieux. Contrairement
a Voltaire qui, par le biais du parcours de Candide insiste beaucoup sur les actions de son

personnage qui le meéneront vers le rejet de I’esprit religieux.

Ces deux présentations du personnage romanesque incluses dans un discours
correspondent a I’approche sémiologique du personnage considéré alors comme signe
linguistique selon son « étre » ou bien son « faire »**7. Par conséquent, si nous avons étudié
les personnages dans Le Silence de Mahomet suivant la premiere perspective, nous devons
préciser que c’est selon la seconde que nous analyserons les personnages dans 2084.
Autrement dit, nous nous attarderons sur le parcours du personnage principal ainsi que le r6le
des personnages secondaires afin de démontrer en quoi cet élément narratologique participe
au discours antireligieux du récit. La question principale que nous nous posons alors est de
quelle maniére peut-on analyser les personnages dans 2084 ; et comment font-ils apparaitre

dans le récit le contre discours religieux ?
3.1- LaPrésentation des personnages de 2084

Avant d’entamer une étude sémiologique des personnages dans le récit de Sansal, il nous
parait essentiel d’effectuer une présentation des acteurs du roman afin de rendre plus clair
notre présente étude. Elle nous permettra aussi de préciser la fonction de chaque personnage

au sein de I’intrigue romanesque.

147 Hamon Philippe, Op.Cit.
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Selon Greimas, le personnage romanesque peut étre « chargé a la fois d’au moins un réle
actantiel et d’au moins un réle thématique »**8. Si nous réservons I’analyse actantielle qui est
la partie la plus conséquente de notre etude pour le point suivant, la présentation des
personnages nous permettra de distinguer le role thématique de tous les acteurs de I’intrigue.
D’aprés Vincent Jouve, le role thématique « désigne [’acteur envisagé du point de vue
figuratif, c'est-a-dire comme porteur d’un sens ». 1l ajoutera plus loin que le réle thématique
« ne peut étre indifférent pour la portée idéologique du roman »*°. Dévoiler ainsi le rble
thématique de chaque personnage et sa fonction dans le récit nous permet de mettre a jour son
discours et d’appuyer notre analyse actantielle. Nous préciserons toutefois que les roles des

150 .

acteurs du roman s’articulent sur deux axes préférentiels™" : le totalitarisme religieux et la

quéte de liberté.

Dans 2084, nous distinguons deux sortes de personnages. Les personnages principaux qui
participent au fonctionnement du récit et a I’action de I’intrigue ; puis les personnages
figurants qui font office d’arriére plan et 1égitiment 1’histoire en instaurant une cohérence au

récit.
3.2- Les personnages principaux

Ati : c¢’est un personnage que nous désignerons comme le héros du roman. Il est au centre
et I'instigateur de la quéte de vérité et de liberté¢ dans le monde de I’ Abistan. Il est le sujet de
la quéte et du programme narratif du roman. Ati est ce qu’Etienne Souriau désigne par « le
meneur de jeu » ou « force thématique »*°*. 1l est mu par un désir et un besoin nécessaires a
I’enclenchement de I’action. Deés le début de I’intrigue, il apparait comme un personnage
curieux et assoiffé de savoir et de délivrance. Tuberculeux et maladif, naif et sans religion, il
se présente comme un révolté qui posseéde un esprit critique envers le systeme religieux. A la
fin du récit, il est parachuté dans un endroit désert par le systéme qui lui a officieusement
permis de chercher la frontiere de liberté. 1l est également destinataire puisqu’il est le

bénéficiaire de 1’action romanesque.

Koa: il représente la force adjuvante dans le récit vis-a-vis du personnage principal.

Descendant de I'imminent Mockbi Kho et partageant les mémes sentiments a 1’égard de la

148 Cité par Vincent Jouve Op.Cit, p. 82.

149 I bid.

150 Nous empruntons 1’expression « axes préférentiels » a Philippe Hamon. Elle désigne les domaines d’action
ou les thémes généraux qui servent de base a I’intrigue romanesque.

151 Cité par Roland Bourneuf et Réal Ouellet, Op.Cit. p. 154.
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religion. 1l aide Ati qui est son collegue de travail dans sa quéte de liberté. Son instruction
religieuse et sa connaissance du systéme religieux lui sont utiles pour trouver les failles de
I’ Appareil et mener leur révolte jusqu’a Qodsabad, capitale de 1’Abistan. Désigné comme
bourreau au stade, titre honorifique dans la dictature de ’Empire, il s’enfuit avec Ati pour
échapper a son destin de tueur et se libérer de la soumission. Il est mort lors de sa fuite devant
des espions du systéeme qui tentaient de les capturer. Il est nécessaire a I’intrigue puisqu’il

permet a Ati de réaliser son objet final.

Nas : C’est I’élément déclencheur du parcours d’Ati. C’est lui qui fait part a Ati de ses
doutes quant a la vérité absolue de la religion de Yolah. Fonctionnaire et archéologue de
I’ Appareil, il est missionné pour étudier les sites sacrés de la planéte. Il adresse un rapport
controversé concernant le village Mab®? ou il découvre des éléments scientifiques
susceptibles de mettre en danger les fondements de la religion du Gkabul. Selon la version
officielle qu’on donnera a Ati, il s’est suicidé bien que ce dernier persiste a croire qu’on I’a

assassiné pour le faire taire.

Abi : 11 fait figure d’opposition quoiqu’il ne soit pas un personnage qui participe a
I’intrigue. Il représente la force antagoniste a toutes les aspirations d’Ati et a tout élan de
liberté puisqu’il est le prophéte mystique de la religion et délégué du dieu Yolah. Abi est
représenté sur tout le territoire de I’ Abistan par une affiche montrant un ceil et une ombre car
personne ne I’a jamais apergu. Par ses lois religieuses et ses doctrines meurtriéres, il incarne

le mal absolu de la doctrine.

Toz : C’est un personnage mystéricux. Il est a la fois adjuvant, opposant et arbitre dans la
quéte d’Ati. Il représente pour ce dernier un appui de taille puisqu’il I’aide a son arrivée a
Qodsabad et vers la fin a retrouver la frontiere de liberté. 11 est aussi opposant car il fait partie
du systéme religieux. Tout au long du roman, Toz apparait comme un personnage cynique et
calculateur, se présentant comme 1’exception de la loi de 1’Abistan. Enfin, il est arbitre par
moments parce qu’il répond a toutes les interrogations existentielles d’Ati et confirme ses

doutes a propos de la nature destructrice de la religion.

Ram : Il incarne lui aussi la figure de I’opposition puisqu’il s’avere étre un grand
manipulateur et le chef des manigances du systéme. Bien qu’il permette a Toz de montrer a
Ati le chemin de la frontiere, il affiche clairement ses ambitions politiques pour prendre le

pouvoir absolu et rendre la religion du Gkabul encore plus totalitaire qu’elle ne 1’est déja.

152 \/oir notre analyse de 1’espace.
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3.3- Les personnages figurants

Comme nous I’avons précisé plus haut, les personnages figurants ne sont pas nécessaires a
I’action du roman. Leur importance réside néanmoins dans leur role de cohérence et
d’assemblage du récit. Tous les personnages figurants participent en ce sens a donner un fond
cohérent a I’action des personnages principaux et permettent une progression logique de
I’intrigue romanesque®®®.Voici donc la liste des personnages figurants qui sont les plus

significatifs a notre sens :

Les Mockbis, les seigneurs, les espions, les juges et les bourreaux : lls représentent
I’ordre religieux et veillent tous a I’application stricte des lois de Yolah et d’Abi. Dans le

cadre du parcours d’Ati, ils occupent tous la fonction d’opposants.

Le Chitan : Appelé aussi I’Ennemi, le Malin ou Balis, il représente le Mal absolu contre
lequel les croyants de 1’Abistan se battent de maniére continue. Bien qu’il ait officiellement
disparu de la planete, il reste I’origine de toute forme de mal pouvant exister dans I’Empire.

Ses adeptes sont appelés les Balisiens

Les V : Ce sont des étres surnaturels (quoique leur existence n’ait jamais été prouvée du
point de vue de I’intrigue) qui détectent les pensées malsaines et les esprits prompts a la
révolte et a la contradiction religieuse. Ils sont invisibles et communiquent par telépathie. Les

V font également partie des figures opposantes dans 2084.

Les renégats ou Makoufs : Ils font figure de rebelles qui n’acceptent pas la religion du
Gkabul et se battent contre sa dictature. Ils vivent sous terre ou dans les ghettos et sont aussi
appelés Hors ou Régs. Ces personnages ne sont pas destinés a jouer un quelconque réle dans

le récit mis a part a servir le discours antireligieux du roman.

Démoc ou Dimouc : C’est un personnage mystique qui fait son apparition vers la fin du
récit. Il appelle la population de 1’Abistan a revenir aux temps anciens ou la démocratie
régnait et préconise de rejeter la loi injuste d’Abi et de son dieu. Comme pour les renégats,
Dimouc est destiné a representer un élan non-conformiste au sein de I’intrigue sans pour

autant influencer le parcours d’Ati.

153 Nous devons préciser que nous ne citons pas tous les personnages figurants pour deux raisons. La premiére
est qu’il existe un nombre important et qu’il nous est impossible de les citer tous. La seconde est que plusieurs
de ces personnages peuvent se regrouper dans un seul réle. Par exemple, la seigneurie Bri et le Mockbi Rog ainsi
que le Mockbi Kho sont tous des membres du systéme faisant ’apologie de la soumission.
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3.4- L’intrigue des personnages et les personnages de I’intrigue : deux

points de départ complémentaires

L’analyse des personnages dans 2084 ne peut se faire au détriment de I’intrigue car la
dynamique du récit assurée par les acteurs influe sur le discours de ’auteur. Bien que la
poetique actuelle stipule que les personnages ne se réduisent pas seulement a 1’action, la
poétique selon Aristote a démontré que cette notion liée a I’intrigue du récit conditionne le
personnage et la rhétorique du texte™*. C’est selon cette optique que nous allons entreprendre

dans un premier temps notre étude des personnages.

Selon Vincent Jouve, I'intrigue « peut se définir comme une suite d’actions prise en charge
par les acteurs »**°. Cette définition nous permet d’affirmer de prime abord que I’analyse des
personnages passe de maniéere inévitable par celle de I’intrigue. Pour ce faire, notre analyse
s’articulera sur deux notions qui seront dans le cadre de notre analyse complémentaires : le
schéma quinaire et le programme narratif. Avant de poursuivre notre étude, une définition de

ces deux notions s’ impose.

Le schéma quinaire tel que propose par Paul Larivaille se propose de rendre plus explicite
la structure et la morphologie de tout récit narratif. Basé sur le modéle Proppien, le schéma
quinaire présente cing étapes narratives : état initial — elément déclencheur — action — sanction
— état final**®. Ce modele trouve un écho dans la majorité des travaux poétiques sur la notion
de Dl’intrigue et de I’action romanesque comme le démontre Paul Ricceur lorsqu’il parle
« d’assemblages d’action accomplies (...) ayant commencement, milieu et fin. »*’. Le choix
de ce type de schéma pour notre étude des personnages est dicté par deux raisons. La premiere
est qu’il permet de dégager I’intention du récit, ce qui revient a parler du discours de I’auteur.
Antoine Compagnon parle ainsi de cohérence de I’ceuvre pour dévoiler I’hypothése de
I’intention'®®. La seconde raison est que le schéma quinaire est a notre sens celui qui
correspond le mieux au programme narratif développé par Greimas dans 1’analyse

sémiologique du personnage romanesgue.

15 Voir a ce propos l’article de Roland Barthes, « Introduction a l'analyse structurale des récits ». In:
Communications, 8, 1966. Recherches sémiologiques : l'analyse structurale du récit. pp. 1-27; doi :
10.3406/comm.1966.1113 http://www.persee.fr/doc/comm_0588-8018 1966 num 8 1 1113

155 Vincent Jouve, Op.Cit. p. 59.

1%6 Vincent Jouve, Op.Cit. p. 61.

157 Cité par Jean-Michel Adam, Les Textes types et prototypes, Editions Nathan, Paris, 1992, p. 49.

1% Antoine Compagnon, Op.Cit, p. 62.
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Le programme ou le parcours narratif d’un personnage est destiné a mieux comprendre la
signification du récit. Le choix d’un personnage central au sein de I’intrigue, ses actions, les
raisons qui le poussent & entreprendre la quéte d’un objet précis déterminent I’importance de
ce « héros » dans le récit auquel il participe. Il sert également a dévoiler le réle qu’occupe le

reste des personnages au sein de la fiction.

Dans 2084, toute I’intrigue se base sur la quéte du personnage Ati, présenté comme le sujet
principal du récit. Des les premieres pages du roman, le lecteur est confronté a ses
interrogations, a ses doutes. Il prend conscience de la nature destructrice et totalitaire de la

religion a travers le regard d’Ati. L’extrait suivant illustre nos propos :

« Ati désespérait de jamais comprendre comment le vice prolifére a proportion de
la perfection du monde. 1l n’osait conclure par un contresens, la vertu ne gagnait
pas avec le désordre, et on ne pouvait croire que la dépravation était une
survivance des Teénebres d’avant la Lumiére apportée par Abi, maintenue en
activité pour éprouver le croyant et le tenir sous la menace. Le changement, fOt-il
miraculeux, réclame du temps pour s’accomplir, le bien et le mal cohabitent
Jusqu’a la victoire finale du premier. Comment savoir ou commence [’'un, ou finit
lautre ? Le bien pourrait apres tout n’étre qu’'un succédané du mal, il est dans les
ruses de celui-ci de bien s habiller et de chanter juste, comme il est dans la nature

du bien d’étre conciliant, jusqu’a la veulerie, la trahison parfois. » (p. 44)

Dans ce passage, Ati s’interroge sur la véritable nature de la religion apportée par le
prophéte Abi, a travers les notions du « bien » et du « mal » et leur coexistence dans le monde
supposé étre parfait et totalement régi par la religion de Yolah. Ses doutes et ses soupcons
introduisent d’ores-et-déja le discours antireligieux du récit qui est I’objet de notre travail. La
remise en question de la religion améne Ati a concevoir un sentiment de rejet voire de révolte
afin de connaitre la vérité sur sa nature et de pouvoir s’en libérer. Vers la fin du premier livre
du roman, le narrateur s’efface pour laisser le lecteur confronté aux intentions d’Ati et ses

pensees les plus intimes :

« Il s’exhortait aussi au calme, a redescendre sur terre, a faire des calculs, a se
préparer mentalement, car bientét il quitterait [’hopital et rentrerait chez lui, il
retrouverait son chez-soi... son pays, [’Abistan, dont il découvrait qu’il ne savait

rien, qu'il devrait vite connaitre pour se donner une chance de se sauver. ». (p. 56)
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.Dans cet énoncé, le personnage s’est libéré de sa soumission a la croyance de 1’Abistan.
C’est un personnage planificateur et résolu, faisant des « calculs» et projetant ce qu’il
« devrait » accomplir. La rébellion existentielle d’Ati s’accentue quand il fait la rencontre du
personnage Nas, fonctionnaire chargé des fouilles archéologiques par I’ Appareil religieux.
Nas confirme les doutes d’Ati et lui avoue a demi-mot que la religion est basée sur le
mensonge. L’extrait suivant démontre 1’intérét de leur rencontre et le résultat commun auquel

a abouti leur discussion :

« Un jour, oubliant toute prudence, il révéla a Ati que les fouilles avaient mis au
jour des piéces susceptibles de révolutionner les fondements symboliques mémes
de I’Abistan. C’est son regard qui attira celui d’Ati, ¢ était le regard d’un homme
qui, comme lui, avait fait la perturbante découverte que la religion peut se batir
sur le contraire de la vérité et devenir de ce fait la gardienne acharnée du

mensonge originel ». (p. 74)

Ce passage est comme une conclusion générale de toute la premiere partie du roman. Dans
ces derniéres lignes, Ati arrive a matérialiser ses doutes et ses interrogations apreés que le Nas
ait decouvert le village mystérieux. C’est désormais la remise en question factuelle et non
plus supposee de la religion par Ati. L’extrait résume 1’accomplissement « rationnel » d’une

pensee qui mene a des interrogations pour arriver enfin vers une conclusion logique.

La premiére partie de la quéte du personnage central correspond a ce que Greimas designe
dans le cadre du programme narratif par « la manipulation » définie comme « la mise en
route du programme narratif »°°. Nous relevons en effet dans les premiéres pages du récit un
déséquilibre de la situation initiale : Ati passe de 1’état de soumission a celui de doute, voire
de rébellion a I’encontre de la foi de 'Empire. Cette remise en cause est due d’abord a la
logique et aux questionnements existentiels du personnage, puis a sa rencontre avec le
personnage Nas qui incarne un élément déclencheur puisqu’il lui permet de concrétiser sa

pensee contre religieuse.

En seconde partie, Ati passe a I’action afin de mettre en pratique sa révolte concue durant
sa maladie. Son action lui permet d’aboutir a sa quéte finale: connaitre la vérité sur la religion
d’Abi et s’en détacher définitivement. La rencontre d’Ati avec Koa qui partage ses doutes et
son envie de liberté sera décisive dans la poursuite de 1’objet du récit. Les deux personnages

vont alors tenter de défier le systéme totalitaire en se rendant dans les ghettos de la ville de

159 Vincent Jouve, Op.Cit. p. 84.
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Qodsabad. Ces endroits souterrains incarnent la rébellion contre la religion puisqu’aucune loi
religieuse n’y est appliquée. Les deux révoltés que sont Ati et Koa tentent donc, dans un
premier temps, de découvrir a quoi peut ressembler un monde sans Yolah et Abi. Voici

I’impression que leur ont fait ces lieux une fois de retour chez eux :

« Le retour dans la lumiére de Qodsabad fut un soulagement, une angoisse et une
indicible fierté. D’un cété [’affaire était banale : les deux amis avaient fait une
virée dans le ghetto, ce que faisaient quotidiennement les agents de la Guilde.
(...)Mais [’affaire était extraordinaire, Ati et Koa avaient franchi la barriére du
temps et de l’espace, la frontiere interdite, ils €taient passés du monde de Yélah,

chez Balis, et cela sans que le ciel leur tombat sur la téte. ». (p. 114)

Le narrateur dans ce passage nous livre les sentiments contradictoires des deux
protagonistes apres leur odyssée dans les ghettos interdits de I’Empire. D’abord une
« indicible fierté » compte tenu du courage qu’ils ont eu de passer dans le monde des
révoltés. Puis leur surprise devant I’impunité divine aprés avoir commis une telle
transgression. Ce qui est important, ce sont surtout les enseignements qu’ils ont tirés de leur
escapade nocturne qui sont significatifs. Le récit rapporte plus loin que les personnages ont
découvert que « [’homme peut vivre sans religion et mourir sans [’assistance d’un prétre. ».
(P.114). Cet enseignement confirme les doutes qui animent les personnages quant a la religion
oppressive d’Abi, d’une part, et participent a instaurer un discours antireligieux explicite,

d’autre part.

L’action d’Ati et de Koa permet I’évolution du récit, ce qui correspond a ce que Greimas
désigne par « la compétence » qui « s acquiert par une série d’épreuves qualifiantes dotant le
sujet du pouvoir faire et du savoir faire nécessaires a [’action »**°. Dans Iextrait précédent,
le personnage principal et son adjuvant parviennent a mettre en pratique leur révolte et
gagnent en confiance. Leurs sentiments irréligieux se retrouvent alors renforcés grace a la
réussite de leur démarche qui constitue le premier pas vers la liberté. Leur succes se confirme
d’ailleurs dans la suite du récit. Quand Koa se retrouve assignée a la tache de bourreau par
I’ Appareil, ils n’hésitent pas a s’échapper pour retrouver Nas au coeur méme de I’ Abigouv. En
tant que fonctionnaire, il est le seul qui puisse les dispenser de cette corvée. Voici ’extrait qui

I’illustre :

160 \/incent Jouve, Op.Cit. p. 84.
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« Apreés ce long temps de contention, nos amis en vinrent & la conclusion que ce
qui a marché une fois a des chances de marcher une deuxieme fois. Ils
s’inventérent donc une convocation pour se rendre en mission spéciale dans
[’Abigouv. Et les voila préts a courir dans les rues comme de bons et honnétes

travailleurs heureux d’aller se tuer au travail. » (p. 136)

Ce qui ressort dans cet énoncé, c’est le ton confiant et la détermination des deux amis en
concevant le projet de retrouver Nas. Cela traduit leur volonté de lutter contre le systéme
religieux et de s’affranchir de ses préceptes. Leur détermination démontre aussi la compétence
qu’ils ont acquise lors de leur sortie dans les ghettos, motivés par leur objet de savoir et de
liberté. En somme, leur connaissance du systéeme leur permet de trouver ses failles et de
pouvoir tromper la vigilance des surveillants ainsi que leur entourage. C’est ce qui nous
permet de parler de la troisieme séquence du programme narratif : la performance. Selon le
parcours narratif grémassien, la compétence correspond a la prise de conscience des deux
personnages de la supercherie religieuse dans laquelle ils vivent. La performance équivaut
donc a la mise en pratique de leur quéte de liberté et surtout a la réussite de leur entreprise.
Ces deux séquences qui relevent du « faire » des personnages se retrouvent dans le schéma
quinaire dans la troisieme étape. Elles représentent conjointement I’action déclenchée par le

déséquilibre de la situation initiale.

La quatriéme séquence du programme narratif est la sanction qui s’apparente a la cloture
de I’action, a ses conséquences par rapport a I’intrigue et aux personnages, et au dénouement
final de la trame romanesque. Dans 2084, cette ultime étape se traduit d’abord par la mort de
Nas et de Koa. Le premier est assassiné pour avoir découvert dans 1'un des sites
archéologiques de I’Abistan que la religion n’est qu’une supercherie basée sur le mensonge.
Le second est mort en tombant dans un fossé alors qu’il tentait d’échapper aux surveillants a
sa poursuite. Puis, elle se traduit aussi par la confirmation des doutes du personnage principal
sur la religion de 1’Abistan. A la fin de son voyage, Ati est persuadé que la religion est fausse
et destructrice. Grace a Toz, un personnage influent du systéme religieux, il comprend que le

systéme de 1’ Abistan est totalitaire. Voici la conclusion a laquelle ils sont parvenus:

« lls convinrent honnétement que le grand malheur de I’Abistan était le Gkabul, il
offrait & [’humanité la soumission a l’ignorance sanctifiée comme réponse a la
violence intrinséque du vide, et, poussant la servitude jusqu’a la négation de soi,

["autodestruction pure et simple, il lui refusait la révolte comme moyen de

107



s inventer un monde a sa mesure, qui a tout le moins viendrait la préserver de la

folie ambiante. La religion, c’est vraiment le reméde qui tue. » (p. 247)

Dans cet extrait, Ati n’est plus soumis a ses interrogations. Il a obtenu la réponse aux
questions existentielles qu’il se posait dans le préambule du récit. Sa découverte de la nature
dictatoriale de la religion lui a permis d’acquérir de maniére permanente ce besoin de liberté
pour « le préserver de la folie » religieuse « qui tue ». Dans cette conclusion, le lecteur est
face a un discours antireligieux explicite : nous remarquons ainsi un champ lexical qui tend a
démontrer le danger de Iesprit religieux pour I’humanité : « malheur ... soumission .....
violence intrinseque... ... la servitude .....autodestruction ...... la folie ambiante ........ reméde
qui tue. ». Ce vocabulaire revét ’énoncé d’un langage dérangeant émis par le point de vue du
personnage central. 1l provoque chez lecteur un rejet quasi certain de la religion car ce dernier

ne peut qu’adhérer a 1’¢lan libertaire du personnage.

Par ailleurs, nous reconnaissons dans cet extrait une forme de gradation ou une
amplification par progression. Chaque terme qui introduit le langage de la dictature ou de la
terreur ajoute un supplément de sensation dérangeante voire deplaisante pour le lecteur. Ce
lexique ne peut que servir le contre discours du récit. De plus, le narrateur reprend de maniére
logique les éléments de I’intrigue : le malheur et la soumission conduisent a 1’autodestruction
ou a la folie pour aboutir sur la religion comme unique remede. C’est ce que Marc
Bonhomme désigne dans le cadre de cette figure « une pression argumentative »% censée

donnér a I’énoncé une valeur persuasive'®,

Enfin, la troisiéme conséquence que nous retrouvons dans la derniere phase du roman c’est
la recherche de la frontiere. Ati veut absolument découvrir la limite de ’Empire pour la
franchir et échapper au monde religieux de 1’Abistan. L’extrait suivant rapporte qu’Ati a
demandé a son ami Toz de le déposer dans une montagne afin qu’il puisse rechercher la

frontiére :

« Oui, c’est bien ¢a, cher Toz... je voudrais que Ram me fasse déposer dans un

endroit de la montagne du Sin dans la chaine de ’'Oud... dans un endroit ou cette

161 Marc Bonhomme, Les Figures clés du discours, Editions du Seuil, Paris, 1998, p. 46.

162 Nous ne pouvons manquer de reconnaitre ici une allusion ou du moins une corrélation avec la menace
terroriste qui fait ’actualité et le contexte du roman. Nous reviendrons sur ce genre de procédés argumentatifs au
cours de la deuxiéme partie de notre travail.
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frontiere a une chance sur un million de se trouver... Si alors, par miracle, elle
existe, je la trouverai et je la franchirai... et je le verrai de mes yeux ce vingtieme
siécle que tu as si fidélement reconstitué ». (p. 257)

Et d’ajouter plus loin :

«J’ai mille raisons d’y croire, j’y crois parce que [’Abistan vit sur le mensonge,

rien n’a échappé a ses falsifications ». (p. 257)

Dans ces deux passages, c’est 1’espoir qui anime le personnage central qui ressort. L’envie

de liberté et de I’affranchissement de la religion cloture ainsi les mésaventures d’Atil®2,

En vue de récapituler notre analyse des personnages dans 2084, voici les deux schémas qui

correspondent aux deux notions sur lesquelles nous nous sommes appuyé :

a- Le schéma quinaire

1- Situation initiale Croyance et soumission a la religion de
I’ Abistan.

2- Elément déeclencheur Réflexions existenticlles d’Ati et rencontre
avec Nas.

3- Action Recherche de la vérité et tentative de fuite du

totalitarisme religieux par Ati et Koa.

4- Sanction et conséquences Mort de Koa et de Nas et la certitude que la

religion de I’ Abistan est dictatoriale.

5- Etat final et rééquilibre Recherche de la frontiere synonyme de

liberté.

183 Nous aurons a reparler de cette frontiére dans I’intrigue lors de notre étude du genre dans la troisiéme partie.
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b- Le programme narratif

=

/

f

1- La manipulation: Ati passe de I'état de
soumission a celui de révolte contre la
religion de I'Abistan

2- La compétence: Ati acquiert le savoir
nécessaire a sa quete de vérite et de
liberté.

g

\u

‘ Le programme narratif

3- La performance: en compagnie de son

ami Koa, Ati réussit a entreprendre deux

voyages en vue de connaitre la vérité sur
le monde religieux qui I'entoure

4- La sanction: Ati perd ses deux amis,
Koa et Nas et acquiert la certitude de la
nature dictatoriale et perfide de la

religion.
Ces deux schémas nous permettent de constater de prime abord que I’analyse des

personnages s’articule sur celle de I’intrigue. Grace a ces deux notions, nous constatons aussi
que la quéte d’Ati est mue par le désir de se libérer de la religion. Ainsi, en mettant en
paralléle 1’état initial, 1’élément déclencheur et 1’état final dans le schéma quinaire, nous
arrivons a la conclusion que le discours du récit fait I’apologie de la réflexion rationnelle pour
une meilleure compréhension de la nature religieuse. La structure du récit et sa finalité
dévoilent en ce sens le discours contre religieux du roman et instaurent un appel au rejet du

systeme religieux.

Quant au programme narratif que nous empruntons a Greimas, c¢’est « [ ’effet-valeur »*% du
roman qu’il dévoile, ou I'intention discursive du systeme du personnage. En somme, le
programme nous permet de déceler I’intentionnalité et 1’idéologie du texte a travers le
parcours d’Ati et sa quéte. Ainsi, les motivations qui animent Ati pour découvrir la vérité sur
la religion de 1’Abistan et s’en détacher instaurent un discours antireligieux dans la trame

romanesque.

164 Nous empruntons ce vocable a Vincent Jouve, Op.Cit, p. 84.
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4- L°étude spatio-temporelle

Le cadre spatio-temporel dans un récit requiert toujours une attention particuliére de la
part d’un chercheur. Cette dimension de la diégése constitue une part importante dans la
signification d’une ceuvre littéraire tant par son role narratif que par sa participation au

discours de I’auteur.

Dans le cas de notre corpus, ’analyse spatio-temporelle s’inscrit dans le souci d’une étude
discursive qui nous permettrait de relever les traces du discours antireligieux dans les deux
romans. Le questionnement que nous nous posons alors est le suivant : comment cet élément
de la narration participe t-il a I’instauration du contre discours religieux dans notre corpus ? Et
quelle(s) particularité(s) du corpus pouvons-nous constater quant a 1’étude de cet élément

narratologique ?
4-1- L’espace entre réalité historique et monde fictionnel®®

On ne peut concevoir une ceuvre littéraire sans un espace faisant office d’habitacle pour
I’intrigue. Bien que cet ¢lément romanesque ait subit une utilisation parfois manipulatrice de
la part des auteurs ou encore secondaire par souci de modernité, il n’en demeure pas moins un
point important dans 1’analyse structurale d’un récit. Dans le cadre de notre étude, nous
cherchons a délimiter I’'impact de la spatialité dans le roman et son implication dans le
discours antireligieux des deux auteurs algériens®. 11 s’agit en d’autres termes d’étudier la
fonction de 1’espace dans le récit et le discours qu’il véhicule. Avant tout, il nous faut
remarquer que sans un espace précis, les récits de Bachi et de Sansal n’auraient aucun sens et
ne pouraient assumer leur discours. Nous ne pouvons concevoir une biographie du prophéte
de I'Islam sans le cadre spatial d’ou il a émergé. Comme nous ne pouvons mettre en

perspective la quéte de liberté entreprise par Ati sans un espace qui incarne son entreprise.

Dans Le Silence de Mahomet, I’espace sert d’abord de cadrage référentiel et historique au
récit. D’ailleurs, dés le paratexte le lecteur peut s’apercevoir de son importance a travers le

glossaire®®” qui contient plus de précisions spatiales que n’importe quel autre élément de

185 Dans cette étude de I’espace, nous n’aborderons pas la description bien qu’elle soit un élément significatif
dans ce genre d’étude. Nous le ferons dans la deuxiéme partie de notre travail.

186 Nious ne nous basons pas sur la proposition de G. Bachelard qui consiste a combiner 1’analyse de I’espace aux
représentations mentales que peut en faire un auteur, mais nous nous arréterons a 1’analyse de 1’espace dans un
cadre discursif du corpus.

187 Nous avons déja présenté le glossaire du roman dans le cadre de 1’étude paratextuelle dans le chapitre
précédent.
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I’intrigue. Tous les lieux et les espaces mentionnés ou décrits dans le roman renvoient a ce
cadrage : la Mecque comme berceau de I’Islam, Médine comme capitale de 1’empire
musulman naissant, le Hedjaz comme cadre géographique de 1’évolution de I’histoire et pour
finir Jérusalem comme premiére direction de priere et comme objectif principal des conquétes

musulmanes.

Nous retrouvons aussi dans le roman toute la dimension symbolique de I’espace qui
jalonne la vie du prophéte et le parcours débutant de sa religion. Par exemple, la grotte Hira
comme lieu symbolique de la premiere révélation, ou encore la fuite de la Mecque a Médine
comme rupture ou « Fourgan » entre 1’avant-Islam et 1’aprés Islam. Tous ces endroits ainsi
introduits au sein de I’intrigue avec toute leur importance et leur poids vis-a-vis de la vie du
prophéte et de I’histoire de I’Islam visent a procurer au récit de Bachi une légitimité et une
véracite historique. En d’autres termes, cet espace « authentique » sert a légitimer le discours
de I'auteur en I’inscrivant d’emblée dans une référentialité tout en atténuant la dimension
romanesque qui revét I’intrigue. Ce premier constat implique alors que toute contradiction a

I’égard du discours religieux est fondée et n’a d’autre origine que la vérité historique.

Ceci dit, cette spatialité ne représente pas seulement dans le récit un ancrage réaliste, elle
comporte une autre fonction. Nous retrouvons en effet dans le récit un espace fictionnel ou
plutdt qui ne correspond pas a I’Histoire avérée du prophéte telle qu’admise par les historiens
et le discours coranique. Dans le premier récit du roman, Khadija rapporte qu’avant 1’Islam

son époux partait dans les endroits ou les nazaréens priaient et se joignait a leurs priéres :

« A d’autres périodes, il partait en compagnie de Waraqa et gravissait le mont
Arafat. Les deux hommes restaient debout, a midi, au sommet de la colline, sur le
plateau aride qui se déroulait entre les cieux et la terre, accentuant le vertige
provoqué par la montée de [’ardeur solaire. Alors ils priaient jusqu’a la tombée de

la nuit. ». (p. 67)

Dans cet extrait, bien que le mont Arafat soit un lieu réel il n’a cependant jamais été
présenté par les chroniqueurs musulmans ou les historiens occidentaux comme un endroit de
priere pour les chrétiens de 1’Arabie. Sachant que ce lieu représente le point culminant du
parcours d’un pélerin musulman, la présentation du mont comme sacré pour les chrétiens
avant ’avénement de I’Islam devient problématique. Ceci enléve toute originalité a la religion
musulmane par rapport aux autres croyances monothéistes et suggére surtout que le prophete

s’est inspiré d’elles pour fonder la nouvelle foi. La suggestion en question implique de facto
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un contre discours coranique dans la mesure ou le pelerinage a la Mecque et la priére sur
Arafat sont des pratiques propres a I’Islam et n’ont aucun lien sacré avec les autres religions
précédentes. Elle se fait par la 1’écho aux extraits qui rapportent les discussions du prophéte
avec les prétres lors de ses voyages dans toute I’Arabie’®®. C’est donc une allusion implicite
aux accusations dont fait 1’objet I’'Islam depuis son entrée en Europe a savoir que le prophéte
a utilisé une religion proche de la Chrétienté et du Judaisme afin de promouvoir les tribus

arabes en une civilisation a part entiére®,

Une autre contradiction vient également affirmer que 1’espace dans Le Silence de Mahomet
participe a un contre discours religieux. 11 s’agit de la ville de Jérusalem pour laquelle le
prophéte voue un amour particulier. Dans le passage suivant, Khadija rapporte que son époux,
bien que vénérant la Kaaba, attache une plus grande importance a Jérusalem et au Temple du

prophéte Salomon qui s’y trouve :

« D’ailleurs, et cela était parfois étrange, Mohammad concevait des sentiments
ambivalents a l’endroit de la Mosquée [la Kaaba] ; il la révérait mais, dans me
méme temps, rejetait tous les cultes [paiens] qui s’y attachaient. Souvent, il
m’expliquait que Dieu n’avait pas besoin de maison sur cette terre, hormis celle de

Jérusalem » (p. 82)

La narratrice témoigne du sentiment qu’éprouve le prophéte pour 1’édifice de la Mecque
partagé entre I’amour et le rejet. La Kaaba lui rappelle en effet son lien de parenté avec
Abraham, mais elle abrite aussi le culte du paganisme. Ce qui retient néanmoins notre
attention c’est le désir que le prophéte exprime pour le Temple de Jérusalem. Il implique une
double contradiction au discours coranique. La premiére est que le prophéte d’aprés son
épouse semble considérer le lieu sacré de Jérusalem comme la maison de Dieu, alors que dans
le Coran et chez les exégeétes musulmans, c’est la Kaaba la maison de Dieul’. La seconde

contradiction est que, a travers ce que dit le prophéte c’est la libération de Jérusalem qui est la

168 \/oir notre analyse du personnage central dans le roman. Cf. p.79

189 \/oir le premier chapitre de la premiére partie.

170 Dans le Coran, c’est le mot arabe « bait » qui a retenu attention des exégétes du Coran car ce mot veut dire
« maison » ; alors que le Temple de Salomon est désigné dans le Livre Sacré par le mot « Masjid », c'est-a-dire
mosquée ou lieu de priére. Cependant, il faut préciser que dans le discours coranique les expressions « maison
sacré » ou « maison de Dieu » ne sont pas comprises au sens littéral. Ils n’impliquent donc pas que Dieu habite
cette maison mais plutét la maison qui symbolise le culte voué au Dieu unique.
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plus importante pour I’Islam et non celle de la Mecque!™. Alors que dans le discours

musulman, c’est cette derniére en plus de Médine qui sont le centre du pouvoir islamique.t’

L’espace dans le roman de Bachi participe par conséquent a I’instauration d’un contre
discours religieux parce qu’il légitime le discours de I’auteur. L’ancrage réaliste I’inscrit de
facto dans une perspective historique, d’une part, et le présente a travers des lieux réels sous
un angle différent par rapport au discours coranique et aux traditions musulmanes, d’autre

part.

Quant a 2084, La Fin du Monde, I’espace ne posséde pas la méme dimension de
référentialité par rapport au monde réel ou a I’'Histoire. Bien qu’il s’agisse de 1a planéte terre
et que certains lieux comme « Qodsabad » ou la « Kiiba »"® font référence a certains lieux
« authentiques », ils ne peuvent assumer la référentialité qu’un auteur pourrait chercher a
incarner dans son roman. Il n’empéche que 1’espace est aussi significatif par rapport au
discours du récit. Méme plus, la dimension spatiale tres présente dans le roman incarne une
dimension symbolique par rapport au parcours du personnage principal. Dés le début de
I’intrigue, Ati évolue d’un espace vers un autre, et chaque espace incarne une phase
spécifique de son parcours. Nous avons relevé donc quatre types d’espaces qui correspondent
au programme narratif du personnage'’*: un espace d’oppression, un espace de
questionnement, un espace de révolte et un espace de liberté. Voyons comment ils

apparaissent au sein de la fiction.

a- Un espace d’oppression

Tout au long du roman, I’espace suscite la contradiction et 1’incohérence. Il représente a la
fois un territoire vaste et une enclave de mouvement limitée : 1’ Abistan est en méme temps un
monde immense aux soixante contrées inexplorées mais les abistanais et tous les personnages
de I’intrigue sont emprisonnés dans leur quartier ou dans leur ville. Ils ne peuvent sortir que
pour étre mis en quarantaine, ou pour le pelerinage, ou encore s’ils font partic des

fonctionnaires de I’état. A plusieurs reprises dans le récit, les deux personnages Ati et Koa

171 1’ extrait que nous avons cité survient avant la prise de la Mecque par les musulmans, lorsqu’ils étaient encore
en exil.

172 Nous retrouvons le méme désir du prophéte pour Jérusalem rapporté dans le récit des autres personnages
narrateurs.

173 Nous reviendrons dans la deuxiéme partie aux allusions a des lieux réels et aussi aux noms qui leur sont
donnés.

174 \/oir notre analyse des personnages dans le point précédent.
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rencontrent la contradiction qui caractérise leur monde comme lorsqu’ils projettent d’aller

retrouver Nas au centre de Qodsabad. Cet extrait le démontre

« N’étant jamais sortis de leur quartier, chose interdite par une loi d’autant plus
severe qu’elle était non écrite et que personne n’en connaissait les termes, ils ne
savaient diable quelle direction prendre ni a qui demander le chemin du ministére,
et ils ne voyaient fichtre pas comment ils franchiraient les obstacles qui se
dresseraient devant eux a chaque coin de rue. lls prenaient conscience qu’ils ne
connaissaient pas Qodsabad, n’imaginaient pas a quoi elle ressemblait et quels
gens y vivaient. Jusqu’alors le monde n’était pour eux que la continuation de leur

quartier ». (p. 130)

Dans cet énoncé, 1’espace a la fois clos et immense de I’Abistan suscite en eux une
appréhension qui s’ajoute a leur ignorance de ’Empire. lls prennent ainsi conscience de leur
ignorance qui apparait dans ces lignes et traduit I’endoctrinement qu’exerce sur eux la religion
a travers la loi mystérieuse et « non-écrite ». Leur croyance depuis qu’ils sont nés dans leur
quartier est que celui-ci est le seul « monde » qui existe. Le méme propos ajoutera plus loin

I’impression oppressive de I’espace par le biais de I’extrait suivant :

« Sur la route du sanatorium, Ati avait vu combien le vide habitait /’Abistan, un
vide oppressant qui semblait fait des murmures d’une multitude de mondes

paralléles escamotés par une magie surpuissante. » (p. 130)

Dans ce passage, c’est I’expression « un vide oppressant » qui est une sorte de léitmotiv
discursif. C’est un oxymore ou une « qualification contradictoire »™ : le mot vide introduit
une idée de largeur, voire de virginité spatiale qui est tout de suite réduite a ’extréme a
travers le qualificatif oppressant introduisant a son tour une idée de limite ou de contrainte.
Selon Marc Bonhomme, cette figure de style possede un « effet de radicalisation » qu’il

définit comme suit :

« Son rble est de radicaliser, dans une formule choc, toute la complexité de ces

situations, de fagon a en faire jaillir simultanément les facette contradictoire. »'"

Dans I’extrait en question, nous remarquons cette dimension de radicalisation entre un
monde vide d’habitants entassés dans des quartiers, et aussi oppressant car interdit par décret

religieux. La radicalisation apparait alors dans cet interdit : ’extrémisme religieux n’est pas

175 Marc Bonhomme, Les figures Clés du Discours, Edition Seuil, Paris, 1998, p. 48.
176 1bid.
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seulement destiné a soumettre les gens a I’adoration de Yolah mais il transcende 1’oppression
de I’esprit pour arriver a celle effective et palpable. L’espace d’oppression véhicule par
conséquent un discours de dénonciation contre la religion dictatoriale et sert a mettre en place

le discours contre religieux qui caractérise a notre sens le discours global du récit Sansalien.

b- Un espace de questionnement

Durant sa mise a I’écart au sanatorium pour étre soigné de la tuberculose, Ati entame un
long processus de questionnements existentiels a propos du monde qui ’entoure et surtout
sur sa religion. Lors de son retour chez lui aprés sa guérison, le narrateur rapporte le sentiment

que suscite chez le personnage la forteresse du sanatorium. Voici I’extrait qui 1’illustre :

« La forteresse disparut dans la brume, derriere le rideau de ses larmes. C’était la
derniére fois qu Ati la voyait. Il en garderait un souvenir mystique. C’est en son
sein qu’il avait découvert qu’il vivait dans un monde mort et c’était la, au ceeur du
drame, au fond de la solitude, qu’il avait eu la vision bouleversante d’un autre

monde, définitivement inaccessible. » (pp.64-65)

Dans ce passage, la symbolique du lieu est apparente puisqu’il est synonyme pour Ati de
vision clarifiée a propos de son monde. La forteresse est aussi synonyme d’un espace ou Ati a
concu sa révolte et ou il a envisagé sa quéte de liberté a travers un «autre

monde....inaccessible ».

Dans une autre perspective, 1’espace de questionnement est accentué par un autre lieu sujet
a poléemique. Pendant son voyage de retour, Ati fait la rencontre de Nas, un archéologue qui a
découvert un lieu « susceptible de révolutionner les fondements symboliques mémes de
[’Abistan » (P. 74). Ce village sera présenté plus loin sous le nom de Mab, et fera office de
nouveau lieu saint de la religion du Gkabul. En apprenant le danger que représente Mab,
I’ Appareil a vite fait de le récupérer en 1’érigeant en tant que nouveau lieu saint. Cependant,

Ati qui connait I’origine du lieu le présente différemment dans I’extrait qui suit :

« Ati se remémora plusieurs choses. Il se souvenait que Nas lui avait dit que le
village n’était pas abistanais, il n’avait été ni construit ni habité par eux, mille
détails !'attestaient, [’architecture, le mobilier, les vétements, la vaisselle. Ce qui
semblait étre une midra et une mockba étaient tout autrement disposées qu’en
Abistan. Les documents, livres, almanachs, cartes postales et autres supports

étaient écrits dans une langue inconnue. Qui étaient ces gens, de quelle histoire, de
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quelle époque étaient-ils issus, comment étaient ils arrivés en Abistan, le monde

des croyants ? ». (p. 128)

Ce nouveau lieu découvert suscite chez Ati encore plus de questionnement que chez ses
concitoyens. Ayant déja une idée sur la nature de 1’endroit sacralisé pour servir la doctrine du
Gkabul, Ati apparait comme un chercheur de vérité qui utilise sa faculté rationnelle pour
contrer la propagande du systéme. De plus, le discours indirect libre qui caractérise les
questions a la fin du passage rend les interrogations d’Ati encore plus vivaces et pertinentes
chez le lecteur. Vers la fin du passage, le narrateur s’efface en laissant les interrogations d’ Ati

s’ introduit sans le filtre de la narration.

A travers les deux extraits ci-dessus, nous constatons que I’espace de questionnement
introduit, d’une part, une remise en question de la religion et vehicule, d’autre part, le
caractére manipulateur et propagandiste du systéme religieux. Ce qui induit la présence d’un

contre discours religieux dans le récit.

c- Un espace de révolte

Dans son parcours narratif, Ati et son ami Koa évoluent vers un espace de révolte que nous
pouvons aussi appelé un «espace d’expérimentation ». Aprés s’étre entendu sur leurs
convictions secretes a I’égard de la religion, les deux compagnons décident de mettre en
pratique leur révolte et d’acquérir le savoir nécessaire afin de mener a bien leur quéte de
vérité, voire de liberté. Le « ghetto » est ’endroit idéal qui incarne une réponse a la vie
oppressive de I’Abistan. L’extrait suivant démontre les émotions et les conclusions que

suscitent chez eux ce monde souterrain :

« De leur odyssée dans ce monde interdit, ils ramenaient quatre enseignements
bouleversants. 1) Sous les murs de séparation se déploient des tunnels de liaison.
2) Les ghettos sont peuplés d’étres humains, nés de parents humains. 3) La
frontiére est une hérésie inventée par les croyants. 4) L ’homme peut vivre sans

religion et mourir sans [’assistance d’un prétre. » (p. 114)

Dans ce passage qui cl6ture la troisieme partie du récit, les deux compagnons se retrouvent
confortés dans leur conviction contre religieuse. Ils sont surtout motivés pour poursuivre et
atteindre leur but de liberté. Leur aventure au coeur du ghetto leur a alors permis d’abord de
braver I’interdit qui consiste a aller dans le territoire des mécréants. 1l leur a également offert

une autre vision de la vie, loin de la religion ou de la soumission pour Abi et Yolah. Le
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dernier enseignement qui se dégage de I’extrait introduit explicitement un discours

antireligieux puisqu’il traduit chez les protagonistes une volonté de liberté.

d- Un espace de liberté

Le parcours d’Ati est lié a la quéte ou I’objet qu’il doit réaliser, a savoir : la vérité a propos
de la religion et le moyen de s’en libérer. Si I’espace a travers le village découvert par Nas et
le vide ’Empire constitue une source de révolte contre le pouvoir religieux de 1’Abistan, il
représente aussi le seul moyen de liberté. En effet, la seule issue pour Ati dans sa lutte contre

religieuse, c’est la frontiére qui représente I’espoir d’un monde différent.

Dés les premiéres pages du récit, la frontiere est présentée de maniere symbolique et
surnaturelle, apparaissant comme le moyen le plus sir pour Ati de trouver son salut. Voici

I’extrait qui démontre I’importance de ce lieu dans le récit :

« Ceux qui affrontaient la mort dans la montagne, qui s engageaient sur la route
interdite et franchissaient la frontiere, eux savaient. Mais franchir les limites, ¢ est

quoi, pour aller ou ». (p. 38)

Dans cet extrait au début du roman, la frontiére suscite chez le personnage principal espoir
et questionnements. Elle est a la fois synonyme de savoir puisque ceux qui I’atteignent
savaient et de liberté car elle symbolise I’interdit, donc le contre-religieux. Tout le parcours
d’Ati se basera sur la recherche de la dite frontiére qu’il trouvera d’abord a travers le ghetto,
présenté aussi comme une frontiere immédiate dans 1’Abistan comme le démontre le passage

suivant :

« Mais de [’autre coté, ['affaire était extraordinaire, Ati et Koa avaient franchi la
barriere du temps et de [’espace, la frontiére interdite, ils étaient passes du monde

de Yolah, chez Balis, et cela sans que le ciel leur tombat sur la téte. » (p. 114)

La frontiere symbolisée ici par le ghetto, endroit qui abrite les Renégats et les adeptes de
Balis, procure chez les deux amis un bref sentiment de liberté. Cette premiére frontiére
franchie les conforte surtout dans leur sentiment de révolte. Tout en vivant leur aventure
comme un défi en bravant I’interdit religieux, Ati et Koa acquiérent la certitude que cet
interdit n’est qu’un leurre de 1’Appareil pour les priver de leur liberté. Néanmoins,
I'importance de la frontiére comme objet final apparait vers la fin du récit. En demandant a

Toz de le parachuter a I’endroit de la frontiére, Ati la représente comme la seule solution pour
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la liberté. 1l voit en elle la seule réponse appropriée a la soumission du Gkabul. Le passage

suivant le démontre :

«J’ai mille raisons d’y croire, j’y crois parce que [’Abistan vit sur le mensonge,
rien n’a échappé a ses falsifications, et comme il a modifié |’Histoire il a pu aussi
inventer une nouvelle géographie. A des gens qui ne sortent jamais de leurs
quartiers, tu peux faire croire ce que tu veux (...).Je sais pour [’avoir appris sur
place, au sanatorium du Sin, que parfois des caravanes entieres disparaissaient
derriére cette... Frontiere... Si elles s’étaient égarées elles auraient fini par
retrouver le chemin et revenir, n’est-ce pas ?... Et si on a inventé cette histoire de
Frontiere pour terroriser les enfants et les contrebandiers, n’est-ce pas parce
qu’on savait que la chose avait existé ? Et peut-&tre en reste-t-il un petit bout
quelque part dans les confins glacés de I’'Oud... Je veux tenter [’aventure : arrivé
ou je suis arrivé, c’est le seul choix que je peux faire... Cette vie dans ce monde est
finie pour moi, je veux, j’espére en commencer une autre de l’autre cété. » (pp.

257-258)

Dans cet énoncé, le lecteur découvre a travers le point de vue du personnage principal la
réplique au mensonge religieux de 1’Abistan. D’abord a la soumission et a I’emprisonnement
des citoyens ; puis a la manipulation et I’endoctrinement des gens par le Systéme religicux. La
frontiére ainsi desirée par Ati symbolise dans le récit ’espoir de construire une vie humaine
loin des tracas religieux. Ceci sous-entend que la religion est inhumaine et ne répond pas au
besoin existentiel de ’'Homme. La frontiére incarne alors un espace de liberté contre la
religion totalitaire de 1’ Abistan et implique la présence d’un contre discours religicux dans le

récit.

Par conséquent, I’espace en tant qu’élément narratologique participe de maniére
significative a I’existence d’un discours antireligicux qui est, a notre sens, 1’objet discursif de
2084. Chaque étape du programme narratif des personnages est ponctuée par un espace qui lui

sert de contexte propice a la tenuedu discours antagoniste.
4-2- La temporalité entre histoire et prédiction

De la méme maniére que nous ne pouvons pas concevoir les deux romans de notre corpus
sans un espace précis, nous ne pouvons aussi les appréhender sans une insertion temporelle
définie. Tout récit est soumis a cette dimension narratologique et il est impossible pour un

chercheur de passer outre.
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Chez Sansal, dés le titre, le lecteur peut se rendre compte de I’importance de la notion
temporelle au sein de I’intrigue. De la méme manicre que chez Bachi, I’appareil titrologique
laisse présager la notion du temps historique comme le centre du récit. A partir de ce postulat,
nous nous interrogeons sur I’influence de cet élément narratologique d’abord dans la fiction

des deux romans, puis sur la maniére dont le temps instaure le discours antireligieux.

Nous remarquons que dans les deux romans, il existe deux dimensions temporelles : celle
de I’histoire et celle du discours. C’est ce que Benveniste désigne par « le temps linguistique »
qui le considére comme repére a I’organisation temporelle!’”. Cette distinction rejoint aussi
celle faite par Hérald Weinrich qui sépare sur la base des temps verbaux « le temps raconté et
le temps commenté »*’®, Notre approche du temps dans notre corpus se basera alors sur
I’analyse du temps raconté, ou pour reprendre 1’appellation de Butor «Le temps de
[’aventure ». Nous aborderons ensuite le temps dit du discours dans le but de deceler le

discours antireligieux dans les deux romans.

Dans Le Silence de Mahomet, la narration répartie entre plusieurs personnages narrateurs
s’appuie sur des repéres chronologiques historiques. En effet, chaque récit commence par une
indication temporelle qui est soit reliée a la vie du prophete, soit a celle du personnage
narrateur. Khadija et Abou Bakr commencent leurs récits respectifs par la premiéere révélation
gu’a regue le prophéte ainsi que sa mort. Quant a Khalid Ibn EIl-Walid et Aicha, le général
situe son récit lors de sa destitution pendant la bataille de Yarmouk ; et I’épouse du prophéte
par son mariage avec lui. Dans tous les récits, il existe donc une narration intercalée : tant6t
les narrateurs font le récit des événements du passé liés a la vie du prophéte ; tantot ils

rapportent des faits contemporains a I’instant de la narration.

Chez Bachi, le temps historique sert d’ancrage reéaliste au récit. Le temps référentiel inscrit
en effet I’ceuvre dans une perspective authentique dans la lignée des biographies littéraires, et
contribue par extension a légitimer le discours sur I’Islam et son prophéte. En situant les
événements racontés dans un cadre temporel précis, le lecteur peut mieux concevoir ces
événements et les adopter comme des faits réels. L’impression de réalité par le temps est
accentuée par I'utilisation de la datation arabe utilisée avant et aprés I’Islam. Il nous faut
préciser que les Arabes a cette époque ont plusieurs manieres de marquer une période précise

ou de symboliser une année. Soit par un événement spécifique qui s’est passé durant cette

17 Cité par Georges-Elia Sarfati, Eléments d’analyse du discours, Editions Nathan, Paris 1997, p. 39.
178 Harald Weinrich, Le Temps, Editions du seuil, Paris, 1973, p. 21.
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année, soit par I’dge d’une personne particuliére, soit en utilisant le systéme de la gématrie

arabel’.

Dans Le Silence de Mahomet, il n’y a aucune précision de ’année exacte ou s’est déroulé
un fait comme 570 pour I’année de la naissance du prophéte ; ou 610 qui est I’année de la
premiére révélation. Nous retrouvons seulement [’utilisation de la datation arabe comme le
font les chroniqueurs de 1’époque. A titre d’exemple, la naissance du prophéte est datée par

Khadija (suivant d’ailleurs la Sira canonique) de la maniére suivante :

« Mohammad naquit 'année de 1'’Eléphant. On [appelle ainsi en souvenir de

[’expédition d’Abraha contre Mekka ». (p. 27).

Nous retrouvons aussi dans le méme sillage la mention de [’année de I’Hégire pour parler
de la fuite du prophéte & Médine et marquer le début du calendrier musulman, de méme que

["année de la Tristesse qui marque la mort de Khadija et Abou Talib en I’espace de cinq jours.

Il y a aussi la datation par la durée des évenements sans mentionner I’année exacte. Pour
I’illustrer, reprenons les paroles d’ Abou Bakr lorsqu’il confie la difficulté d’étre le successeur

du propheéte :

« Je sens mes forces décliner. Cela fait deux années que je conduis les affaires des

hommes en sus de celles de Dieu. Celles des hommes sont redoutables ». (p. 138)

Ou encore Aicha qui se référe a la mort de son pere Abou Bakr en la datant a travers son

age a elle comme le démontre les lignes suivantes :

« Mohammad mort, je vis sans compagnon, sans ami. Mon pére, Abou Bakr, I’a
rejoint alors que j’avais vingt ans, le bel dge pour certaines femmes, celui des

enfantements ; celui des deuils et des enterrements pour moi » (p.386)

Tous ces passages que nous venons de citer ou nous retrouvons ’utilisation de la datation
arabe conferent au texte les traits des chroniques historiques propres a la Sira du prophete.
Ceci permet au lecteur d’envisager le récit de Bachi comme un texte véridique, réaliste, voire

méme historique, oubliant presque la perspective fictionnelle du roman.

Dans 2084, La fin des temps, la notion du temps est trés présente et surtout significative

pour la trame romanesque. Le temps de I’intrigue est en fait régi par le systeme religieux qui

178 \/oir a ce propos les travaux de Bessam Dijerar.
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domine la vie dans toute I’Abistan. Dés les premiéres pages du roman, le temps apparait
comme figé ou ne répondant pas aux normes naturelles des choses. La problématique de la
date 2084 et de son origine est présentée comme un point de départ a toute I’absurdité de
I’Empire®®. Le lecteur découvre ainsi un monde qui n’est soumis & aucun ordre

chronologique parce qu’il n’en a pas besoin comme en témoignent les lignes suivantes :

« L Histoire a éte réécrite et scellée de la main d’Abi. Ce qui de [’ancien temps
avait pu s accrocher au fond des mémoires expurgées, des lambeaux, de la fumée,
alimentait de vagues délires chez les vieux atteints de démence. Pour les
générations de la Nouvelle Ere, les dates, le calendrier, 1’Histoire n’avaient pas
d’importance, pas plus que [’empreinte du vent dans le ciel, le présent est éternel,
aujourd’hui est toujours la, le temps en entier tient dans la main de Yolah, il sait

les choses, il décide de leur signification et instruit qui il veut. ». (p. 23)

Le lecteur découvre dans ce passage que le temps et la chronologie sont décidés par
I’instance divine et réglementés par le systéeme religieux. Le temps semble en ce sens
confisqué par la religion et ajoute a ’oppression du récit. Il confére alors au texte une
sensation d’étouffement et de contrainte qui sert le discours antireligieux du roman. Par
ailleurs, cette impression suggerée au lecteur est amplifiée lorsque le temps devient une
convoitise et synonyme de liberté. A titre d’exemple, le narrateur rapporte que Toz détient un
musée qui contient plusieurs piéces, chacune faisant référence a une époque avant
I’avenement du Gkabul. Le passage suivant démontre combien le musée et la nostalgie du

passé déclenche chez Toz une remise en question des préceptes religieux de I’ Abistan :

« Apres bien des recherches et des efforts, il réussit un jour a forcer la barriere du
temps et a remonter tout le vingtieme siecle. C’était miraculeux, un croyant ne peut
de son vivant échapper a [’attraction phénoménale du Gkabul 1l fut saisi
d’émerveillement. Il découvrit ce que, au fond, tout homme qui ouvre les yeux
entendrait comme vérité premiére : avant le monde est le monde et aprés le monde
est encore le monde. Il découvrit un siécle si riche auquel rien ne manquait, des
langues par centaines, des religions par dizaines, un foisonnement de pays, de
cultures, de contradictions, de folies, de libertés sans freins, de dangers
insurmontables déja, mais aussi des espoirs nombreux et sérieux, des mécanismes

rodés, des observateurs bénévoles a l’affiit des dérapages, des refuzniks aguerris,

180 \/oir le passage en question dans notre analyse du titre.
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des hommes de bonne volonté que [’effort ne rebutait pas mais encourageait ». (pp.
249-250)

Dans cet extrait, remonter le temps devient un moyen de se libérer du systeme religieux.
Le temps représente alors I’ouverture a la vie et ’espoir de I’avenir. De cette maniére le passé
constitue pour Toz une source de nostalgie mais surtout de Vérité contre le mensonge de la
religion. Le temps et la mémoire fonctionnent d’abord comme un rejet de la religion et un

moyen efficace pour s’en libérer.

Cependant, il ne faut pas négliger un point essentiel concernant la dimension temporelle
dans 2084 : ¢’est un roman d’anticipation puisqu’il raconte un monde futuriste qui ne posséde
a priori aucun lien avec le temps référentiel'®. A ce propos, le temps de I’aventure situé au
passé devient significatif. Voici ce que déclarent Bourneuf et Ouellet s’agissant de ce genre

romanesque :

« Le roman d’anticipation raconté au passé fige l’aventure dans [’historique et
permet a | auteur d’établir un lien avec son époque et d’y montrer le futur en
germe. Ici encore, il faudrait examiner les valeurs respectives des temps

employés. »®2

Nous comprenons dans cette citation que 1’utilisation du passé participe a bloquer la notion
du temps romanesque et a le « figer », ce qui ajoute donc a ’oppression véhiculée par la
temporalité du récit et conforte aussi I’élan antireligieux du discours. La citation nous permet
aussi de faire la transition entre 1’étude du temps racontée (celui de I’histoire) et celle du
temps du discours ou ce que Butor nomme celui de I’écriture. Il s’agit de ce fait d’aborder
I’étude de la seconde dimension temporelle par le biais de 1’étude des temps verbaux utilisés.
Sur le plan narratif des deux romans, les temps verbaux utilisés sont ceux dédiés au récit et a
I’intrigue romanesque. Autrement dit, ce sont les temps du passé qui prédominent : passé
simple, imparfait. Néanmoins, c’est 1’utilisation du présent de 1’indicatif qui introduit le plan

discursif des romans comme I’affirme Sarfati dans les termes qui suivent :

181 Nous avons déja abordé la question du genre de maniére préliminaire dans la présentation du corpus et nous y
reviendrons plus en détail dans la troisiéme partie.

182 Roland Bourneuf et Réal Ouellet, L Univers du roman, Presses Universitaires de France, Paris, 1972,
pp.128-129.
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« Les différentes langues organisent le temps en référence a un présent. Ce présent est
purement et simplement le présent (moment) de [’énonciation, encore désigné comme

instance du discours. »

Dans 2084, nous remarquons trois utilisations du présent de Iindicatif. La premiére
concerne le discours religieux du Gkabul et les principes immuables de 1’ Abistan a I’instar de
la proclamation suivante : « Yolah est grand et juste, il donne et reprend a son gré » (P.15).
Nous pouvons citer aussi les versets du Livre sacré qui reste la référence religieuse du

systéme. Les versets suivants expliquent ainsi les fondements de la foi en Abistan:

« [l est écrit dans le Livre d’Abi en son titre premier, chapitre 2, verset 12 :
"La Révélation est une, unique et universelle, elle n’appelle ni ajout ni révision et
pas plus la foi, ’amour ou la critique. Seulement [’Acceptation et la Soumission.

Yolah est tout-puissant, il punit séverement l’arrogant” ». (p. 48)

Dans ces versets comme dans les nombreux principes de ’Empire, le présent de I’indicatif
sert a véhiculer le discours violent de la religion. A travers 1’utilisation du présent de
I’indicatif, la narration est mise au second plan afin de laisser transparaitre a travers le
discours religieux sa violence. La seconde utilisation du présent apparait dans les pensees du
personnage principal. Nous remarquons en effet que le narrateur s’efface parfois pour céder
la place aux réflexions d’Ati rapportées dans un discours indirect libre se mélant ainsi a la

trame romanesque. Voici un exemple pour illustrer nos propos :

« OU en sommes-nous, alors ? Forcément en ce point calamiteux : nous avons été
vaincus, dépossedés de tout et repoussés du mauvais coté de la frontiére. Notre
monde semble bien en effet &tre celui des perdants, du bric-a-brac d’apreés la
débdcle, enjoliver la réalité n’est rien de plus que maquiller un mort et ['offrir au
ridicule. Et Y6lah le tout-puissant et Abi son Délégué, que font-ils avec nous sur ce
radeau a la dérive ?(...) Ces questions étaient dans [l’air, le saturaient, Ati n’osait

les voir mais il entendait et en souffrait. ». (p. 40)

Cet extrait du roman qui rapporte les questions existentielles d’Ati marque 1’alternance du
temps présent avec les temps du passé et illustre par conséquent le passage du discours au
récit. Par ailleurs, I'utilisation du présent de I’indicatif introduit le discours contre religieux a

travers la remise en question de la religion et de sa nature. Elle permet également une certaine

183 Georges-Elia Sarfati, Eléments d’analyse du discours, Op.Cit. p. 38.

124



contiguité entre le lecteur et les paroles du personnage puisqu’elles semblent résonner au sein

de I’intrigue sans intermédiaire et sans filtre.

Il reste aussi une troisiéme utilisation du présent que nous avons relevé dans 2084. Elle est
introduite dans I’instance narrative et semble n’engager que le narrateur de I’histoire. En effet,
cela concerne les intrusions de ce dernier interférant dans la séquence événementielle et que
I’'usage du présent dévoile. La troisiéme utilisation du présent apparait dans des expressions
qui ressemblent a des maximes ou a des affirmations de vérité générale comme le démontrent
les phrases suivantes : « la vie est un questionnement jamais une réponse » (p.162) ; « la paix
était revenue un jour et la paix a ceci d’inévitable qu’elle efface les mémoires et remet les

compteurs a zéro. » (p. 214).

L’emploi du présent contraste avec le récit au passé. Elle se retrouve aussi dans des
passages entiers qui prétent a la subjectivité du narrateur pourtant externe a 1’histoire
racontée. L extrait suivant présente la mentalité défaillante et sans véritable logique du peuple
de I’Abistan :

« Les peuples, comme les prisonniers dans un camp, sont d 'une extréme sensibilité,
la moindre petite rumeur les bouleverse. Qu’ils entendent dire que la hir va
manguer ou colter un didi de plus et voila le pays en flammes, on annonce la fin

du monde et l'on n’hésite pas a reprocher a Yolah d’avoir abandonné ses

enfants. ». (pp. 222-223)

Dans ce dernier passage autant que dans les expressions de vérité générale citées plus haut,
I’emploi du présent de I’indicatif confere au ton utilisé une critique contre la religion, voire
une ironie a son égard. En ce sens, on comprend que la paix est un moyen de manipulation
qu’utilise le systeme religieux pour contrbler la mémoire des gens. Ce qui aurait pu étre
entendu au départ comme un avantage de la religion est alors vite détourné pour compter
parmi ses défauts. Dans I’extrait que nous avons relevé, le ton est de maniére explicite une

critique a la passivité des gens devant la dictature religieuse et a leur manque de bon sens.

Les trois utilisations du présent de 1’indicatif en tant que temps du discours insérent donc
dans le texte un contre discours religieux. Le temps présent démontre d’abord le caractére
extréme et radical du discours religieux et introduit ensuite les réflexions antireligieuses
d’Ati. Ce méme discours a travers 1’énonciation narrative du récit introduit enfin une

perspective antireligieuse et un discours critique explicite.
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Dans le Silence de Mahomet, ’emploi du présent de I’indicatif introduit une narration
intercalée. Il permet de mettre en relation les événements rapportés par les quatre narrateurs et
le moment de narration qui est synonyme de discours dans le récit. Dans chaque récit, les
personnages narrateurs rapportent des événements survenus au passé et les mettent en relation
avec leur présent a eux®. 1l nous faut rappeler que les quatre récits se présentent comme des
mémoires ou des récits en forme de journal, voire des monologues que les personnages
entretiennent et partagent sur un ton confidentiel, avec le lecteur. C’est ce qui favorise la
narration intercalée que nous pouvons retrouver dans tout le roman. Cependant, le mode de
narration mélant discours et récit est significatif étant donné que le premier est une sorte de
porte d’entrée pour le second. Autrement dit, le lecteur percoit I’événement raconté par le
biais du discours du personnage narrateur, ou de son point de vue. Ce mode de présentation
dévoile des valeurs discursives et permet de déceler I’idéologie de 1’ceuvre. Genette parle ici
d’« un effet trés subtil de frottement »' pour désigner cette jonction entre I’histoire et le
discours mais surtout pour souligner la mise en relation entre ces deux plans romanesques.
Par conséquent, notre étude du temps dans Le Silence de Mahomet se basera sur la corrélation
ou le rapport entre le temps du récit que nous avons analysé plus haut et le temps du discours

qui s’apparente au moment de la narration.

Comme nous I’avons exposé dans notre analyse des personnages, chaque récit aborde des
événements que les narrateurs ont choisi de rapporter. Néanmoins nous remarquons que ce
choix des faits racontés n’est pas anodin dans la mesure ou les personnages narrateurs font un
va-et-vient constant entre la séquence événementielle et leur propre discours. Une relation se
crée alors entre un fait et le moment de sa narration. A titre d’exemple, Abou Bakr rapporte
dans son récit la convoitise du pouvoir par le prophete et sa volonté de créer un empire propre
aux Arabes :

« Contrairement a nous Mohammad aspirait aux mémes gloires, avec la force

réalisatrice d’un Alexandre. Sous son crane, il levait des armées et les mettait en

marche ; elles dévalaient le monde d’orient en occident ». (p. 121)

Plus loin dans son récit, Abou Bakr se réjouit dans son discours de la réussite du prophéte.
Il parle dans les lignes suivantes de la gloire que son ami apporte aux Arabes et que lui, son

calife a mené a bien apres sa mort :

184 Tous les récits se situent apres la mort du prophéte sauf celui de Khadija qui se situe aprés la révélation
puisqu’elle est décédée avant son époux.
185 Gérard Genette, Figures 111, Editions du Seuil, Paris, 1972, p. 230.
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« Pourtant la nation puissante qu’appelait Mohammad est a présent dressée
comme une jument, ou sur le point de [’étre ; elle s’ébroue et piaffe d’impatience.
Elle s’appréte a s élancer sur le champ du monde. (...). Alexandre ! Ton réve est a
nouveau incarné a nouveau ! Si Mekka n’avait pas été aussi réticente au début,
nous aurions gagné une décennie. Mohammad lui-méme aurait pu porter la parole

de Dieu au Cham et en Iraq. Il aurait vu de ses yeux les empires s effondrer ». (p.

139)

Ces deux extraits que nous venons de citer mettent en paralléle deux faits dans le récit
d’Abou Bakr : le réve du prophéte d’acquérir un pouvoir sans commune mesure ainsi que la
réalisation de ce réve par Abou Bakr. Le pouvoir de I’empire musulman en Arabie signifie la
défaite voire la soumission des autres empires de la région. Ceci introduit un discours précis
et dévoile I’idéologie du roman. Le fait que ces deux enonces soient situés dans le méme récit
et donc mis en relation crée ce qu’en analyse du discours I’on désigne par une contiguité
textuelle ou encore un cotexte. Cela veut dire qu’un discours peut étre dévoilé par « un jeu de
renvois interne au texte. »'%. Cette précision nous permet alors d’avancer I’interprétation
suivante : les deux passages supposent que I’Islam sous I’impulsion de son prophéte est né
d’un désir de pouvoir et de domination sur toutes les autres nations. Ce désir a perduré méme
apres la mort du prophéte et continue méme aujourd’hui dans un contexte de propagande
islamiste. Le discours résonne semble-t-il comme une réponse implicite a la doxa qui suppose

que I’Islam est une religion de paix ou de tolérance'®’.

Si nous nous permettons cette interprétation, c’est que tous les autres récits contiennent de
pareilles significations a travers la mise en relation de plusieurs extraits qui se rapportent a
une thématique spécifique. Ainsi, nous retrouvons chez Khalid Ibn El-Walid le récit des
premiéres guerres et batailles menées par le prophéte a I’aube de I’Islamisme. L’extrait qui

suit confirme ’ambition de la doctrine islamique:

« A linverse d’Omar, Abou Bakr et Mohammad acceptaient cette vérité . pour
terrasser son ennemi, il faut déchainer une plus grande violence que lui ; et mieux

vaut étre le premier a le faire ». (p. 194)

Dans ce passage, nous retrouvons 1’idée que 1’Islam et son empire sont batis sur la violence

a I’égard des autres nations. Le passage semble parler de la violence en tant que principe

186 Georges-Elia Sarfati, Eléments d’analyse du discours, Op.Cit. p. 47.
187 Cette réflexion sera approfondie lors de la deuxiéme partie de notre travail
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intrinseque a la doctrine islamique jusqu’a aujourd’hui. Nous remarquons dans ces lignes
I’emploi du présent de I’indicatif comme indicateur d’une vérité générale, immuable au sein

de I’'Islam.

Les deux exemples sur lesquels nous nous basons qui appartiennent a deux récits différents
contredisent de facto le discours religieux qui prone une attitude pacifiste, voire méme
protectionniste a 1’égard des autres empires et des autres religions monothéistes. Pour illustrer
ce discours religieux, Tabari rapporte dans ses chroniques les recommandations d’ Abou Bakr

a I’adresse de ’armée musulmane. Citons-en une partie :

«Il'y a en Syrie des anachorétes chrétiens, vivant dans les ermitages, ou ils

professent le christianisme, éloignés du commerce du monde ; ils n’attaquent ni

n’inquiétent personne. N inquiétez pas ces hommes, et ne tuez aucun d’eux. »%

Par conséquent, ce rapport constant entre les événements racontés au passé dans les quatre
récits et le discours que chaque narrateur tient au présent permet de vehiculer un contrepoids a
la doxa de la Sira musulmane. Cela introduit un discours contre religieux et rejoint toutes les

critiques & ’égard de I’Islam et de son parcours dans 1I’Histoire. 8

En somme, la temporalité est une donnée narratologique qui participe au discours des deux
romanciers sur la religion en général mais sur I’Islam en particulier. Ainsi, ’analyse du temps
nous permet de confirmer la présence d’un discours antireligieux comme idéologie centrale

dans les deux romans.

Pour conclure

Au terme de notre analyse structurale basée sur les éléments narratologiques qui
constituent 1’intrigue romanesque et le discours littéraire des deux récits, que pouvons-nous

conclure ?

En émettant comme hypothése de travail le discours antireligieux dans les romans 2084 et
Le Silence de Mahomet, notre ambition a été de démontrer la présence de ce type de contre
discours dans la trame des deux récits au niveau de leur textualité et de leur narrativité. \Voici
donc un récapitulatif de ce que nous sommes parvenu a déceler dans leur discours respectif du

point des vue de ’analyse des personnages et de 1’étude spatiotemporelle.

188 Tabari, Les Quatre premiers Califes, Editions Sindbad, Paris, 1980, p. 13.
189 \/oir le premier chapitre de la premiére partie.
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Dans le Silence de Mahomet, la disposition des personnages historiques et leur inscription
dans une dimension fictionnelle nous permet de révéler, d’une part, une entreprise de
désacralisation a I’encontre du prophéte et, d’autre part, une fonction testimoniale et
idéologique chez les personnages narrateurs. Ceux-ci dévoilent alors un caractere péjoratif
chez leur objet de narration : le prophéte de 1’Islam. La désacralisation du personnage central
ainsi que la fonction testimoniale subversive refletent la présence d’une entreprise
antireligieuse dans la biographie de Bachi et nous pousse donc a parler de contre discours

religieux.

A propos du cadre spatiotemporel dans ce roman, nous avons établi que le cadre dans
lequel évoluent les personnages de I’intrigue incruste le récit dans une dimension réaliste et
référentielle. Ceci semble répondre a ’ambition historique affichée par ’auteur. Ceci dit, la
déformation de certains lieux précis par rapport a la vulgate historique musulmane et
I’utilisation subtile du présent de I’indicatif comme Vérité générale confirment la présence

dans le roman d’une contradiction au discours religieux, voire coranique.

En ce qui concerne 2084, grace au schéma quinaire et au programme narratif qui devoilent
respectivement 1’évolution des protagonistes dans une intrigue spécifique et la structure
narrative et séquentielle de la trame, nous pouvons parler de discours antireligieux dans le
roman. Les deux schémas nous permettent en effet d’affirmer que la quéte d’Ati synonyme de
liberté par rapport aux principes religieux sert a ’instauration d’un contre discours religieux.
L’ Appareil religieux de 1’Abistan qui incarne les traits des mouvements totalitaires accentue
I’idée de la nature dictatoriale de la religion et induit donc la perspective antireligieuse du

roman.

Notre ¢étude de I’espace-temps dans le roman nous permet d’affirmer ce que nous avons
déja conclu pour celle des personnages. Ainsi, notre distinction d’un espace d’oppression,
d’un espace de questionnement, d’un espace de révolte, et enfin d’un espace de liberté nous
permet de déclarer que ’ambition du personnage central affiche explicitement la portée contre
religieuse du discours. Le discours antireligieux se retrouve également dans I’utilisation
d’une temporalité narrative subversive vue que 2084 est un roman d’anticipation qui s’inscrit
dans le genre de la dystopie. Le caractére dénonciateur inhérent a ce genre romanesque
confere au discours religieux de I’intrigue une forme subversive qui ne manquera pas de nous
intéresser plus loin dans notre analyse. Ainsi, la temporalité dans le roman participe a

instaurer un contre discours antireligieux.
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Tout ce que nous venons de dire & propos de la structure du corpus nous permet désormais
d’envisager les stratégies discursives et argumentatives qui servent d’abord a mettre en place
ce type de discours, mais surtout a démontrer I’originalité des romans dans leur mise en
fiction du fait religieux. Ceci constituera notre principal objet d’analyse dans la deuxi¢me

partie de notre travail
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DEUXIEME PARTIE.

|_es stratégies discursives et la dimension

argumentative du discours antireligieux
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Introduction

Jusqu’ici, nous nous sommes astreint a notre tache premicre qui est de démontrer la
présence d’un contre discours religieux dans les deux récits de Sansal et de Bachi. Nous avons
tenté de deémontrer a travers une eétude structurale et inscrite dans une perspective
narratologique que les deux écrits entretiennent un rapport de dénigrement a I’encontre du
discours religieux ; dénigrement favorisé a notre sens par le contexte actuel et I’héritage

occidental qui semblent influencer le discours des deux auteurs.

Il nous parait opportun désormais de rentrer dans le vif du sujet en nous penchant sur
I’originalité du corpus quant a sa mise en place du discours antireligieux. Ceci se fera a
travers des notions comme le lexique, la description, I’énonciation ou encore la
transtextualité. Nous nous intéresserons dans la deuxieme partie a tous ces points qui
constituent pour notre problématique des stratégies argumentatives pour la mise en place

d’un contre discours religieux.

Dans le premier chapitre de la partie que nous intitulons « Le lexique et les perspectives
discursives et argumentatives dans 2084 », nous allons nous pencher sur la pratique lexicale
et la part du néologisme inscrit dans une perspective littéraire et fictionnelle. Nous essaierons
d’étudier I'impact du lexique de I’abilang en tant que visée originale du roman et surtout
comme une stratégie argumentative a travers notamment la référentialité qu’elle met en place.
Notre étude sur le néologisme qu’implique la langue inventée par Sansal prendra la plus
grande part de cette premiére analyse de la partie. Nous finirons ce premier chapitre par

I’étude du second plan narratif du roman qui est relié a ’analyse lexicale.

Dans le second chapitre qui porte le titre « Lexique et référentialité dans le Silence de
Mahomet », nous nous intéressons a la pratique énonciative du roman car elle nous parait
détenir un réle majeur dans la subtilité du discours antireligieux établi dans le récit. Ceci dit,
I’analyse énonciative ne peut se départir a notre sens de la pratique langagiére du roman.
Aussi, nous comptons y ajouter une étude sur le lexique axiologique du roman parce qu’il
conditionne la mise en scene de son enonciation. Elle concernera les narrateurs du roman et
leur relation avec 1’objet de narration qui est le prophéte de I'Islam et se répartira sur trois
points distincts et complémentaires: 1’é¢thos des ¢énonciateurs, leur référentialité
problématique ainsi que la dimension argumentative qu’elle engendre. Par conséquent, notre
ambition est de démontrer que le point de vue des quatre locuteurs du roman participe a

I’instauration implicite et subtile du contre discours religieux.
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Le troisieme chapitre intitulé « les pratiques hypertextuelles comme finalités discursives »,
sera consacré a la transtextualité qui est un des éléments clés de la référentialité. Elle sert en
effet I’originalité du corpus et dévoile sa dimension argumentative. Nous verrons comment se
concreétise cette référentialité d’un point de vue narratif mais surtout discursif a travers entre
autres les personnages, I’appareil titrologique ou encore la perspective dystopique et
historique. Nous verrons enfin comment les deux récits s’inscrivent dans une perspective de
continuité et/ou de transgression afin de mener leur entreprise antireligieuse. Ce chapitre sera

comme une synthése conjointe des deux premiers chapitres de la seconde partie.
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CHAPITRE QUATRE.

Le lexique et les perspectives discursives et

argumentatives dans 2084
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Introduction

La question du lexique détient une part importante dans le récit de 2084. Son utilisation par
le biais de divers procédés constitue un point marquant de I’originalité du roman. C’est
pourquoi lors de ce chapitre, nous nous focaliserons dans un premier temps sur le langage
inventé par 'auteur : ’abilang. Nous verrons a propos de cet élément narratif, sa portée
référentielle, allusive et néologique. Nous tacherons de voir comment 1’utilisation du langage
propre a I’Abistan véhicule un discours antireligieux et constitue en soi une stratégie contre

discursive du récit sansalien.

Par la suite, nous nous intéresserons a la notion du second plan qui est relative a
I'utilisation d’un lexique axiologique. Celui-ci, comme nous le verrons, inscrit les procédés
descriptifs du roman et I’utilisation ironique en tant que stratégies implicites qui serviraient la
subtilité du contre discours religieux dans ’ccuvre. De ce fait, nous reléverons la double visée

illocutoire du lexique inventé et du lexique axiologique dans 2084.
1- L’abilang entre langage perverti et allusion

L’histoire de la littérature et de la fiction (ou celle de I’art en général) regorge d’intrigues
pour lesquelles les auteurs ont inventé un langage spécifique, en accord avec le monde
imaginaire qu’ils ont inventé. Etant donné I’importance du lexique dans un écrit romanesque
que pour la sémantique littéraire, ces écrivains prennent le risque de jouer avec le langage
commun aux lecteurs pour I’inscrire dans une dimension fictive qui a sa place au sein du récit
et du discours qu’elle véhicule. Nous mentionnerons le roman de J.R.R.Tolkien Le Seigneur
des Anneaux ou les lecteurs découvrent la langue du Sandarin ; ou encore le Nadsat inventé
par le romancier britannique Anthony Burgess dans L Orange Mécanique. Toutes ces langues
inventées démontrent 1’importance que détient le lexique dans un récit, aussi fictionnel et

atemporel soit-il.

Boualem Sansal s’inscrit dans la lignée de ces écrivains qui ont éprouvé le besoin
d’inventer un lexique particulier pour mettre en ceuvre une trame ne pouvant exister sans ce
langage inventé. Dans le roman 2084, La Fin des temps, nous retrouvons 1’abilang comme
langue officielle de I’Empire de 1’Abistan et de la religion du Gkabul. Voici comment elle est

définie dans le roman :

« La loi imposait de s’exprimer exclusivement en abilang, la langue sacrée

enseignée par Yolah a Abi afin d’unir les croyants dans une nation, les autres
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langues, fruits de la contingence, étaient oiseuses, elles séparaient les hommes, les
enfermaient dans le particulier, corrompaient leur dme par [’invention et la
menterie. La bouche qui prononce le nom de Y6lah ne peut étre souillée par des

langues bdtardes qui exhalent ’haleine fétide de Balis. » (p. 64)

Dans cet extrait, nous retrouvons une définition de cette langue mais aussi de sa
présentation par rapport aux autres langues de I’Empire. Nous comprenons en ce sens que
I’abilang est afférent a la religion du Dieu Yolah dans la mesure ou ¢’est lui qui ’a mise en
place pour son prophéte Abi. C’est de ce fait une langue considérée comme sacrée et
obligatoire dans le monde de 2084, contrairement a tous les autres parlers jugés profanes et
interdits. Mais ce qui est essentiel dans ce passage, c’est la particularit¢ d’unification que
détient cette langue. C’est grace a I’abilang que se forme la communauté de 1’ Abistan puisque

les gens sont réunis par elle et ne « s ’enferment » pas dans leur propre langage.

La définition de I’abilang au début du récit ainsi que toutes les allusions faites autour
d’elle démontre I’importance du lexique pour tout discours religieux quel qu’il soit. La
question que nous posons comme préambule a notre étude est la suivante : quel serait donc le

lien entre le discours religieux et le langage de maniere générale ?

Il est bien connu que le langage fait partie des moyens les plus sirs dans la propagation de
toute pensée religieuse ou de toutes formes de croyance. Dans son approche « culturo-
linguistique » proposée dans I’ouvrage La Nature des doctrines, George Lindbeck confirme la
corréelation entre la religion et le langage dans la mesure ou les deux exercent un pouvoir sur
la pensée du sujet individu®®®. Ceci se confirme dans toutes les idéologies monothéistes qui se
basent sur les Saintes Ecritures pour véhiculer leur foi. Dans son ouvrage sur I’idéologie et
ses principes, Louis Althusser illustre son argumentation a travers la doctrine chrétienne et
démontre les stratégies discursives de son idéologie a travers d’abord ses Ecritures, ses

sermons et ses axiomes pour ensuite passer a sa pratique et ses rituels®®?,

Nous comprenons alors que les religions les plus répandues dans le monde aujourd’hui se
basent sur la puissance du vocable pour rendre compte de la spiritualité de chacune d’entre-
elles. Il nous faut remarquer toutefois que 1’Islam instaure une relation spécifique avec le mot

et la langue arabe en particulier. Dans le discours coranique, la langue arabe occupe

190 Cité par Raphaél Picon, Dieu en Procgs, Editions de I’ Atelier, Paris, 2009, p. 14.

191 Fabio Bruschi, « Appareils et sujets chez Althusser », Cahiers du GRM [En ligne], 4 | 2013, mis en ligne le 18
décembre 2013, consulté le 08 juin 2018. URL: http://journals.openedition.org/grm/357 ; DOI :
10.4000/grm.357
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effectivement un statut exclusif en comparaison avec tout autre langage qui existe. Tout au
long du Livre Saint, il est clairement mentionné par le biais de plusieurs versets que le Coran
est écrit en langue arabe et ce afin de démontrer 1’attachement qui existe entre elle et la parole
divine. C’est d’ailleurs la seule religion monothéiste qui exige une connaissance minimale de
cette langue pour la pratique religieuse. Cette distinction est ainsi expliquée dans ces propos
de Claude Langlois :

« A défaut de vocabulaire propre, n’y aurait-il pas plus précisément une langue
religieuse spécifique? L’exemple de ['islam semblerait le confirmer : la religion
musulmane a imposé — et impose encore — a ses fideles de prier dans la langue du
Coran quelle gue soit celle dans laquelle ils s ’expriment quotidiennement. Et cette
fagon de lier expression de la foi et langue de la révélation, a travers le Coran, est

sans doute ce qui distingue fondamentalement [’islam du christianisme. »'%

De plus, pour la doctrine musulmane et le discours religieux islamique, le Coran constitue
a lui seul un miracle qui prouve la vérité absolue du message prophétique. Dans le texte
coranique, nous retrouvons a plusieurs reprises le defi lancé aux détracteurs du Livre Sacré de
produire un texte similaire dans la langue arabe. On parle ainsi du concept d’inimitabilité¢ du
Coran dans sa manipulation de la langue arabe, et surtout de la contiglité qui existe entre le
Texte Sacré et la rhétorique de la langue sémitique®®®. Par conséquent, la question linguistique
et celle de I'usage spécifique d’un lexique dans le Coran démontrent 1’inéluctable relation qui

existe entre la langue et le discours religieux ainsi que son importance pour lui.

Lors de leurs nombreuses discussions sur la nature de la religion et sur les modalités de
leur révolte, Ati et Koa abordent la question de I’abilang et du pouvoir qu’elle exerce sur les

fid¢les de ’Empire. Reprenons le passage suivant:

« Au fil des jours et des discussions, Ati et Koa s étaient découvert une passion
commune : le mystere de [’abilang, la langue sacrée, née avec le saint Livre d’Abi
et devenue langue nationale exclusive omnipotente. lls révaient de le percer, ce
mystere, persuadés qu’il était la clé d’une compréhension révolutionnaire de la
vie. Chacun par son chemin était arrivé a l’idée que l’abilang n’était pas une

langue de communication comme les autres puisque les mots qui connectaient les

192 | anglois, Claude, « Le vocabulaire du religieux dans le monde catholique », Histoire, monde et cultures
religieuses, vol. 26, no. 2, 2013, pp. 29-40.

193 Voir a ce propos I’article d’Ahmed Ismaili, « Rhétorique arabe : Aristote, le Coran et la balagha » , Babel
[En ligne], 7]2003, mis en ligne le 17 septembre 2012, consulté le 14 mai 2018. URL:
http://journals.openedition.org/babel/1408 ; DOI : 10.4000/babel.1408
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gens passaient par le module de la religion, qui les vidait de leur sens intrinséque
et les chargeait d’'un message infiniment bouleversant, la parole de Yolah, (...). On
ne savait comment, sinon par lincantation, la répétition et la privation de
[’échange libre entre les gens et les institutions, elle créait autour du croyant un
champ de force qui ’isolait du monde, le rendait sourd par principe a tout son qui

n’était pas le chant sidéral et envoiitant de [’abilang. » (p. 94)

Dans cet extrait, nous découvrons a travers la réflexion des deux personnages la nature de
I’abilang et de son statut pour la religion et le croyant. En ce sens, I’invention d’une langue
spécifique a la religion de 1’ Abistan dans le roman 2084 fait écho a I’importance que recéle
I’usage de la langue en rapport avec le fait religieux. Et nous pouvons méme affirmer a partir
de la présentation de I’abilang et de sa place par rapport aux autres langues de ’Empire que
cette relation, bien que fictive, fait allusion a la relation qu’entretient le Coran a la langue
arabe!®*. Drailleurs, vers la fin du récit, Toz explique & Ati que ce principe de sacralité de
I’abilang s’inspire d’une autre langue qui I’a précédé. Celle-ci revendique la méme sainteté

langagiere. Citons I’extrait :

« -Quelle est donc cette langue trés ciselée utilisée dans la signalisation des
bureaux du Grand Chambellan ?

-Tu as remarqué ¢a ?... Bravo... C’est la langue dans laquelle était écrit le livre
sacre qui a précéde le Gkabul... une langue trés belle, riche, suggestive... Comme
elle inclinait a la poésie et a la rhétorique, elle a été effacée de I’Abistan, on lui a

préféré ['abilang, il force au devoir et a la stricte obéissance. » (p. 260)

Dans ce dialogue entre les deux personnages, nous retrouvons une description de la langue
arabe par sa beauté et son penchant a la poésie. Dans un extrait précédent, le narrateur parle
d’une langue « finement ciselée, toute pleine de fioritures et d’ornements ». (P. 203). C’est a
notre sens une allusion a la langue arabe qui est réputée pour étre une langue poétique et

éloquente.®

Nous comprenons donc que Sansal entend reproduire ce rattachement de I’arabe a la
religion a travers 1’invention d’une langue qui, en plus, constitue le fondement de la religion

du récit. Il nous parait alors évident d’analyser 1’abilang en partant du fait que ¢’est d’abord

19 Au fur et a mesure de notre étude, nous tacherons de démontrer cette allusion quasi explicite dans le roman a
la langue arabe et son importance pour le Coran.

19 On parle beaucoup de la « balagha » concernant la langue arabe et des mers (bouhour) de la poésie arabe.
Voir & ce propos les travaux d’Ahmed Ismaili sur la relation entre la rhétorique grecque et la Balagha arabe.
(Travaux présentés dans plusieurs articles).
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une référence implicite a I’Islam et & son usage langagier. Nous ne pouvons éluder aussi
I’intertextualité littéraire « lexicale » qui se dégage par le biais de cette langue. En effet,
I’abilang qui signifie la langue du prophéte Abi et de son livre sacré se réfere aux principes
du novlang, langage inventé par Orwell dans son ceuvre 1984 qui constitue la langue officielle
de I’Océania. Dans I’explication qu’il donne a Ati sur I’origine de I’abilang, Toz confirme sa

relation avec le novlang comme le montre cet extrait :

« Sa conception s inspire de la noviangue'® de 1’Angsoc. Lorsque nous occupimes
ce pays, nos dirigeants de [’époque ont découvert que son extraordinaire systéeme
politique reposait non pas seulement sur les armes mais sur la puissance
phénoménale de sa langue, la novlangue, une langue inventée en laboratoire qui

avait le pouvoir d’annihiler chez le locuteur la volonté et la curiosité ». (p. 260)

Dans cet extrait qui fait suite au passage précedent, nous avons une référence explicite au
novlang et a ses principes utilisés pour I’invention de 1’abilang. Ceci confirme le lien qui
existe entre 2084 de Sansal et 1984 d’Orwell.

Lors de notre analyse paratextuelle du roman®’, nous avons signalé cette référence, voire
cette révérence de I’écrivain algérien a I’ceuvre orwellienne. Mais si nous nouS SOMmes
retreints lors de notre étude a établir un lien plus qu’évident car explicite en nous basant sur
I’¢tude du titre et celle de I’avertissement du roman, le lien que nous établissons entre
I’abilang et le novlang est d’une autre nature. En effet, si le premier lien paratextuel sert un
désir d’imitation pour légitimer un discours de dénonciation, le « lien » lexical reléve les
stratégies discursives du roman. Nous nous interrogeons alors sur 1’originalité d’une telle
stratégie dans le cadre du discours antireligieux ainsi que sur sa portée discursive et
argumentative. Par conséquent, la double référence dédiée a la langue arabe et au novlang
constituera le fondement de notre analyse et le point de départ de notre réflexion sur 1’abilang
ainsi que le discours antireligieux du récit. Avant d’entamer notre analyse sur la base de ce
postulat, il nous semble cependant primordial de dresser une liste de tous les mots de ce

nouveau langage présent dans le roman.

19 Dans notre argumentation, nous utilisons ce néologisme au masculin ainsi qu’il est utilisé dans le roman de
1984 par George Orwell. La raison de son utilisation au féminin par Sansal nous échappe et nous ne voyons
aucun intérét a I’analyser pour notre problématique.

197 \/oir la premiére partie, deuxiéme chapitre.
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2- Le dictionnaire de I’abilang

Dans son ceuvre 1984, George Orwell consacre son appendice aux principes du Novlang.
D’aucun ne pourrait penser que cela reléve de ’absurde tant ce langage est fictif et n’est pas
institutionnalisé pour nécessiter une charte de principes. Car le Novlang est le moteur de la
pensée de 1’Océania et agit comme un véritable pouvoir au sein de I’ceuvre orwellienne. C’est
pourquoi nous osons parler de dictionnaire de I’abilang parce qu’il canalise tout le pouvoir
religieux de 1’Abistan et ’exerce sur le fidé¢les de I’Empire. Par ailleurs, la sacralité de ce
langage nous induit & le considérer dans le cadre de la fiction du roman comme une langue a
part enticre. Ces deux points concrétisent ainsi I’importance de ce langage comme stratégie

discursive du récit.

Nous précisons de prime abord que I’utilisation d’un langage fictif est chose courante dans
les romans d’anticipation. On parle ainsi de « novum » ou de « mots-fictions » que Marc
Angenot utilise lui ’expression « paradigme absent »'% pour parler de cet imaginaire que le
lecteur doit percevoir a travers des néologismes. Marc Atallah quant a lui parle du
« dictionnaire imaginaire »'°® pour évoquer les romans d’anticipation. En ce qui nous
concerne, ces néologismes ne participent pas seulement a I’imaginaire de 2084 mais
comportent une visée référentielle et allusive ce qui conditionne a notre sens le discours

antireligieux du roman.

Nous précisons aussi que la présentation du langage abistanais possede pour principal
objectif de démontrer la corrélation qui existe entre, d’une part, 1’abilang et la langue arabe et,
d’autre part, entre ’abilang et le Novlang. En d’autres termes, cela nous permet de concrétiser
la référentialité que nous avons constatée respectivement vis-a-vis de I’Islam et de 1’ceuvre

orwellienne.?%

Lors de notre recensement de ce lexique inventé, nous avons dénombré cing catégories de
termes différentes : des noms propres subvertis, des noms propres non-subvertis, des homs

communs, des noms communs qui renvoient a la culture arabo-musulmane ainsi que des noms

198 Cité par Samuel Minne, « Poétique de la science-fiction », Acta fabula, vol. 8, n° 1, Janvier-février 2007,
URL : http://www.fabula.org/acta/document2279.php, page consultée le 19 juin 2018.

199 Marc Atallah, La Fin du Monde, analyses plurielles d’un motif religieux, scientifique et culturel, Editions
Labor et Fides, Geneve, 2012, p. 207 (ouvrage collectif)

200 Cette étude de 1’abilang comprend également une étude onomastique car les noms propres dans le récit sont
issus de cette langue et ne peuvent étre compris que suivants ses principes.
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communs composés et des acronymes. Voici donc la liste?®! des mots que nous avons classés
selon la catégorie a laquelle ils se rattachent avec 1’explication que leur donne le roman ou

celle que nous avons déduite. 202

a- Des noms propres subvertis®®?

Yolah : Dieu vénéré dans I’Empire de 1’ Abistan. C’est a notre sens une subversion du nom
Allah en Islam. 1l a pour autre nom Rab qui vient aussi du méme mot en arabe qui signifie

seigneur.

Abistan : Nom donné a la terre sous domination d’Abi en 2084. Son nom est composé du
nom du prophéte Abi et du suffixe « stan» qui signifie pays. Ceci rappelle les noms de

certaines nations asiatiques a domination islamiste comme I’ Afghanistan ou le Pakistan.

Ati : Nom du personnage principal de I'intrigue. Comme il est présenté comme quelqu’un
ne possédant aucune croyance religieuse et n’adhérant pas, de manicre officieuse, a la foi de

I’ Abistan, son nom signifierait athée autrement dit sans religion.
Chitan : Voir Balis

Balis : nom donné a ’ennemi de 1’Abistan et de la religion du Gkabul. C’est un ennemi
invisible qui incarne le mal au sein de I’Empire et il est le symbole de la mécréance. Il a pour
autres noms Chitan, le Malin, le Diable, le Renégat. Le mot Balis renvoie au mot arabe

« Iblis » qui veut dire Satan ou Lucifer, de méme que Chitan.

Qodsabad : capitale de I’Empire abistanais et le centre de pouvoir du prophéte Abi. Ce mot
est compose de « Qods » qui rappelle le nom arabe de la ville de Jérusalem, et de « abad »

qu’on retrouve dans beaucoup de villes et de provinces musulmanes comme Islamabad,

Achkhabad ou encore Ahmadabad.

Abirat : nom de la montagne ou le prophéte Abi a recu la parole divine. C’est & notre sens

un détournement du nom du mont Arafat qui est le symbole du pélerinage en Islam.

201 Ce dictionnaire ne répond pas a 1’alphabet francais. Nous avons donc dressé cette liste par ordre d’apparition
dans le récit.

202 11 est a noter que certains mots (communs ou propres) de 1’abilang ne figurent pas dans cette liste car ils
n’ont & notre sens aucun réle a jouer au sein de I’intrigue du roman ou de son discours. Cette liste est donc
sélective et non-exhaustive.

203 Dans cette catégorie de nom, nous n’abordons pas la dimension ironique et satirique de ces noms subvertis.
Nous le ferons ultérieurement.
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Kiiba : Edifice en forme de pyramide symbolisant au sein de 1’Abistan la puissance de
I’Empire. Son nom semble dériver de Kaaba, édifice en forme cubique qui symbolise la

maison de Dieu sur terre pour les musulmans.
Rab : Voir Yollah

Démoc ou dimouc : Nom du personnage qui appelle a se libérer de la religion d’Abi pour
une vie sans contraintes et juste. Son nom est un diminutif du terme démocratie qui veut dire

liberté pour les peuples

Hu Hux Hank : Nom donné aux « honorables partisans de la Guerre Totale » (p.223). Il
désigne un groupuscule extrémiste qui s’oppose a I’Empire car le jugeant trop indulgent avec
les Renégats. Cette branche extrémiste exige la permanence de la guerre et des
bombardements contre les Ghettos. Ce nom serait une subversion de Klux Klux Klan qui
désigne I’organisation des suprématistes blancs aux Etats-Unis. Ce groupe commettait des
exactions a I’encontre de la communauté afro-américaine jugeant le gouvernement trop

conciliant a leur égard.

Ara : nom donné a un Honorable de I’Empire qui, en sa qualité de linguiste, congut les
principes de 1’abilang. 1l est partisan de I’abilanguisation totale de I’Empire. Son nom est a
notre sens un diminutif du mot « Arabe ».Nous y décelons aussi une allusion ironique car ara

peut étre également le nom d’un perroquet.

b- Des noms propres non-subvertis?®*

Abi : prophéte de la religion du Gkabul ayant recu de la part de Yolah la mission de
soumettre la terre entiére a 1’unique religion a travers la pensée unique et le livre sacré qui
porte son nom. A notre sens, le mot Abi trouve son origine dans la langue arabe dans le mot

« ab » qui signifie pere. Donc, Abi veut dire pére de la nation ou de la religion de I’ Abistan.

Koa: nom du compagnon de fortune du personnage principal. Etant donné son aide
précieuse et sa force mentale dont il fait profiter Ati, son nom viendrait de I’arabe « koua »

qui signifie « force ».

204 1] ne s’agit pas ici d’une présentation des personnages que nous avons déja effectuée dans la premiére partie.

Nous nous contentons dans le cadre d’un travail portant sur le néologisme a travers 1’abilang de nous intéresser
au sens des noms propres qui font partie du langage inventé par 1’auteur.
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Nas : C’est le nom donné a celui qui a découvert un village susceptible de remettre en
question la véracité absolue de la foi unique. Son nom rappelle celui du méme mot en arabe
qui a pour sens « gens ». Puisqu’il est décrit comme un ouvrier quelconque ressemblant a
toute la masse ouvriére uniforme qui est au service de I’Empire, nous supposons que c’est

bien I’origine de son nom.

Ghetto : ce nom désigne de petites localités parfois souterraines abritant une partie de la
population des renégats. Dans ces enclaves, la religion du Gkabul n’est pas obligatoire voire
non admise. Ce sont des lieux ou les lois religieuses ne sont pas appliquées et ou la liberté
individuelle est respectée.

c- Des noms communs

Makoufs : nom donné aux mécréants dans I’Empire abistanais. Ils sont aussi ses ennemis.
On les désigne également sous d’autres appellations telles que: les Régs (pour dire les
renégats), les balisiens (pour parler des adeptes de Balis) ou encore les Hors (vient du méme

mot en arabe qui veut dire libres ou bien purs)

Chabir : ¢’est une mesure de distances dans I’Empire abistanais. Ce mot évoque le terme

arabe « chibr » qui designe un empan.

Char : Mot donné a la premiére grande guerre sainte qui a pour conséquence 1’élimination
des peuples qui se sont révoltés contre le pouvoir de I’Empire. Ce mot rappelle le terme arabe

« EI-Char » qui signifie le mal.

Nadir : nom donné aux canaux d’information numériques qui existent en Abistan. Ce mot

rappelle le terme arabe « nadara » qui veut dire mettre en garde ou prévenir.

Mockba : nom pour désigner les lieux de culte et de priére instaurés par 1’état totalitaire de

I’Empire.

Didi : nom de la monnaie courante en Abistan. C’est a notre sens un diminutif du mot

arabe « Dinar ».

Burni : terme qui désigne 1’habit traditionnel, uniforme et obligatoire pour les abistanais.

Ce mot viendrait du nom donné a un habit traditionnel algérien, le burnous.

Hir : mot qui désigne la soupe traditionnelle des habitants de 'Empire.
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Kovs : nom donné aux fusils utilisés par les soldats. Il semble étre le diminutif du mot

Kalachnikov.
Chaouchs : nom qui désigne les hommes armés du régime abistanais.

d- Des noms communs qui renvoient a la culture arabo-musulmane

Siam : Nom pour désigner la semaine sacrée de I’abstinence dans la religion de I’ Abistan.
Ce mot rappelle le terme arabe « EI-Siam » qui signifie littéralement s’abstenir de quelque
chose et I’éviter momentanément. En Islam, ce mot est utilisé surtout pour le mois de
ramadhan durant lequel le musulman s’abstient de manger, de boire et d’avoir des relations

intimes durant toute une journée.

Moussim : nom donné a la période qui coincide avec le pelerinage organisé par 1’ Appareil
étatique. Ce mot évoque celui en arabe « Maoussim » qui veut dire littéralement période.
Dans les sociétés arabo-musulmanes et dans un contexte religieux, ce mot est associe a celui

de pelerinage a travers ’expression « Maoussim El-Hadj », soit la période du pélerinage.

Gkabul : ce nom désigne a la fois la religion de la Soumission et aussi le titre du Livre
Sacré. 1l fait référence au terme arabe « EI-Qabul » qui veut dire I’acceptation. D’ailleurs,

c’est ce mot (acceptation) qui est utilisé par le narrateur pour définir la religion de ’Empire.

Burnigab : C’est le nom donné a I’habit obligatoire des femmes en Abistan. Ce mot est
composé de « Bur », diminutif de « Burga » qui désigne le petit tissu servant a cacher le
visage des femmes dans les sociétés arabo-musulmanes et de « Nigab » qui est un autre nom

pour désigner le méme tissu.

Kho : nom pour désigner la classe des Honorables et des précheurs au sein de I’Empire. Ce
mot est tiré de I’arabe dialectal algérois pour dire « frére ». D’ailleurs, 1’ Appareil étatique de
I’Abistan est nommé La Juste Fraternité. C’est pour nous une allusion a la notion de
fraternité en Islam. Dans un contexte particulier, ce mot employé désigne une personne

salafiste, voire islamiste d’ou le nom du parti politique en Egypte : les Fréres Musulmans.

e- Des noms communs composés et des acronymes

Jobé : nom pour désigner le Jour Béni

Joré : Nom pour désigner le Jour de Récompense.
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Liva : Nom pour faire référence au Livret des Valeurs.

Abigouv : Nom pour désigner le Gouvernement d’Abi.

Cafo : Nom pour désigner la Casbah des Fonctionnaire.

Samo : nom donné a la police de la Santé Morale au sein de 1’ Abistan.

Antireg : Nom pour désigner la police créée pour retrouver les Regs au milieu de la

population de I’ Abistan
JRC : acronyme pour désigner la Journée annuelle de la Récompense Céleste.
AMCAQ : acronyme pour désigner I’Assemblée des Meilleurs Croyants du Quartier.

A partir de cette liste non exhaustive, nous baserons notre réflexion sur trois remarques. La
premiére est que tous ces termes recenses font partie du champ lexical de la religion et de son
discours, ce qui confirme la centralité de ce théme dans I’intrigue de 2084. La deuxiéme est
gue ces mots en abilang semblent tous inventés par emprunt lexical a la langue arabe, ou alors
répondent aux principes du novlang ce qui les inscrit de facto dans un cadre allusif et
référentiel. La troisieme remarque qui est la plus importante pour notre présente étude est que
ces mots nous permettent d’aborder la problématique du néologisme®® en analyse du

discours, sachant que sa pratique est significative notamment pour le discours littéraire.
3- La probléematique du néologisme

L’invention d’une langue appropriée afin de raconter le monde de 2084 répond a un besoin
aussi littéraire que discursif chez 1’auteur et ne saurait donc étre considéré comme secondaire.
La prise en considération de I’abilang comme langage a caractere néologique devient donc a
la fois évidente et nécessaire pour la suite de notre réflexion. Il faut rappeler que la notion du
néologisme littéraire ou romanesque est, du point de vue de la sémantique textuelle,
significative. La suite de notre analyse se focalisera alors sur le double questionnement
suivant : quel est le fonctionnement discursif de 1’abilang au sein du roman sansalien en tant
que néologisme littéraire ? Et comment répond-t-il a I’originalité du récit quant a sa position

contre discursive?

205 Nous ne voyons aucun intérét a parler d’Hapax littéraire (bien que les mots inventés n’aient été utilisés
jusqu’ici qu’une seule fois) car tous les mots qui sont inventoriés dans notre liste sont expliqués dans le texte et
ne constituent donc aucune énigme pour le lecteur.
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Dans son approche poétique sur le néologisme littéraire et sa différence avec le néologisme
langagier, Michael Riffaterre définit ce concept comme étant :

« Toujours percu comme une anomalie, et utilisé en raison de cette anomalie,
parfois méme indépendamment de son sens. Il ne peut pas ne pas attirer I'attention,
parce qu'il est pergu en contraste avec son contexte, et que son emploi comme son

effet dépendent de rapports qui se situent entiérement dans le langage. »*

Nous comprenons donc que le néologisme littéraire est introduit dans une fiction afin de
solliciter I’intérét du lecteur ou du chercheur potentiel quant a la nature de son utilisation et a
sa visée que Riffaterre inclut dans la communication d’un message précis. Autrement dit, le
caractére délibéré de la création néologique rend le discours d’une ceuvre littéraire et de son

auteur en partie dépendants du lexique qui devient alors important a analyser.

Ceci conforte notre intérét pour une étude lexicale du roman 2084, d’autant plus que le
méme théoricien avancera plus loin que I’intensité sémantique d’un néologisme romanesque
est inhérente a la nature du discours que véhicule I’énonciateur. Par conséquent, |’abilang en
tant que langue a caractere sacré et religieux ne peut que véhiculer un discours favorable ou
défavorable sur le théme de la religion qui s’inscrit dans le discours global du roman®®’. Quel

est donc le fonctionnement de la langue de I’Empire dans une conception néologique ?

Le fonctionnement de 1’abilang en tant que néologisme est a étudier selon la perspective
d’une double allusion que nous avons déja mentionnée plus haut, a savoir : le détournement
d’un lexique arabe et ’imitation du novlang et de ses principes. Nous commencerons donc

notre raisonnement sur le lien avec la langue arabe.

De prime abord, les néologismes littéraires de 2084 servent a introduire chez le lecteur un
imaginaire précis et un univers particulier. Le champ lexical de I’abilang appartenant aux cing
catégories ci-dessus renvoie au domaine de la religion du Gkabul et conditionne alors son role
vis-a-vis du discours antireligieux que nous avons relevé tout au long de la premiére partie.

En d’autres termes puisque le discours antireligieux est a notre sens ’objet de 2084, le

206Rijffaterre Michaél. « Poétique du néologisme. » In: Cahiers de I'Association internationale des études
francaises, 1973, n°25. pp. 59-76; doi : 10.3406/caief.1973.1023 http://www.persee.fr/doc/caief_0571-
5865_1973 num_25 1 1023

207 Nous retrouvons d’ailleurs le méme constat concernant le néologisme langagier et son importance par rapport
au discours du « créateur-individu ». Voir a ce propos I’article de Guilbert Louis. « Théorie du néologisme ». In:
Cahiers de [I'Association internationale des études frangaises, 1973, n°25. pp. 9-29; doi
https://doi.org/10.3406/caief.1973.1020 https://www.persee.fr/doc/caief 05715865 1973 num_25 1 1020
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langage néologique « religieux » introduit dans le récit par I’auteur devient significatif pour ce

type de discours.

Selon Marc Atallah, le néologisme utilisé notamment dans certains genres romanesques
tels que les romans d’anticipations ou les dystopies comme c’est le cas pour 2084 sert a créer
un lien ou une référence entre 1’imaginaire introduit par ce « novum » et une réalité précise®,
Si Atallah illustre ses propos par des récits créant un monde apocalyptique dont I’'imaginaire
est assimilable a la période de la guerre froide (ou post guerre froide), nous pouvons établir le
méme lien en ce qui concerne le récit sansalien qui s’apparenterait quant a lui a une allusion a

I’Islam et aux dérives de I’Islamisme.

En effet, la majorité des termes?®® appartenant & 1’abilang que nous avons relevés plus
haut servent non seulement a instaurer un champ lexical religieux mais établissent un lien
parfois explicite ou a peine caché entre la religion de 2084 et I’Islam. En ce sens, que ce
soit Yolah, Kiiba, Qodsabad, Siam, Abi ou encore Burnigab et Mokbas pour ne citer que ces
exemples, tous renvoient a la langue arabe ou a des concepts arabo-musulmans ; ce qui par

extension implique la religion musulmane et toute sa symbolique.

Ce lien est visible de deux manieres différentes, mais complémentaires. D une part, pour
certains de ces termes comme Yolah, Kiiba, Burnigab, ils comportent une simple subversion
morphologique et phonétique qui les rend facilement reconnaissables méme pour un lecteur
non-arabophone. Un lecteur lambda ayant un minimum de culture générale parviendrait a
faire le lien entre Yolah et Allah ; Kiiba et Kaaba ; et aussi Burnigab pour Burga®®. D’autre
part, cette allusion a peine voilée se confirme dans I’aspect sémantique donnée dans le texte.

Prenons ces trois exemples pour illustrer.

Yolah désigne un dieu unique, omniscient, omnipotent, exigeant, ayant un prophete et un
livre sacre dans lequel il a décrété des lois et quatre-vingt-dix-neuf sentences clés. 1l promet le
paradis pour ses fideles et la Géhenne pour les mécréants. Quant a Kiiba, le lecteur découvre
que c’est une pyramide sacrée qui symbolise 1'unicité divine et la puissance de la Juste

Fraternité. Comme la Kaaba pour les musulmans, sa construction est un événement

208 Marc Atallah, Op.Cit, p. 207.

209 |_es autres termes sont a analyser selon les principes du novlang.

210 Voir la liste que nous avons établie dans le point précédent pour I’origine de la subversion des autres termes
en abilang.
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miraculeux et un moment majeur pour la religion du Gkabul comme le démontre 1’extrait

suivant :
« Le Livre d’Abi apprenait aux croyants que sa construction était un miracle
accompli par Yélah lorsqu’en ces temps lointains il n’avait d’autre nom que Ra ou
Rab. Venu convaincre les hommes du Fleuve de se détourner de I’adoration des
idoles et de I’aimer lui seul, il devait bien réaliser quelques miracles pour prouver
ses dires. Ce qu’il fit. Le monument avait été érigé en une nuit, sans tapage ni
poussiere. Leffet fut immédiat, maitres et esclaves se jetérent a terre, récitérent la
formule qu’il venait de leur apprendre : « Il n’y a de dieu que Ra et nous sommes
ses esclaves », qui ferait d’eux des croyants libres, et ne tarderent pas a briser les

statues de leurs anciens dieux et les chaines des faux prétres. ». (pp .155-156)

Dans ce passage, I’allusion a 1’édifice musulman est perceptible. Le narrateur rapporte
d’abord sa construction dans le Livre d’Abi qui rappelle celle de la Kaaba par le prophéte
Abraham et son fils Ismaél dans le Coran. Il la met ensuite en relation avec la puissance du
Dieu Unique. Comme pour la Kaaba qui est batie dans le but de promouvoir le monothéisme
et abolir le paganisme, la Kiiba aussi est un moyen pour soumettre la population a I’adoration

de Yolah et les détourner de leurs croyances antérieures.

A propos du troisiéme terme, Burnigab qui renvoie dans le roman a « un voile épais » dans
lequel les femmes sont « comprimées » (p. 43), il permet au lecteur de faire le rapprochement
entre le signifié de ce signe et le voile intégral en Islam. Rappelons que le voile ou le Hidjab

suscite polémiques et débats dans les sociétés occidentales aujourd’hui.

Par conséquent, ce lexique religieux introduit grace a la néologic de I’abilang sert a
instaurer un imaginaire référentiel pour le lecteur. Celui-ci s’appuiera de facto sur cet
imaginaire presque explicite durant toute sa lecture pour appréhender a la fois le récit mais
surtout le discours de ’auteur. 11 lui permettra d’ailleurs de juger a son tour?!! la religion du
Gkabul et par extension I’'Islam puisque le lien parait évident. En d’autres termes, le lexique
de I’abilang est une allusion implicite a la religion musulmane par le biais d’un détournement

de termes arabes.

I1 nous faut rappeler par ailleurs que 1’allusion lexicale de 1’abilang répond aux principes

du genre du roman: la dystopie. Lors de la présentation du roman en premiére partie, nous

211 Rappelons que vers la fin du récit, Ati reconnait la nature malveillante de la religion et la nécessité de s’en
libérer. Voir la premiére partie notre analyse des personnages de 2084.
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avons défini ce genre comme étant un récit futuriste qui aborde un danger apocalyptique en
relation avec I’actualité. Dans ce sens, 1’abilang répond a cette exigence du genre dans la
mesure ou en révélant la problématique du langage comme moyen de manipulation voire de
restriction de la pensée libre, I'auteur aborde la rhétorique du discours musulman en
dénongant son extrémisme et sa nature perverse??. Nous relevons par conséquent que
I’abilang construit son fonctionnement discursif sur son allusion a la langue arabe ce qui
implique la religion musulmane. L’allusion dans ce cas se fait par le biais d’une subversion

qui est a peine implicite dans le roman comme nous le démontrons avec les trois exemples.

Quant aux principes du langage orwellien : le novlang, I’allusion n’est pas subversive mais
répond plutét a un intérét imitatif. Si I’allusion a la langue arabe suit un cheminement
sémantique pour I’obtention d’un néologisme, lorsqu’il s’agit du novlang elle est centrée sur
la formation néologique. Autrement dit, pour concevoir I’abilang Sansal reprend les mémes
principes langagiers entrepris par Orwell pour I’invention du novlang. Voici les trois
principes que nous relevons: un champ lexical réduit, un langage de domination et

I’utilisation de termes composés ou abréges.

Commencons par le champ lexical uniforme des deux langages. Le novlang est un systeme
de langue politique qui ne comporte que des termes & intérét politique et pro-Océania?'®, Dans
la méme optique, I’abilang aussi est un langage qui se limite au lexique religieux et possede
pour seul préoccupation la religion. Le passage suivant démontre cet unique objectif de

I’abilang au sein de ’Empire :

« Ce n’était pas de !’abilang puisque selon une récente promulgation du haut-
commissariat a l’abilang et a [’abilanguisation, que présidait |’Honorable Ara,
linguiste éminent et féroce adversaire du multilinguisme source de relativisme et
d’impiété, les noms communs provenant d'une langue ancienne encore en usage
devaient porter, selon le cas en préfixe ou en suffixe, les signes abi ou ab, yol ou
yo, Gka ou gk. Tout appartenait a la religion, les étres et les choses, et les homs

aussi, il convenait donc de les marquer. » (p. 238)

Dans cet extrait, nous remarquons bien qu’au méme titre que les étres vivants ou les

choses, la langue aussi est vouée a la religion. Tout mot doit alors comporter des affixes qui

212 Nous avons déja mentionné plus haut 1’importance du langage pour le discours religieux en particulier
I’Islam.

213 Tous les principes auxquels nous faisons référence dans notre argumentation sont tirés de 1’appendice du
roman de George Orwell, 1984, publié aux Editions Gallimard, Paris, 1950, pp. 395-408.
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renvoient au nom du prophéte Abi, ou au nom du dieu Yoléh, ou encore a celui de la religion
du Gkabul. Cela démontre bien la relation intrinseque que Sansal entend incruster entre son

néo-langage et la religion de I’ Abistan.

Poursuivons par la nature dominatrice des deux systemes langagiers. Le novlang est un
langage de domination politique annihilant toute pensée hérétique qui peut mettre en péril
I’ordre gouvernemental du Big Brother. Suivant le méme sillage, 1’abilang également est
concue de facon a canaliser la pensée des sujets sur la servitude & Yolah, a ’obéissance
absolue a Abi et la juste fraternité. L’Appareil peut en ce sens, a défaut de 1’éradiquer
compléetement, contenir toute pensée ou attitude profanes nuisant a 1’idéologie du Gkabul.
Nous avons déja relevé en amont les deux passages censés prouver la relation entre I’abilang
et la langue arabe ainsi que le novlang, ces deux passages ou Toz explique a Ati les origines
de langue sacree. Il lui rapporte aussi ce principe de contrdle absolu qui la caractérise et son

essence dominatrice voulue par ses créateurs.

Finissons par la composition lexicale et les abréviations. Le novlang est un systeme qui se
base sur la composition lexicale pour la formation de nouveaux termes, ou plutét de
néologismes. Dans le but de restreindre le langage et par la méme la pensée humaine, le
gouvernement de I’Océania associe deux ou plusieurs termes qui deviennent ainsi une
désignation générique puisqu’ils renvoient a un signifié composite. En guise d’exemple, le
mot penseecrime en novlang est un concept qui englobe tous les autres concepts qui signifient
s’opposer a la dictature du Big Brother comme : démocratie, liberté, internationalisme,
moralité, justice, science, religion... . Ce mot inventé comme d’autres permettent de brouiller
la pensée et de ne rendre pour seuls concepts clairs que ceux qui servent la domination du

systéme politique en place.

En novlang, il existe aussi le principe de I’abréviation qui sert a plusieurs choses :
économiser le temps, ou bien rendre des mots trop longs plus faciles a prononcer afin de
répondre au principe de I’euphonie. L’intérét du gouvernement a travers les mots abréges est
de limiter la portée d’un mot que ce soit par son étymologie — sachant qu’elle peut engendrer

la création de nouveaux mots — ou par la suppression des affixes qui peuvent varier les formes
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d’une méme racine lexicale. Cette méthode est rendue efficace dans 1984 pour réduire le

vocabulaire du novlang et supprimer ainsi des pensées hostiles au systéme.?

Dans un principe similaire, 1’abilang recourt aussi a 1’abréviation et la composition
lexicale dans le but principal d’éliminer toute pensée dangereuse pour la Juste Fraternité. Par
exemple, le mot « abigouv » est préféré a la nomination « gouvernement d’Abi », bien que
d’un point de vue sémantique les deux expressions soient identiques. Néanmoins, lorsqu’on
parle de « gouvernement d’Abi » cela suppose, ou du moins comporte le risque de penser que
d’autres gouvernements peuvent ou pourraient exister, et donc le remplacer. Tandis que
« abigouv » permet d’éluder cette ambigiiité et cette ambivalence sémantique du concept de
gouvernance. Le mot en question est alors congu de fagon a faire télescoper?’® a jamais I’idée
de pouvoir avec le nom du prophéte « Abi ». De cette maniére, personne ne pourra a I’aide
d’aucun autre vocable envisager 1’idée de gouvernance détachée de la religion qu’Abi

représente.

Un second exemple parmi d’autres de composition lexicale et d’abréviation répond a ce
besoin d’alléger la richesse langagiére afin de mieux la maitriser et la canaliser pour I’intérét
religieux. C’est le mot « burnigab » qui est I’habit des femmes imposé par la Juste Fraternité.
Le terme est composé de I’abréviation « bur » qui est tiré du mot « burga », ainsi que le mot
arabe « nigab » qui comporte la méme signification que le premier terme. Partant du principe
de D'uniformité vestimentaire pour tous les abitanais et abistanaises de I’Empire, ce
néologisme est censé supprimer I’idée contraire, c'est-a-dire celle de la diversité
vestimentaire. Mais si les deux termes « burga » et « nigab » ont été gardés, cela aurait
comporté le risque que I’on puisse aussi penser a d’autres noms qui désignent d’autres habits.
Ceci aurait impliqué un désir identitaire chez les individus ce qui est une marque de liberté et
de démocratie. Le néologisme compose permet alors au systéme religieux de contrbler les

sujets de ’Empire et d’assurer par 1a méme sa pérennité et sa totale souveraineté.

Dans une autre perspective, nous avons mentionné plus haut 1’euphonie comme autre objet

des abréviations en novlang. Sachant que I’euphonie désigne tout vocable harmonieux et

214 Nous devons préciser néanmoins que les abréviations servent 1’idéologie de ’auteur qui entendait dénoncer
les élans fascistes du communisme stalinien & son époque. En ce sens, ce principe rappelle beaucoup les
organisations fascistes dont les noms sont issus de 1’abréviation ou de 1’association de plusieurs mots en un seul
comme la Gestapo, le Comintern ou I’ Agitprop qui sont cités par Orwell lui-méme dans son appendice. Voir
aussi la thése de Frédéric Bélanger-Marchand intitulée Mémoire et Dystopie : utilisation politique de la mémoire
dans le roman 1984 de George Orwell, présenté en janvier 2009 a I’université du Québec a Montréal.

215 Nous empruntons ce vocable dans ce contexte de néologisme a George Orwell qui I’a utilisé dans son
appendice de 1984.
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agréable a entendre?'®, le systéme du Big Brother dans 1984 en use beaucoup. Elle sert a
rendre certaines taches pénibles agréables a exécuter, ou alors certains concepts hostiles
faciles a accepter et & assimiler. Orwell prend les deux exemples de « joiecamp » qui désigne
le camp des prisonniers sur le point de réintégrer la société de 1’Océania ; et aussi « Minipax »
pour parler du ministére de la paix qui n’est autre que le ministére de la guerre. En outre, ces
mots phonétiquement euphoniques sont aussi des euphémismes, car ils servent a atténuer le

poids de leur véritable sens pour les gens.

Nous retrouvons le souci d’euphonie et d’euphémisme aussi en abilang qui les utilise afin
d’inciter la population a demeurer éternellement attachée a la pratique religieuse, aussi
pénible soit-elle. En guise d’illustration, « jobé » qui est la composition de deux abréviations
« Jo » pour jour et « bé » pour béni, est un terme qui renvoie au jour du grand départ des
pelerins pour les lieux sacrés dans les soixante provinces de I’Empire. Pourtant, contrairement
a la consonance agréable et positive attachée a ce mot composé, cette journée est synonyme
d’un voyage périlleux pour les gens qui ne cessent de I’attendre. En plus de sa véritable
nature, la pratique du pélerinage comporte beaucoup de coutumes dangereuses qui engagent

parfois la vie des pélerins. VVoici comment est décrit ce jour dans le roman :

«lls étaient des millions et des millions a travers le pays, issus de toutes ses
soixante provinces, de tous ages et conditions, a compter les jours qui les
séparaient du grand départ, le Jobé, le Jour Béni. Dans certaines régions s était
installée la coutume de se rassembler en foules immenses, une fois [’an, et de se
flageller abondamment au fouet a clous, dans la joie et le chahut, pour dire que la
souffrance n’était rien rapportée au bonheur d’espérer le Jobé ; dans d’autres
régions, on se réunissait en jamborees fameux, on se mettait en cercle, en tailleur,
genoux contre genoux, et on écoutait les vieux candidats, arrivés au bout de
[’épuisement mais pas de [’espoir, raconter leur long et bienheureux calvaire,

appelé 1’Expectation. » (pp. 23-24)

Dans cet extrait, nous remarquons la présence du champ lexical de la peine, voire de la
torture qui entour le Jobé, a travers les mots: «se flageller ; le chahut; la souffrance ;
[’épuisement ; et calvaire ». Ces mots sont ainsi inséminés tout au long de ce passage afin de
démontrer la véritable nature de cette journée prévue pour étre le summum de la pratique
religieuse en Abistan. Nous relevons également les figures d’opposition qui reflétent ’essence

contradictoire du rite religieux. Dans la premiere partie de 1’énoncé, nous constatons ’emploi

216 Définition du Petit Larousse 2016.
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de I’antithése a travers le contraste apparent entre « se flageller » et « la joie » ; ainsi que « la
souffrance » qui est reliée au « bonheur ». les deux antithéses sont situées sur le méme axe
sémantique qui est l'attente et la célébration du Jobé. Nous avons méme une sorte de
gradation puisque la seconde opposition est une extension de la premiére. Ce rapport
conflictuel entre les deux pdles de I’antithése permet de mieux souligner le contraste, voire la

contradiction qui entoure le néologisme Jobé.

Dans la deuxieme partie de I’extrait, nous retrouvons aussi une autre antithese située sur le
méme axe semantique par le biais de la phrase suivante : « les vieux candidats arrivés au bout
de 1’épuisement mais pas de [’espoir ». Cette derniére antithése est ponctuée par les deux
expressions « épuisement» et « espoir », opposition accentuée par la présence du connecteur
« mais ». Ce type d’antithése qui est utilisé dans ce cas dans le méme propos que les deux
précédentes est désignée par Marc Bonhomme par [D’expression «la coordination

217

adversative »-~" et qui renvoie a deux phrases ou expressions contraires coordonnées par un

outil d’opposition.

La seconde figure d’opposition se trouve aussi dans la deuxiéme partie de 1’énoncé a
travers 1’expression « bienheureux calvaire ». Nous reconnaissons ici une figure d’oxymore.
La qualification pour le moins contradictoire du Jobé qui dans sa forme grammaticale réunit
un adjectif positif et un nom péjoratif suit la méme portée discursive que I’antithése. Il sert

ainsi a démontrer la nature abjecte et discordante de cette sainte journée.

Par extension, ces deux figures d’opposition inscrites dans un registre ironique?'8, voire
satirique, sont en harmonie avec le discours antireligieux du roman. Elles consistent a
démontrer la nature perverse de la religion du Gkabul et forcent le trait de sa contradiction
Elles servent par conséquent a favoriser I’emploi de I’euphorie et de I’euphémisme qui sont
I’objet final de ces abréviations et ces compositions lexicales en tant que principe de I’abilang

au méme titre que pour le langage orwellien.

Ainsi comme pour l’allusion subversive a la langue arabe, I’abilang construit son

fonctionnement discursif sur la base d’une allusion aux principes du langage orwellien : le

217 Marc Bonhomme, Les Figures clés du discours, éditions du Seuil, Paris, 1998, p. 47

218 Selon Bonhomme, la figure de 1’oxymore est de loin la figure la plus utilisée dans un registre satirique et dans
les pamphlets. Par ailleurs, nous devons préciser que ’ironie qui est perceptible dans cet extrait mais que nous
avons juste mentionnée fera I’objet d’une étude complémentaire étant donné son importance et sa présence
effective dans le roman. Dans le méme sillage, 1’allusion faite autour des pratiques shiites fera elle aussi 1’objet
d’une analyse indépendante pour la méme raison.
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novlang. Cette seconde allusion est, a la différence de la premiére, imitative et apparait a

travers la comparaison entre les deux systemes néologiques.

En partant de ces deux fonctionnements bases sur un intérét allusif, nous reprenons la
seconde partie de notre premiere interrogation qui concerne la perspective du néologisme
comme moyen contre discursif a la religion. L’allusion qui entoure le néologisme dans 2084 a
travers 1’abilang nous permet d’affirmer que le lexique ne peut étre dissocié de sa prétention
référentielle. Et compte-tenu du fonctionnement du néologisme que nous avons établi, a
savoir le détournement d’un lexique arabe et I’imitation des principes de novlang, il nous
parait judicieux d’inscrire la suite de notre raisonnement dans la notion de la transtextualité®*®,
et plus particuliérement I’hypertextualité. Le double fonctionnement de 1’abilang correspond
en effet aux deux stratégies discursives que Maingueneau met en place par le biais de
I’hypertextualité : la subversion et la captation.?®® Ce réinvestissement??!que le théoricien
inclut sur le plan de la textualité et de la généricité, nous pouvons I’étendre aussi au lexique
puisqu’il participe au discours et a la poétique textuelle de notre corpus. Nous remarquons
que le détournement de la langue arabe correspond en ce sens a la subversion. Tandis que la
reprise des principes du Novlang dans le récit sansalien est une captation. Néanmoins, sachant
que ce point s’inscrit dans le roman dans d’autres éléments narratifs et discursifS, nous nous
contentons de soulever ici cette double référence avec I’intention de la reprendre lors du

dernier chapitre de cette partie.
4- Le second plan au service du discours antireligieux

Jusqu’ici, nous nous sommes intéressé a la pratique singuliere du langage a travers
I’abilang. Mise a part cette particularité de 2084, qu’en est-il du reste du lexique, celui qui
n’est pas inventé ? Est-il objectif du fait d’une narration omnisciente ou au contraire contient-

il une quelconque visée illocutoire qui traduit sa subjectivité ?

Durant notre lecture, nous avons remarqué que plus de la moitié du roman est inscrite dans
le second plan, ce que Herald Weinrich nomme « la mise en relief »?22, 11 faut rappeler que

tout roman est construit selon deux plans distincts. Le premier concerne le récit, la narration

219 Nous avons déja rapporté les définitions qui entourent cette notion lorsque nous avons abordé la question du
paratexte. Voir & ce propos la premiére partie, chapitre deux.

220 Dominigque Maingueneau, /’Analyse du discours, Editions Hachette Supérieur, Paris, 1991, p. 155.

221 Nous empruntons ce terme a Maingueneau.

222 Harald Weinrich, Le Temps, Editions du seuil, Paris, 1973, pp 112-117
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et la situation événementielle??, tandis que le second constitue une pause du récit a travers la
description, les flashbacks, les commentaires des personnages ou du narrateur, ou encore la
séquence dialogale. Le premier plan est caractérisé par ce que Weinrich désigne par les
« temps perfectifs »*%*, ceux qui font évoluer I’intrigue romanesque comme le passé simple ou
le passé composé. Le second plan est plutét marqué par les temps relatifs selon Maingueneau
aux « proces posés (...) extérieurs a la dynamique narrative »*® ; tels que I’imparfait et le

plus-que-parfait qui ne participent pas — ou tres peu — a I’évolution le récit.

Dés le début du roman, nous remarquons que le rythme narratif est lent car il comporte une
présentation détaillée de ’Empire abistanais et de sa religion. A titre d’exemple, de la page 16
a la page 27, nous sommes confronté a une interminable description de ’Empire, a celle de
I’ Appareil de la Juste Fraternité et des pratiques religieuses. Pour illustrer nos propos, voici un
extrait qui présente les modalités du pelerinage, ses prérogatives et le fonctionnement qui le

régit :

« Les pélerins étaient les seules personnes autorisées a y circuler, non pas
librement mais selon des calendriers précis, par des chemins balisés qu’ils ne
pouvaient quitter, jalonnés de haltes plantées au milieu de nulle part, des plateaux
arides, des steppes sans fin, des fonds de canyons, des lieux-dits sans ame, ou ils
étaient comptés, divisés en groupes comme les armées en campagne qui
bivouaquent autour de mille feux de camp dans [’attente d’un ordre de

rassemblement et de départ. » (p.16)

Aucun personnage n’est mentionné dans ce passage et aucun événement n’est narré. Les
pages qui suivent cette représentation de I’Empire rapportent la naissance de 1’esprit critique
chez Ati, sur fond de désolation dans le sanatorium ou il est hébergé. Il faut attendre la page
57 pour que I’intrigue évolue : Ati quitte le sanatorium pour retourner chez lui & Qodsabad.
C’est toujours le second plan qui domine ces pages. Puis de la page 57 jusqu’a la page 139, ce
sont les doutes et le début de la révolte des personnages Ati et Koa qui marquent cette partie
du roman. Trés peu d’événements ponctuent le récit dans les dites pages, mis a part la
découverte du village mystérieux et le passage de la « Sainte Examination » (p.85) qui sert a
inspecter la moralité des croyants. Ce n’est qu’a partir de la page 139 et ceci jusqu’a la fin du

roman (p.274) que les personnages entreprennent leur quéte de vérité : leur voyage dans le

223 Nous avons déja étudié ce plan dans I’étude des personnages. Voir chapitre trois de la premiére partie.
224 | bid.
225 Dominique Maingueneau, Linguistique pour le texte littéraire, Editions Nathan Université, Paris 2003, p.72
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cceur de 1’Abigouv pour retrouver Nas et se libérer de la soumission religieuse. Ainsi, nous

constatons que le second plan détient une part importante dans le roman.

Nous nous demandons alors pourquoi le second plan semble étre privilégié¢ par 1’auteur
dans son récit ? Est-ce que le second plan posséde un impact sur le contre discours religieux
du roman ? Est-ce que le lexique constitue dans cette partie une importance pour la pratique
discursive du récit ? Sinon, quelles autres stratégies discursives et narratives alimentent le
second plan du roman au profit du discours antireligieux ? Avant de répondre a toutes ces
questions, commengons d’abord par dire ceci: le second plan est selon nous nécessaire a
I’intrigue du roman, a sa narrativité et aussi a son discours. Il se concrétise dans le roman a
travers trois €léments : la description, les commentaires du narrateur et le point de vue du

personnage principal.

En partant du fait que la description soit « étroitement liée a la mise en relief »?2°, il n’est
pas anodin de retrouver dans le récit plusieurs séquences descriptives a I’instar de I’extrait cité
plus haut. Nous ne reviendrons pas lors de notre travail sur les problemes de definition dont a
a fait I’objet la description. Nous rappelons juste que d’un point de vue historique, elle a
toujours été percue comme un simple ornement du texte qui, de plus, présente un certain
désordre au sein de la trame romanesque. Voici ce que déclare Jean Michel Adama ce
propos :

« Pour [’esthétique classique, le défaut majeur de la description réside dans le fait

qu'elle ne comporte ni ordre, ni limites et semble, dés lors, soumise aux caprices

des auteurs. »%7

Les siécles qui vont succéder a la période classique vont reconnaitre a la description une
place prépondérante dans le récit. Beaucoup de théoriciens la présentent comme nécessaire
au roman et lui attribuent aussi une « orientation argumentative »?28, Jean Ricardou parle de
« belligérance textuelle »??° en ce qui concerne la description et Maingueneau lui reconnait
I’introduction d’une « tension »?% dans le déroulement des événements. En ce sens, méme si
le procédé de la description apparait comme anarchique, on lui attribue une visée hiérarchique

qui sert la mise en place de la narration et du discours.

226 |bid. P.76

227 Jean Michel Adam, Les Textes : types et prototypes, Editions Nathan Université, Paris, 1992, p.76
228 |id.

229 id.

230 Dominigque Maingueneau, Linguistique pour le texte littéraire Op.Cit, p.76
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Tout cela nous permet de déduire, dans un premier temps, que la description s’adapte a la
narration et au discours de 2084. Dans la premiére partie de notre travail, nous avons relevé
les passages qui démontrent la nature absurde, totalitaire, anarchique et incohérente de la
religion et du systéeme qui la représente. En ce sens, la description est une stratégie qui
s’ajuste a la situation de 1’Abistan puisqu’elle traduit 1’anarchie narrative au sein méme du
texte. Le lecteur a travers la description aura le sentiment de vivre avec le personnage son
angoisse et son emprisonnement dans un monde régi par la religion du Gkabul. Nous

parlerons donc d’anarchie textuelle qui correspond a celle de I’intrigue.

La description n’est cependant pas la seule stratégie de second plan utilisée par I’auteur.
Nous relevons également des commentaires du narrateur et le point de vue du personnage
principal sur de nombreux faits et thémes avancés dans le roman. Par exemple, voici
comment Ati percoit les récits des pélerins qu’il interroge pour connaitre la vérité sur le reste
de ’Empire :

« Towjours cependant il restait sur sa faim, avec des remontées subites d’angoisse
et de colere. Quelque part, il y avait un mur qui empéchait de voir au-dela des
racontars de ces pauvres errants en liberté surveillée, conditionnés pour propager
des chiméres a travers le pays. Ati regrettait de le penser mais il ne doutait pas que
ces délires avaient été mis dans leur bouche par ceux-ia qui de loin, au cceeur de
U’Appareil, controlaient leur pauvre cerveau. Quel meilleur moyen que [l’espoir et
le merveilleux pour enchainer les peuples a leurs croyances, car qui croit a peur et
qui a peur croit aveuglément. Mais ¢ était la une réflexion qu’il se ferait plus tard,
au ceeur de la tourmente : il s’agirait pour lui de briser la chaine qui amarre la foi

a la folie et la vérité a la peur, pour se sauver de l’anéantissement. » (p.28)

Cet extrait qui rapporte les premiers doutes religicux d’Ati révéle ce qu’il pense des
pélerins. Des le départ, le lecteur est confronté aux sentiments du personnage sur ces
voyageurs et leurs récits quant a la puissance de I’Empire et de la religion. Le mot
« racontars » implique un jugement péjoratif sur ces récits. Le lecteur découvre alors
I’insatisfaction d’Ati, son « angoisse » et sa « colere », ses regrets et ses doutes. Vers la fin du
passage, nous remarquons le commentaire du narrateur a travers les pensées du personnage ou
sa Voix intérieure : « quel meilleur moyen.....qui a peur croit aveuglément ». Le narrateur
précise que ce sont bien la les « réflexions » d’Ati, ce qui nous pousse a les considérer comme

des jugements de valeur sur la nature religieuse de I’ Abistan.
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Ces commentaires du narrateur ainsi que le point de vue du personnage central ajoutés a la
description constituent les trois points essentiels qui alimentent le second plan du récit. Ils
sont au service de la narration et du discours du roman parce qu’ils permettent de concrétiser
I’enjeu narratif du roman au niveau textuel. Ce premier constat répond a la premicre des
quatre questions que nous nous posions plus haut. Pour répondre a celles qui restent, nous
proposons d’analyser ces trois stratégies du second plan séparément. Nous analyserons
d’abord la description selon le point de vue d’Ati car c’est a travers son regard que le lecteur
découvre ’Empire et sa religion. Ensuite, nous nous focaliserons sur les commentaires du
narrateur pour évaluer I’objectivité apparente de son point de vue. Nous relierons si besoin est

chacune de ces stratégies a la problématique du lexique dans le roman.
4.1- La description et le point de vue du personnage

Dans un monde fictif qui ne correspond a priori a aucun repére realiste, la description
s’avere nécessaire afin que le lecteur puisse se constituer un imaginaire propre au monde
futuriste de 1’ Abistan. Pour cette raison, nous choisissons de consacrer a la description une
¢tude indépendante en I’inscrivant dans la perspective énonciative du personnage central. Elle
apparait dans le roman soit par I’intrusion de ce que J.M.Adam désigne par les « themes-
titres » qu’il définit comme des mots clés qui introduisent la description dans I’énoncé
suivant®!, soit de maniére allusive a la religion musulmane. Voyons comment cela se

concrétise.

A plusieurs reprises dans le récit, le lecteur découvre I’Empire et ses contrées, son allure et
son atmosphere. A travers le regard du personnage, il découvre I’état réel du « pays »
abistanais :

« Une chose le tracassait, mais a la longue elle s imposa a lui comme une réalité
hallucinante : le pays était vide. Pas ame qui vive, ni mouvement, ni bruissement,
seulement le vent qui balayait les routes et la pluie qui les lessivait et parfois
emportait tout. Le convoi s’enfongait littéralement dans le néant, une sorte de
brouillard gris-noir traversé de loin en loin par des stries lumineuses fulgurantes.
Un jour, entre deux bdillements, Ati se fit la réflexion qu’a ’aube de la création il
devait en étre ainsi, le monde n’existait pas, ni en contenant ni en contenu, le vide

habitait le vide. » (p.69)

231 Jean Michel Adam, Les Textes : types et prototypes Op.Cit. p85.
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Ce passage est une description par ancrage référentiel au theme titre : le pays et le vide qui
le caractérise. Le lecteur est d’ailleurs confronté au champ lexical du vide : "le vent", "le
néant", "un brouillard", "n’existait pas". Et comme pour confirmer cet état des choses, le
narrateur cloture sa description par la reformulation de I’ancrage référentiel : "le vide habitait

le vide".

Avant cet extrait, le narrateur rapporte par le biais d’un autre théme titre « la misére », la

condition de la population abistanaise apres la guerre sainte qui a ravagé I’Empire :

« Apres la guerre qui a tout détruit et transformé radicalement [’histoire du
monde, la misére a jeté des centaines de millions de malheureux sur les routes a
travers les soixante provinces de [’empire, des tribus hagardes, des familles
egarées ou ce qu’il en restait, des veuves, des orphelins, des handicapés, des fous,
des lépreux, des pestiferés, des gazés, des irradiés. Qui pouvait les aider ? L enfer
était partout. Les bandits de grand chemin pullulérent, ils formaient des armées et
écumaient ce qui subsistait de ce pauvre monde. Longtemps la forteresse a servi de
refuge aux errvants qui avaient la force et le courage d’affronter les murailles de
[’Oud. C’était un peu la cour des miracles, on venait de loin chercher asile et
Justice, on trouvait le vice et la mort. On peut le dire, il n’y a jamais eu pire monde

que celui-la. » (p.62)

Nous avons affaire ici a une description prosopographique?? des plus démunis rattachée au
theme-titre de la misére. C’est une énumération des différentes classes d’habitants qui ont le

plus souffert de la guerre et de la misére qu’elle a engendrée.

Les deux extraits que nous venons de mentionner servent dans un premier constat a créer
une tension dans le récit et surtout chez le lecteur. Celui-ci, dans I’attente de découvrir la ville
de Qodsabad qui est la destination du personnage, découvre un Empire vide et monotone ainsi
qu’une population misérable et sans espoir. Cette tension é€largit le vide et la misére qu’Ati a
vécue dans le sanatorium ou il se faisait soigner. C’est a travers le regard du personnage que
le lecteur prend connaissance de 1’ Abistan. Ce procédé rend 1’objet décrit plus réel et vivant
dans I’esprit du lecteur car il est influencé par la perception du personnage et ses sentiments.

I1 peut alors juger de son état parce que la description semble filtrer par le point de vue d’Ati.

232 Nous empruntons ce mot a Fontanier qui ’utilise pour désigner la description des traits externes d’un étre
anime.
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Le jugement du lecteur ne peut étre que négatif, il est conditionné par la présentation

péjorative que le narrateur par les « réflexions » d’Ati dresse dans le récit.

Mais le plus important ce n’est pas la misére ni le vide que le lecteur doit constater, c’est
plutdt que ces deux faits inhérents a I’Empire soient la conséquence de la religion. La derniére
phrase du dernier extrait : « On peut le dire, il n’y a jamais eu pire monde que celui-1a »
avance de maniére implicite que ce monde religieux est le véritable danger pour 1’étre
humain. La méme conclusion se retrouve confirmée plus loin dans le texte. L’opinion d’Ati a
ce sujet se fait de la maniére suivante : « Ce que son esprit rejetait n’était pas tant la religion,

mais [’écrasement de [’homme par la religion. » (pp.80-81)

Nous avons déclaré plus haut que la description peut étre aussi allusive. Nous nous
permettons cette affirmation car nous avons remarqué qu’a plusieurs reprises, le narrateur
offrait un tableau qui rappelle au lecteur des pratiques similaires au discours musulman ou a
la doctrine islamiste. Par exemple, dans ce passage, on égorge ceux qu’on considére comme

des criminels ou des mécréants comme indiqué dans le passage suivant :

« En cloture des festivités, on procéda a [’exécution de quelques milliers de
prisonniers — du renégat, de la canaille, du fornicateur, des gens indignes. On vida
les prisons et les camps et on organisa d’interminables défilés dans les rues pour
que le peuple prenne sa part de [’holocauste. Le Grand Mockbi de la Grande
Mockba de Qodsabad inaugura le saint carnage sous ['eil concupiscent des
caméras en égorgeant de sa main un sinistre bandit, hirsute et dépenaillé, trouvé
dans quelque asile de fortune. Le misérable avait la peau dure, le fréle vieillard dut

s’y reprendre a dix fois avant d atteindre la trachée. » (p.124)

Le narrateur décrit ici I’exaltation populaire devant la mort des renégats. Le discours est ici
violent et sadique puisque ces exactions sont présentées comme des manifestations de joie et
de «festivité ». La description provoque chez le lecteur un sentiment de terreur car le
narrateur insiste pour décrire comment s’est déroulée cette « cérémonie ». Le trait de la
description est d’ailleurs forcé parce que le criminel n’est pas juste égorgé mais mutilé et
maltraité. Le lexique utilis¢ dans I’énoncé suscite I’indignation du lecteur notamment a
travers les mots « camp » et « holocauste » qui font partie des lexiques stéréotypés. Dans le
subconscient des lecteurs, les deux termes ont un lien avec I’extermination des Juifs pendant

la seconde guerre mondiale et les chambres a gaz. Par extension, le dit lexique introduit une
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comparaison implicite entre le pouvoir religieux et les régimes fascistes: la doctrine

religieuse leur serait donc assimilable.

Dans deux autres extraits, les personnages Ati et Koa sont témoins de la ferveur populaire
pour la guerre sainte. Voila la facon dont ils congoivent la chose :

« Autre surprise : la place était noire de monde, les deux amis n’en avaient jamais
vu autant, méme en réve. Elle était ainsi, jour et nuit, toute l’année, depuis
toujours. Les gens venaient des soixante provinces de [’Abistan en troupeaux
entiers, a pied, en train, en camion, et a [’entrée étaient diiment controlés, comptés,
parqués. (...) [A]dmiré de la foule des badauds et des enfants contenue aux abords
de la place, le bloc des volontaires (plusieurs milliers), les uns postulant a un
depart immédiat au front, les autres venus s’inscrire pour la prochaine Guerre
sainte, qu’ils préféraient prendre a son commencement pouUr en connaitre toutes les
joies. » (p.182)

Et d’ajouter plus loin a propos des volontaires prisonniers :

« Les deux amis apprirent qu’il existait un quatrieme bloc, installé a un chabir plus
a lest, un endroit sombre et silencieux, le bloc des prisonniers, plusieurs milliers
enchainés par centaines, qui attendaient d’étre bénis et envoyés au front. Les uns
étaient des prisonniers de guerre pris sur [’Ennemi, qui refusaient les camps de la
mort et qui avaient choisi de se convertir au Gkabul et de retourner au front, mais
du bon coté cette fois ; les autres étaient des condamnés a mort abistani, de la
canaille, des rebelles, des bandits de grands chemins qui avaient refusé la mort au
stade ou dans les camps et choisi de devenir des kamikazes, ils seraient envoyés au

front en premiere ligne pour se faire sauter chez I’Ennemi. » (PP.183-184)

Dans ces deux énoncés, le lecteur découvre par le biais de la perception des deux
personnages l’engouement des croyants pour la violence et la guerre. Dans le premier
passage, le bloc des volontaires pour la guerre est le plus « admiré » notamment chez les
jeunes gens de I’Empire. La guerre est d’ailleurs une source de « joie » pour les jeunes
volontaires qui partent au front. Comme pour le premier passage, le second laisse supposer
une apologie de la mort et de la violence qu’inculquerait I’ Appareil religieux méme chez les
prisonniers et les renégats. Les « Kamikazes » décrits dans le deuxiéme extrait rappellent les

jeunes de banlieues européennes qui ont un passé de délinquants et partent qui a la guerre ou

161



commettent des opérations suicidaires pour se racheter et se faire pardonner?®, De plus, les
deux catégories de volontaires sont décrites comme des « troupeaux » et sont enrblés dans
des endroits « sombres et silencieux ». Ces deux expressions suggérent au lecteur que les
jeunes volontaires sont manipulés et leurs agissements doivent étre tenus secrets. Le lecteur
ne manquera pas de faire le lien entre ce qui est décrit dans ces deux passages et la menace

islamiste qui prend de I’ampleur dans le monde d’aujourd’hui.

Nous concluons que la description effectuée grace au point de vue du personnage principal
participe au rble assigné au second plan : transposer le climat malsain de I’intrigue dans le
texte. Elle sert alors & incruster chez le lecteur un sentiment de terreur que le regard d’ Ati rend
plus vivace et vrai. Nous avons donc affaire a une description subjective remplie de lexique
axiologique et stéréotypé pour démontrer la véritable nature de D’esprit religieux. Nous
pouvons par conséquent affirmer que la description participe au discours antireligieux du

roman et constitue pour celui-ci une stratégie discursive, voire méme argumentative.
4.2- Ironie et point de vue du narrateur

2084 est un roman construit autour d’un narrateur extradiégétique, c'est-a-dire un narrateur
qui ne prend aucune part a I’intrigue. Nous avons affaire a un narrateur omniscient émettant
son récit a partir d’une focalisation zéro. Dans de nombreux extraits que nous avons cités plus
haut, le narrateur nous dévoile les réflexions et les pensées assumeées par le personnage. De
temps en temps, le narrateur anticipe le déroulement de 1’histoire et laisse entrevoir au lecteur
certains faits a venir. Pour illustrer ceci, citons le passage suivant ou il est question de la

réintégration d’ Ati apres son retour a Qodsabad :

« Plus tard, longtemps plus tard, il saurait que sa magnifique promotion ne tenait
ni a la sympathie des gens, ni a ses exploits, pas davantage a la bienveillance de
Y6lah mais seulement a la recommandation d’un agent de |’Appareil faite au nom

du tout-puissant ministére de la Santé morale. » (p.78)

Dans le passage ce-dessus, le narrateur se permet une entrave dans sa narration puisqu’il
dévoile un événement censé advenir plus tard dans I’histoire. Vers la fin du récit, le lecteur

découvre d’ailleurs qu’Ati est victime d’une machination depuis sa réinsertion sociale.

233 Voir a titre d’exemple 1’essai d’Alexandre Del Valle intitulé Le Totalitarisme islamiste a I'assaut des
démocraties, Editions Les Syrtes, Paris, 2002.
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Il est cependant important de signaler que cette omniscience n’exclut pas une intrusion
dans le discours du roman. Elle est visible en premier lieu par la relation qu’entretient le
narrateur avec le personnage principal. Le fait que le narrateur entreprend la narration ou,
comme nous I’avons rapporté précédemment la description en s’appuyant sur le point de vue
d’Ati, suppose une certaine connivence entre le point de vue du personnage et celui du
narrateur. Dans quelques cas, le narrateur s’efface complétement par le biais d’un discours
indirect libre ce qui permet au lecteur d’avoir un accés direct a la pensée d’Ati. Ajoutons a
cela le lexique mélioratif utilisé par le narrateur pour parler du personnage. A la page 43, il le

décrit en ces termes :

« A trente-deux, trente-cing ans, il ne savait trop, Ati était un vieil homme. Il
conservait un peu du charme de sa jeunesse et de sa race : il était grand, mince,
son teint clair tanné par le vent mordant des cimes faisait ressortir le vert piqué
d’or de ses yeux, et sa nonchalance naturelle donnait a ses gestes une sensualité
féline. Quand il se redressait, fermait la bouche sur ses dents corrompues et

consentait un sourire, il pouvait passer pour un bel homme. » (p.43)

Puis, ajoute plus loin :
« Hélas pour Ati, les gens de sa race étaient glabres de peau et gracieux de
comportement, et lui I’érait particulierement, ajoutant a cela une timidité de

jouvenceau qui faisait saliver les gros sanguins. » (p.43)

La description du personnage principal comporte ici un lexique axiologique qui le rend
« sympathique » au regard du lecteur : "charme", "sensualité”, "bel homme", les termes
axiologiques ne manquent pas. Ajoutons a cela un ton de compassion a son égard dans le
second passage : le narrateur plaint son personnage d’avoir une « grace » et « une timidité »
qui le rendent vulnérable dans un monde virile et violent. Nous avons dans cette présentation

un effet de pathos suggéré au narrataire surtout et que la maladie d’Ati accentue

Si nous mettons a part la description du personnage qui conditionne sa relation avec le
lecteur, comment peut-on parler de point de vue du narrateur surtout si ce point de vue doit
suggeérer un jugement chez le lecteur ? Pour répondre a cette question, nous parlerons de
« subjectivémes »2** que la narration laisse apparaitre a travers les commentaires ironiques du

narrateur. Dans 2084, quand le narrateur ne s’efface pas pour laisser filtrer la voix et le regard

234 Nous empruntons ce vocable a Emilie Goin.

163



d’Ati, il est souvent le porte-parole du discours religieux de 1’ Abistan ou d’une réalité¢ qui lui

est afférente.

L’une des explications données quant a 1’origine du chiffre 2084 est que c’est une date qui
marque la création de la juste fraternité et de ’Empire. Dans 1’énoncé suivant, le narrateur

I’explique dans ces termes :

« A un autre moment, la date a été rapportée a la fondation de I'Appareil, et plus
avant, a celle de la Juste Fraternité, la congrégation des quarante dignitaires
choisis parmi les croyants les plus sirs par Abi en personne, aprés que lui-méme
avait été élu par Dieu pour ['assister dans la tiche colossale de gouverner le
peuple des croyants et de l’amener en entier dans [’autre vie, ou chacun se verra

questionné par ’Ange de justice sur ses ceuvres. » (p.22)

Dans ce passage, le narrateur se substitue au discours religieux pour donner une explication
a la symbolique de 2084. Mais ce discours n’est pas assumé par le narrateur. Cela se voit au
ton désinvolte, voire détaché qu’il prend pour rapporter cette explication. Nous dirions méme
que le narrateur tente de cacher son désaccord quant a cette explication objective en
apparence. Le discours religieux qu’il présente ne peut que suggérer une absurdité de sa part :
un Dieu qui se dit tout puissant mais qui a besoin qu’on « [’assiste » dans son travail ; un
travail qui consiste a aider les croyants a mourir puisque I’expression « [/’amener a [’autre
monde » n’est qu’un euphémisme a la mort. En plus de cette absurdité, nous décelons une
allusion a travers le chiffre des « quarante dignitaires » qui peut faire référence aux quarante
voleurs d’Ali Baba. Cette allusion est d’ailleurs renforcée par le registre moqueur du narrateur
quand il qualifie les dignitaires de « srs ». Nous reconnaissons donc un effet de polyphonie
puisque le narrateur disqualifie le discours religieux qu’il prend a sa charge sans pour autant

[’assumer.

D’autres proc€dés ironiques se retrouvent a travers tout le roman. Le prophete Abi est

présenté de la sorte au début du récit :

« On savait bien qu’Abi était un homme, et des plus humbles, mais il n’était pas un
homme comme les autres, il était le Délégué de Yo6lah, le pére des croyants, le chef
supréme du monde, enfin il était immortel par la grdce de Dieu et I'amour de
[’humanité ; et si personne ne l’avait jamais vu, c’était simplement que sa lumiere
était aveuglante. Non, véritablement il était trop précieux, [’exposer au regard du

commun était impensable. » (P.30)
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Dans cet extrait, le narrateur décrit Abi et ce qu’il représente en Abistan en se positionnant
du point de vue du discours religieux. Cependant, nous pressentons une exagération feinte de
son image au sein de I’Empire a travers les expressions : ""pas un homme comme les autres”,
"chef supréme du monde", "immortel”, "sa lumiére aveuglante”, "trop précieux". C’est une
série d’hyperboles qui conferent au discours du narrateur un aspect de risible et de ridicule. Le
procédé de I’hyperbole est donc mis au service d’un registre ironique qui suggeére le contraire
de la mise en valeur du prophéte Abi. C’est bien une dévalorisation de ce personnage
mystique dont il est question ici, et par ricochet la religion dont il est le symbole. De plus, la
valorisation apparente d’Abi s’autodétruit elle-méme puisque le narrateur précise que

« personne ne [’avait jamais vu ». Ce dernier commentaire confirme I’ironie du discours.

A plusieurs reprises dans le récit, le narrateur se livre a des descriptions détaillées qui
s’apparentent a ce que Marc Bonhomme désigne par « une énumération chaotique »2%°, Pour
illustrer ceci, nous proposons 1’extrait suivant ou est décrit 1’ Abigouv, le coeur de Qodsabad et

le centre du pouvoir religieux :

« Voici ce que fut la traversée de Qodsabad, peu de bonnes choses en veérité au
regard de son immensité et de son statut de cité multimillénaire et mille fois sainte
: des bains de foule harassants, des passages obligés par toutes les mockbas
trouvées sur le chemin, des contr6les a tous les carrefours, des cérémonies pieuses
a la chaine, des jamborees improvisés de candidats au pélerinage, parfois des
échauffourées et des arrestations spectaculaires, des Regs, des fous, des gens
recherchés ; c’était aussi des spectacles déprimants : des condamnés qu’on
trainait au stade, des convois de prisonniers en route vers les camps et les bagnes ;

¢ était aussi des arréts obligatoires devant les nadirs » (p.148)

Le narrateur dans ces lignes procede a une énumération du quotidien de I’Abigouv. Le
lecteur découvre alors le chaos qui regne dans la cité présentée avec exagération au début de
I’énoncé comme « mille fois sainte ». La description péjorative que fait le narrateur contredit

cette particularité de la ville.

Pour finir notre démonstration de I’ironie dans le roman, nous ne manquerons pas de citer
un dernier passage ou le narrateur rapporte la relation entre 1’abilang et les renégats de

I’Empire :

235 Marc Bonhomme, Les figures clés du discours, Editions Seuil, Paris, 1998, p.84
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« La langue sacrée n’exercait aucun effet sur elle [la population des Régs] méme si
on lui versait tout le Gkabul dans [’oreille. Dirait-on qu’elle n’agissait que sur les
croyants ? Ce n’était pas recevable, le Gkabul est universel et Yolah est le maitre
de l'univers en son entier, comme Abi est son Délégué exclusif sur terre. Le sourd

est bien celui qui n’entend pas. » (p.111)

Si nous avons ajouté ce passage, c’est parce qu’il présente une variante de 1’ironie que
Philippe Hamon désigne par « ironie syntagmatique »**°. L’extrait met en exergue une
contradiction entre le pouvoir absolutiste de Yolah qui entend étre « le maitre de l'univers » et
la population des Regs qui échappe a ce pouvoir religieux. Le passage en question souligne
donc une incohérence entre la prétention toute puissante de la religion et la réalité du monde

insinuée par la présentation du narrateur.

Pour conclure, I’ironie est concrétisée dans le roman a travers de nombreux procédés : la
polyphonie, 1’allusion moqueuse, ’euphémisme, les hyperboles, 1I’énumération et I’ironie
syntagmatique. Ce discours ironique nous permet d’affirmer la subjectivité du discours
assumeée par un narrateur omniscient. Ces subjectivemes véhiculent a 1’égard de la religion
une prise de position qui s’apparente a une critique, voire méme a une opposition a son
encontre. Nous pouvons conclure que le point de vue du narrateur, au méme titre que celui du
personnage ou de la description, est au service du discours antireligieux du roman qui se

concrétise de maniere implicite a travers cette stratégie argumentative qu’est 1’ironie.
Pour conclure

Lors de ce chapitre, nous avons pu voir I’importance du lexique en tant que stratégie
discursive et argumentative de 2084. A travers I’invention de néologisme et par le biais d’un
langage fictif, nous avons constaté que le lexique spécifique de 1’abilang répond a ’ambition
d’originalit¢ du récit sansalien. L’allusion a la langue arabe et sa référence au novlang
concrétisent cette originalité mise en ceuvre par 1’auteur afin de mener a bien le discours
antireligieux. La double fonctionnalité de I’abilang nous a démontre ainsi que le lexique peut
participer a ’instauration de ce contre discours. Il nous permettra d’aborder par la suite les

relations transtextuelles du roman

S’agissant du reste du lexique, nous avons également constaté son importance notamment

a partir du second plan de la narration. La description, I’ironie et la double perception du

236 |bid.
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narrateur et du personnage introduisent de facto un lexique axiologique subjectif qui traduit
un jugement de valeur servant le discours antireligieux du récit. L’effacement du narrateur au
profit des protagonistes ainsi que sa subjectivité implicite sont autant d’éléments qui
introduisent la subtilité du contre discours religieux de 2084. Nous dirons par conséquent que
le second plan joue un réle essentiel pour assurer I’inscription argumentative et contre
discursive du récit.
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CHAPITRE CINQ.

L_exigue et référentialité dans le Silence de

Mahomet
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Introduction

Dans le deuxieme chapitre de la seconde partie, nous nous intéresserons a la pratique
énonciative et lexicale dans Le Silence de Mahomet. Sachant que ces deux pratiques
constituent en soi des stratégies discursives et/ou argumentatives dans le récit, nous
commencerons par aborder I'importance du lexique arabe avant de passer au lexique
axiologique. Celui-ci concernera d’ailleurs 1’éthos des personnages narrateurs et leur point de

vue dans leurs récits respectifs.

A partir de ces deux ¢éléments d’analyse, nous verrons aussi I’impact de la référentialité
dans le roman. Elle sera particulierement reliée aux jugements de valeur des instances
narratives, a leur lexique utilisé (subjectif et stéréotypé) et a I’influence sur la perception du

lecteur.
1- L’importance du lexique dans le roman

Proposer une version romanesque de la vie du prophéte de I’Islam est une entreprise qui ne
manquera pas de susciter des interrogations tant de la part d’un lecteur occasionnel que celle
d’un chercheur. Mais pour que cette version romanesque soit creédible tant par sa référence
historique que pour le discours sur la religion qui lui est inhérent, le lexique sera déterminent
pour ce méme discours. Il conditionnera 1’idéologie du roman et sa dimension argumentative

au service d’un contre discours religieux.

Avant toute chose, nous devons signaler que I’importance du lexique propre a I’imaginaire
de I’Islam et a la période historique (qui correspond a la prédication du prophete) est visible
de maniere explicite dés le glossaire situé en amont du récit. Dans la premiere partie, nous
nous sommes intéressé a la paratextualité en tant qu’élément narratologique qui nous a permis
de parler de discours antireligieux dans le roman de Bachi?*’. Nous avons abordé lors de cette
étude la question du glossaire comme élément paratextuel qui inscrit le récit dans une
perspective historique en légitimant toute déviation du discours religieux officiel. Le glossaire
sert & recréer I'univers d’ou a surgi I’Islam et instaure un imaginaire qui sera & méme de

reproduire 1’atmosphére de la péninsule arabique du temps du prophéte.

Ce premier point que nous avons déja constaté nous amene a un second point qui est la

référentialité a plusieurs niveaux du lexique (arabe ou francais) utilise par les quatre

237 \/oir le second chapitre de la premiére partie.
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narrateurs dans leurs récits respectifs. Et c’est sur ce second point que nous allons baser
I’essentiel de notre réflexion a propos du langage dans Le Silence de Mahomet en raison de
son importance pour la concrétisation du discours antireligieux du roman et surtout comme
stratégie argumentative pour la mise en place de ce type du discours. Mais avant d’entamer la
partie essentielle de la présente étude, nous proposons d’exposer dans un bref préambule les
traces apparentes ou a peine sous-jacentes de cette reférentialité qui apparait tantot dans le

récit fictif et historique, tantot dans le discours de I’ceuvre.

De prime abord, le glossaire qui comprend des noms propres en langue arabe ainsi que
quelques noms communs constitue un €lément d’imitation, voire un lien entre le roman de
Bachi et les chroniques musulmanes ou occidentales qui retracent la vie du prophéte. Si nous
parcourons les chroniques de Tabari (dont la traduction a été réalisée par Hermann Zotenberg)
ou les biographies historiques de Roger Arnaldez et Watt, ou encore les romans historiques
dont I’objet principal concerne la vie du prophéte de I’Islam (ou bien juste une partie) a
I’instar de Loin de Médine d’Assia Djebbar, nousconstatons que plusieurs concepts clés sont
maintenus en arabe. Cela permet d’abord au lecteur de s’introduire dans 1’imaginaire propre a
la période préislamique et Bachi en use ainsi pour le méme but. Le lexique arabe permet
ensuite a ’auteur de positionner son récit dans une posture biographique, voire historique
comme toutes les chroniques. In s’agit donc plus qu’une imitation, c’est une réécriture?*® de

cette Sira d’ou I’importance d’un tel lexique « spécialisé » dans Le Silence de Mahomet.

En deuxieme lieu, étant donné que nous abordons la question du glossaire des termes
arabes, nous ne pouvons pas éluder la question des autres mots arabes qui ne figurent pas dans
le dit glossaire. Méme s’ils n’ont pas fait I’objet d’une définition par 1’auteur dans la liste,
nous avons jugé utile de nous y intéresser. Dans les quatre récits, nous avons relevé la
présence des mots suivants que nous tenterons de définir selon leur utilisation dans le

texte?d
Balqgis : nom arabe pour désigner la reine de Saba.

Al-Bourag : monture ou cheval blanc qui permet au prophéte de traverser les cieux.

238 A ce niveau de notre raisonnement, nous nous permettons de parler de réécriture historique dans la mesure ou
nous avons démontré dans toute la premiere partie la contradiction de la version biographique proposée par
Bachi par rapport aux autres chroniques musulmanes et parfois occidentales ce qui constitue rappelons-le un
discours antireligieux. Nous ne manquerons pas de revenir sur la concrétisation de cette réécriture lors de nos
prochaines analyses.

239 Nous avons relevé ces termes selon leur occurrence dans le texte et non par ordre alphabétique. Cela
correspond mieux a la progression du roman a travers les quatre récits des personnages narrateurs.
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Khamr : qui signifie vin en arabe.
Hira : colline sur laquelle le prophéte montait pour s’isoler et méditer.
Bay’a : serment d’allégeance que les musulmans prétent a leur caid.

Aman : ce mot désigne a la fois la protection qu’un notable donne a un autre homme et

peut aussi signifier le serment d’allégeance qu’on peut témoigner pour un chef.

Minbar : estrade comprenant six marches sur laquelle le prophéte (ou le calife) montait

pour faire son préche a I’auditoire.

Ridda : nom pour désigner la Guerre d’Apostasie qui s’est déroulée durant le califat
d’Abou-Bakr.

Mala : ce mot désigne le comité gouvernemental constitué par les notables et les plus

vénérables mecquois pour diriger les affaires de la cité. 24
Hijra : nom pour désigner 1’Hégire.
Ruouah : nom pour désigner une femelle démoniaque ou un esprit maléfique féminin.

Djizya : ¢’est ’impo6t dont doivent s’acquitter les non-musulmans afin de bénéficier de la

protection musulmane et de la liberté pouvoir pratiquer leur religion.
Mouhajjiroun : nom qui désigne les Emigrants a Médine.
Houris : ce sont, selon I’appellation coranique, les femmes du paradis.
Litham : c’est un tissu pour cacher le visage aussi bien chez la femme que chez ’homme.

Achoura : dixieme jour du premier mois de Mouharam désignant une féte commeémorant
entre autre le sauvetage du peuple israélite et de Moise par Dieu et la destruction de

Pharaon?*?.

Fourgan : nom qui signifie littéralement séparation. Il désigne souvent la bataille de Badr

ou la communauté musulmane a pris 1’ascendant sur la tribu de Qouraych. Mais ce mot

240 1 e mot Hilf défini dans le glossaire du roman signifie la méme chose sauf qu’il peut aussi désigner une
alliance ou une fédération.
241 | a tradition musulmane impute a cette journée d’autres événements religieux.
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désigne surtout la séparation définitive entre la communauté musulmane et la communauté

judaique dont le prophete s’est délié a jamais.
Bayt : vers poétique en arabe.
Ksar : palais en arabe. Ce mot désigne dans le roman le palais des notables juifs a Médine.
Sakieh : arrosoir en arabe.
Iblis : Satan en arabe.

A quoi sert donc précisément le lexique arabe dont nous venons de faire I’inventaire ? Ces
mots arabes interviennent dans le roman de facon a constituer une référence intratextuelle a
chacun des quatre récits. Pour étre plus précis, ils ont un rapport direct au cotexte de chaque
récit. Dans le récit de Khadija ou il est question de la période préislamique et ou le prophéte
cherche encore comment il sera le predicateur de son peuple, nous retrouvons donc les termes
Al-Bouraq ou Hira. Ces termes designent respectivement la créature céleste que le prophete
voit en songe avant la révélation et la grotte qui lui a servi de lieu de méditation qu’il

pratiquait avant I’Islam?#2.

Dans le récit d’ Abou Bakr, nous pouvons relever les mots : Bay'a, Aman, Minbar ou Ridda
qui font référence a un lexique propre a la thématique de la guerre et surtout du pouvoir. Ce
sont la deux thémes de la trame qui rythment et conditionnent le récit du personnage
narrateur. Nous retrouvons d’ailleurs la méme thématique comme leitmotiv dans le récit de
Khalid Ibn Al Walid qui utilise lui aussi les termes de Bay’a, Aman et Ridda en plus de ceux

de Djizya et Mala.

Quant au dernier récit, celui de Aicha, nous y retrouvons surtout les termes Achoura, Ksar
et Fourgan qui démontrent I’'importance de la question juive et 1’adversité que rencontre le

prophéte de la part des tribus juives a Médine?*.

242 | a signification de ces deux termes ainsi que les autres qui vont suivre dans notre raisonnement est présente
dans le texte de Bachi. Cette précision nous parait nécessaire car dans le discours islamique et chez la majorité
des chroniqueurs musulmans ou occidentaux, Al-Bouraq par exemple ne s’est jamais révélé au prophéte avant la
révélation divine, ce n’est que durant le Voyage Nocturne que le prophéte a parlé de cette créature céleste. Voir a
ce propos, les chroniques de Tabari et Mahomet par Roger Arnaldez.

243 Pour plus de détails sur le contenu des quatre récits et les sujets majeurs abordés par les quatre personnages
narrateurs, voir la premiere partie, chapitre trois, le résumé des quatre récits.
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Ce lexique arabe qui ne figure pas dans le glossaire, mais apparait tout au long du roman
permet de constituer un champ lexical spécifiqgue a chaque thématique abordée dans les
différents récits. En d’autres termes, grace a ce lexique nous pouvons déduire le centre
d’intérét de chaque narrateur dans ses prises de parole respectives. Ce constat ne manquera
pas de nous intéresser lors de notre analyse énonciative. Elle nous servira aussi de base pour

organiser notre étude sur la référentialité du roman.

En dernier lieu, sachant que les quatre récits qui composent le roman sont assumés par
quatre personnages narrateurs qui dévoilent une part de la vie du prophete, chacun avec sa
propre perception des choses et son propre point de vue, nous ne pouvons ignorer la question
de la subjectivité du langage que nous constatons tout au long du roman. Cette subjectivité
implique comme nous le verrons dans la suite de notre étude la présence d’un lexique
axiologique et d’une référentialité multiple. Nous tacherons d’ailleurs de la définir et de
relever les lieux ou elle se manifeste durant notre raisonnement a travers les stratégies

lexicales des quatre reécits.

A titre d’exemple, nous retrouvons dans les quatre récits des positionnements différents de
la part des quatre personnages sur la vie du prophete ou la religion musulmane. Chacun
raconte des faits selon ses propres jugements de valeurs et sa propre idéologie. Souvent la
divergence des points de vue implique une contradiction vis-a-vis du discours religieux®*. Par
exemple la remise en question de T’illettrisme du prophéte, celle des événements miraculeux
survenus durant sa prédication, les allusions a quelques manquements moraux de sa part. Tout
cela implique une référence a la polémique occidentale concernant le prophéte et a la
problématique islamiste actuelle. Ces deux derniers points constitueront une part importante

de notre réflexion sur le lexique du roman.

Ainsi, la référentialité du roman établie sur la base d’éléments explicites, nous rentrons
dans le vif du sujet a propos de I’étude lexicale du Silence de Mahomet. Afin de ne pas égarer
le lecteur dans les dédales d’une argumentation qui nécessite la mise en perspective de
plusieurs points a la fois, nous diviserons notre analyse en deux temps. D’abord I’énonciation
comme seule garante d’une approche lexico-sémantique des jugements de valeurs présents
dans les récits. Puis le lexique stéréotypé qui, a notre sens dévoile mieux la question de la
référentialité plurielle, point crucial dans la mise en place des stratégies du discours

antireligieux du roman.

244 \/oir le second chapitre de la premiére partie.
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2- Le jeu énonciatif dans la perspective lexicale

L’étude énonciative et les foyers de 1’énonciation sont devenus, depuis leur avénement
suite a la période structuraliste, des concepts clés pour une analyse du discours tant en
sciences du langage qu’en littérature. Les différents champs d’analyse ouverts grace a cette
étude comme les points de vue, la polyphonie, le dialogisme ou encore I’esthétique de la
réception sont devenus des éléments essentiels pour une réflexion compléte, que ce soit dans

une perspective lexicale, sémantique et méme sémiologique.

Dans le cas de notre corpus, ce n’est pas I’énonciation en tant qu’acte individuel et
I’utilisation de la langue qui nous intéresse, c’est surtout la perspective interactive qui nous
importe dans le cadre d’une étude lexicale centrée sur la référentialité¢ et la dimension
argumentative du discours. En somme, c’est la multiplicité de ’acte illocutoire et la situation

énonciative qui nous permettront d’appréhender cette notion pour notre présente analyse?*.

Nous aborderons donc I’étude énonciative, d’abord, par rapport aux instances énonciatives
sachant qu’elles constituent la concrétisation des différents actes illocutoires et surtout pour
leur importance dans le discours du roman. Ensuite, nous nous focaliserons sur la
référentialité et le lexique axiologique selon les différents points de vue des quatre sujets

énonciateurs du roman.
3- Les instances énonciatives et leur éthos pour le discours du roman

Si nous avons déja abordé la question des personnages narrateurs au sein de 1’ceuvre ainsi
que leur role pour Iintrigue®®®, 1’étude lexicale nous pousse a aborder cette fois-ci la
problématique de I’énonciation et par extension celle des voix énonciatives. Il nous faut
toutefois préciser que dans le cas de notre problématique autour du discours antireligieux,
nous avons choisi d’aborder 1’énonciation comme stratégie discursive et argumentative plut6t
gue comme un élément de la narratologie, tant I’utilisation des voix énonciatives est cruciale

pour la tenue d’un contre discours religieux.

Rappelons que pour Le Silence de Mahomet, les voix énonciatives sont divisées de maniére
explicite en quatre instances narratrices Khadija, Abou Bakr, Khalid Ibn EI-Walid et Aicha.

Sachant que chacun de ces quatre personnages prend a tour de rdle le statut de narrateur pour

245 \oir a ce propos le chapitre intitulé « Discours et Enonciation » de 1’ouvrage de Denis Bertrand, Précis de
Sémiotique Littéraire, Nathan Université, Paris, 2000, pp. 61-63.
246 \/oir le chapitre trois de la premiére partie.
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parler de leur époux, ami ou commandant qui est le prophéte de 1’Islam, nous commencerons

par le statut de ces quatre voix de narration.

Il est évident pour nous que les personnages narrateurs occupent le statut d’intradiégétique-
homodi¢gétique puisqu’ils sont partie prenante de 1’histoire qu’ils rapportent a la premiére
personne du singulier « je ». Autrement dit, les personnages narrateurs sont impliqués
directement dans la narration qu’ils effectuent soit de maniére simultanée, soit de fagon
ultérieure. Nous avons donc une alternance entre une narration simultanée et une narration
ultérieure dans tous les récits du roman. Elles apparaissent respectivement lorsque les
narrateurs rapportent des faits au méme moment que leur prise de parole, ou alors ils font un

retour en arriére et racontent des événements au passé.

Afin d’illustrer nos paroles, voici un extrait du récit de Aicha ou le passage d’un type de

narration a un autre y est clair :

« Je suis a présent plus vieille que Khadidja a [’heure de sa mort, bien plus ; et
cette grande dame, qui m’effrayait jadis, méme si je ne l’avais jamais connue, me
semble & présent une petite fille perdue dont il faut chérir le souvenir, une image
jolie et sainte. Comme je m’en veux a present, jalouse et béte que j’étais, de I’avoir
moquée devant mon bien-aimé. Que sont-ils tous devenus aujourd’hui ? De petits
étres perdus dans les remous du temps et de la mémoire. Oui de tout petits enfants
morts. ». (p. 388)

Dans ces paroles que I’on retrouve vers la fin du récit, nous remarquons le paralléle qui est
fait par la narratrice entre I’avéenement des faits racontés ultérieurement et 1’actualisation de sa
narration au moment ou elle rapporte les dits faits. Ceci est visible dés la premiere phrase a
travers la locution adverbiale « a présent » utilisée a deux reprises et se confirme dans son
interrogation par ’adverbe « aujourd’hui », les deux contrastent avec les paroles précédentes.
Le parallele est aussi visible a travers la comparaison que fait la narratrice dans son
monologue entre les sentiments qui I’animaient « jadis » et les sentiments qui 1’animent au
moment ou elle se les rappelle et les confie a son lecteur. Si avant, elle jalousait toutes les
autres épouses du prophéte afin de garder pour elle uniquement I’attention et ’amour de son
« bien-aimé », aujourd’hui c’est une femme qui parle avec sagesse mais surtout avec
mélancolie, voire une certaine nostalgie et non moins de regret pour les étres qu’elle
« répugnait » autrefois. C’est également le changement du temps verbal qui souligne

davantage ce va-et-vient entre cette double narration: le présent de I’indicatif brise ainsi
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I’enchainement événementiel pour faire entendre au lecteur - sans le filtre de ’intrigue - la
voix de la narratrice qui devient plus explicite a travers I’embrayage énonciatif marqué par le

« je » narrateur qui est mis en relation avec le temps présent.

Cette double narration qui caractérise la présence d’un narrateur impliqué dans I’intrigue
romanesque est favorisée par les traits du monologue ou encore des mémoires dont sont
imprégnés les quatre récits. Tous les événements rapportés sont donc soumis & la subjectivité
du narrateur qui choisit, selon son désir de raconter tel événement plutét qu’un autre, de
donner ses impressions pendant 1’événement et apres I’événement comme c’est le cas pour le
passage précédent. Enfin le narrateur peut aussi porter un jugement sur un fait ou un
personnage quelconque comme le fait Aicha par exemple en ce qui concerne les autres

COEpouses.

On pourrait donc se demander si I’historicité absolue revendiquée par I’auteur a travers son
roman ne se retrouve pas ainsi altérée voire détruite par 1’auteur lui-méme en laissant libre
court a la subjectivité des voix narratrices. Cela ne saurait étre aussi aisé lorsqu’on constate le
choix des quatre narrateurs du roman tout en considérant 1’éthos pré-discursif et discursif qui
les caractérise. En effet, un texte est rarement séparé des locuteurs qui concrétisent son mode
énonciatif. En partant de 1a, il est difficile de ne pas aborder la question de 1’éthos des

narrateurs du roman. La notion de I’éthos est définie par Ducrot comme :

« Les meaeurs que l’orateur s attribue a Ilui-méme par la facon dont il exerce son
activité oratoire. 1l s’agit (...) de ['apparence que lui conferent le débit,

/’intonation, chaleureuse ou sévere, le choix des mots, des arguments. »24!

Nous comprenons par cette définition que I’énoncé doit étre associé a son énonciateur?*

puisque ce dernier est impliqué - de prés ou de loin - a son texte et au discours qu’il véhicule.
La notion de 1’éthos nous permet donc de voir le degré d’implication des instances narratives
aux propos tenus dans les quatre récits. Mais surtout, elle nous permet d’évaluer la prise de

parole des narrateurs par rapport au discours dominant du roman.

Avant toute chose, il nous faut préciser que les quatre personnages narrateurs bénéficient
d’un poids considérable et d’une image préalable dans I’imaginaire musulman : ils sont

considérés comme crédibles au sein de la doxa religieuse. C’est ce que Dominique

247 Cité par George Eliah Sarfati, Eléments d analyse du discours, Editions Nathan, Paris, 1997, p. 111.
248 Nous parlons ici de 1’énonciation narrative qui n’est pas la méme de ’auteur. Celle-Ci sera abordé a travers
1’éthos auctorial et troisieme partie du travail.
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Maingueneau désigne par « [’éthos catégoriel »**° tant la prise de parole est associée de
maniére stéréotypique a celui qui la prend. Ainsi, qui pourrait raconter mieux que quiconque
la vie intime du prophéte si ce n’est ses femmes ? Qui pour raconter la période précédant la
révélation et ses voyages en tant que commergant si ce n’est Khadija sa premiére et seule
épouse pendant plus de deux décennies, ou Abou Bakr son compagnon de toujours ? Qui
pourrait raconter I’Hégire et la prise de pouvoir a Médine si ce n’est Aicha et son pére (Abou
Bakr) ? Enfin, qui pourrait raconter le génie militaire et stratégique dont a fait preuve le
prophete pour porter I’Islam jusque dans des contrées les plus lointaines de I’Arabie si ce

n’est Khalid Ibn EI-Walid qui en était le principal artisan ?

Cette place privilégiée des quatre narrateurs dans la Sira du prophete nous la ressentons
dans le roman. Parfois c’est le personnage lui-méme qui se 1’accorde de maniére explicite

comme Aicha qui déclare d’emblée en amont de son récit :

« Je fus la meilleure épouse de I’Envoyé de Dieu ; je comptais les qualités les plus

franches et les plus belles. » (p. 297)

Ou encore Khalid 1bn EI-Walid qui vante dés les premieres lignes de son récit son role

déterminent dans la gloire de I’Islam en confiant a son lecteur les paroles suivantes :

« Je n’ai pas a me défier de mon armée ; elle est plus forte parce que je suis
parvenu a lui inculquer une foi plus grande que celle que lui inspire Dieu. »
(p. 195).

L’autoglorification de ces deux personnages narrateurs peut étre classée dans la catégorie
de « [’éthos dit ». Elle consiste selon les théoriciens de la pragmatique en une déclaration
explicite de I’énonciateur qui définit lui-méme son statut dans ’acte d’énonciation®®°. En ce
sens, ces deux déclarations permettent une lecture des deux récits sur la base de cet éthos

proclamé quant a leur crédibilité et leur importance dans la Sira du prophete.

Nous retrouvons d’ailleurs le méme discours d’autoglorification chez Khadija et Abou-

Bakr mais il est d’un degré moindre méme s’il s’effectue également dans la perspective d’un

249 Dominique Maingueneau, «Le recours a 1’ethos dans 1’analyse du discours littéraire », Fabula / Les

colloques, Posture d'auteurs: du Moyen Age a la modernité, URL
http://www.fabula.org/colloques/document2424.php, page consultée le 24 ao(t 2018.
250 1pid.
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éthos dit. Voici ce que déclare Khadija & propos de la protection d’Abou Talib pour son neveu

Mohammad:

«J'apprends qu’Abou Talib, entré en agonie, refuse toujours de devenir
musulman. Que Dieu le protege et le garde ! Il fut pour Mohammad son plus fideéle
soutien aprés moi. » (p. 91).

Dans ce témoignage, ce sont les deux derniers mots « aprés moi » qui permettent au lecteur
de mesurer I’'importance de Khadija dans la vie et le parcours du prophéte. Si I’histoire atteste
de I’inflexibilité d’Abou Talib?®! pour protéger le prophéte et sa religion (bien qu’il n’y ait
pas adhéré), Khadija par ces deux mots vient se positionner encore plus haut puisqu’elle
considere le soutien d’Abou Talib comme second par rapport au sien. Ceci confirme 1’éthos
dit qui, bien qu’il réside seulement dans les deux derniers mots de I’extrait, suffit a faire valoir

les paroles de la premiere épouse du prophete.

Abou Bakr quant a lui rappelle dans son récit son role pour I’Islam en affirmant avec
certitude :

« Je sais, moi, Abou Bakr, premier calife de [’Islam, je sais que je resterai dans la

mémoire des hommes comme celui qui accompagna Mohammad. Je resterai

comme son premier et seul ami, jusqu’a la fin des temps » (p. 122).

Cette confession sur un ton prédicatif voire prophétique démontre le poids que détient ce
personnage dans I’histoire de I’Islam. Mais la mise en avant de la personne du narrateur par la
répétition du pronom « je » et I’accentuation emphatique a travers ce « moi» personnel
démontre surtout 1’éthos discursif et pré-discursif qui met en valeur le témoignage et le récit
d’ Abou Bakr. 2%

Parfois, ¢’est un autre personnage narrateur qui témoigne de la place d’un autre dans la
biographie du prophete. Par exemple, Abou Bakr parle de Khadija comme la protectrice de
son époux. Il présente Khalid Ibn EI-Walid comme le meilleur général de I’armée musulmane

et aussi décrit sa fille Aicha comme I’étre le plus chéri par le prophéte. Nous retrouvons ce

251 Pour I’histoire, Abou Talib ne s’est pas converti a I’Islam mais il a toujours apporté son soutien au prophéte et
a ses partisans. Pour cela, il a été banni avec les musulmans et il est mort en étant privé de sa gloire de chef de
son clan. Voir Tabari, Mohammed sceau des prophétes, Op.cit, p.78

252 Si nous parlons de I’ethos pré-discursif pour les quatre personnages narrateurs c’est parce que tout lecteur
ayant un minimum d’information sur la vie du prophete et I’histoire musulmane recevra leurs récits respectifs sur
la base de cette image préalable et de cette place octroyée par 1’Histoire.
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genre de témoignage chez tous les narrateurs qui confirment leur importance respective pour

I’Islam et son Messager.

Néanmoins, c’est « [’éthos montré » contrastant avec « [’éthos dit » - tout en I’affirmant -
qui prend le relais et rend compte de la place occupée par les narrateurs dans la Sira.
Contrairement & « [’éthos dit », « [’ethos montré » est visible entre les lignes mais jamais
déclaré de maniére ouverte et explicite®®. Voici a titre d’exemple ce que confie Abou Bakr

sur les songes que le prophete fait avant la révélation :

« J’espérais qu’il ne partageait pas ses songes avec d autres que moi. J' avais peur
qu’on le prit pour un fou, tourmenté par ses djinns. A Mekka, ce genre de
réputation était fatal. Moi je le croyais parce qu’il s entretenait de ses visions avec
moi ; il me les dépeignait dés qu’elles advenaient. Il n’en parlait méme pas a

Khadidja, qui était sa femme, et sa plus fidéle conseillére pourtant ». (p. 121)

Dans cet extrait, le narrateur en abordant le theme des visions de son ami se vante d’avoir
été son unique confident. Il se dépeint ainsi de maniere implicite comme le fidéle ami du
prophéete avant méme la révélation divine partageant jusqu’a ses secrets les plus intimes alors
que sa femme n’y avait pas droit. Le narrateur assure aussi que les songes du prophéte aussi
bizarres et insolites qu’ils fussent, il ne les a jamais mis en doute. Ceci est une allusion au
surnom donné a Abou Bakr « E¢-ciddiq » qui veut dire littéralement le croyant ou le fidele.
Le surnom lui est donné car il a toujours selon les traditions cru le prophete du premier coup
sans aucune hésitation®*. Ce passage est imprégné par conséquent par un éthos montré
puisque le lecteur conclut par lui-méme de la place du narrateur dans la vie du personnage

principal.

Nous retrouvons par ailleurs dans les quatre récits un choix sélectif et subjectif des
événements racontés car les narrateurs optent pour certains evénements plutdt que d’autres, ce
qui signifie qu’ils mettent en valeur des faits tout en laissant dans I’ombre d’autres. Ou bien
alors ils insistent sur tel événement et ne font que mentionner I’autre ou y font allusion. En ce
sens, si Aicha mentionne quelques-unes des autres épouses du prophéte, c’est pour mieux
parler de I’amour que lui portait comme le démontre le passage que nous avons relevé plus
haut. Ou encore, si Abou Bakr aborde le théme du pouvoir et sa succession au prophéte, c’est

pour rappeler a ses détracteurs que sa nomination s’est faite par les plus valeureux

253 Dominique Maingueneau, Op.Cit.
254 \/oir a ce propos la conversion d’Omar selon les chroniques de Tabari Op.Cit, pp. 70-75.
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compagnons du prophéte et non de son propre désir. Ces exemples impliquent la présence

effective d’un ethos montré, suggéré au lecteur de maniére implicite.

Les deux dimensions de 1’éthos que nous retrouvons dans les quatre récits, c’est selon nous
une maniére pour Bachi de crédibiliser son propre discours. En faisant appel a ces
personnages historique pour son roman, l’auteur s’inspire de la tradition musulmane qui
considére par exemple qu’Aicha est ’épouse préférée du prophete ou que Khalid Ibn El-
Walid est I’homme fort et le principal commanditaire des victoires islamiques. Cependant,
cette réferentialité vis-a-vis des traditions musulmanes va au-dela du simple fait que 1’auteur
reprenne a son compte 1’é¢thos des personnages narrateurs tel qu’admis par la doxa afin
d’accentuer la portée historique du roman. Bachi s’inspire de la méthodologie suivie par les
concepteurs de la Sira®® qui consiste a se référer toujours aux contemporains du prophéte.
C’est ce qu’on appelle dans la science du Hadith I’Isndd et le matn, cest-a-dire
respectivement la source qui comporte tous ceux qui se sont transmis successivement le
hadith (la chaine des témoins) ; et le contenu du hadith que ce soit une parole du prophete, un

acte ou encore ses silences?®.

Cette référence est vitale pour toute biographie historique surtout dans un cas qui suscite
beaucoup de débats et de désaccords comme c’est le cas de la biographie du prophete. C’est
d’ailleurs pour cette raison que Farncesco Gabrieli se voit obligé de faire la précision

suivante dans son ouvrage, avant méme d’aborder la vie privée du prophete :

« Cette partie de notre recueil est constituée avec des éléments puisés dans la

tradition sacrée des musulmans (celle des hadiths). »*

Drailleurs, Gabrieli ne manquera pas durant toute la partie qu’il consacre a la vie intime
du Messager de solliciter entre autres les témoignages d’Ali gendre et cousin du prophéte,

Abdallah Ben-Abbas cousin du propheéte, et aussi Aicha son épouse.

Le choix de ces quatre personnages narrateurs est par conséquent loin d’étre fortuit car ils

assurent I’authenticité recherchée par I’auteur pour son roman et 1’incrustent au sein méme de

255 Nous devons préciser que ’imitation de la méthodologie des chroniqueurs musulmans comporte une double
visée illocutoire. Nous ’aborderons lorsque nous traiterons dans le chapitre six de I’hypertextualité.

2% Voir a ce propos I’ouvrage de G.H. Bousquet, L ‘authentique Tradition Musulmane, Choix de Hadiths (El-
Bokharf), Editions Bernard Grasset, Paris, 1964, pp. 16-17.

257 Francesco Gabrieli, Mahomet, Editions Albin Michel, Paris, 1965, p. 302.
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la trame romanesque®®, L étude préliminaire sur I’éthos des instances narratives, leur statut
dans leurs récits et le mode de narration qu’il implique nous permettent alors d’aborder la
problématique de I’énonciation sur la base du discours de chacun d’eux qui est de facto
intrinseque au discours religieux. Autrement dit, I’éthos des énonciateurs permet
I’incorporation du roman dans un champ discursif précis : le discours historique et religieux.
Sachant que la subjectivité narrative est tributaire d’une dimension référentielle, voyons donc

la facon dont cela se concrétise dans le récit.
4- La subjectivité des narrateurs et la référentialité problématique

Lorsqu’on parle de multiplicité des instances narratives, cela implique la présence de
plusieurs points de vue et de jugements de valeurs des sujets énonciateurs. Cela suppose aussi
la présence des effets pathemiques (qui relevent du pathos et du passionnel) et idéologiques
produits par le récit des quatre narrateurs. Dans le cas de notre corpus, les narrateurs
homodiégétiques et 1’illusion générique qui inscrivent les récits dans la sphére du
monologue®® et des mémoires accentuent la relation narrateur — personnage — lecteur. Toute
narration d’un événement ou la mise en valeur d’un trait de personnalité du prophete
conditionnent en ce sens la réception du lecteur (virtuel) ou du narrataire. Que ce soit par
rapport au récit ou alors au personnage central, le lecteur sera amené de facto a émettre un

jugement sur la biographie du prophéte en se basant sur le témoignage des narrateurs.

Ceci dit, avant de parler de I’importance de ces points de vue dans le roman, nous sommes
en droit de nous interroger sur les raisons d’une telle présentation multiple. Selon nous, le
choix de cette plurivocalité de la narration (au lieu d’un narrateur extradiégétique et
omniscient) favorise la dimension historique du roman. En effet, centrer la narration du roman
sur la perception d’un unique narrateur externe a la trame du récit aurait altéré la perspective
biographique de I’ceuvre. De plus, cela aurait défavorisé I’effacement total de 1’auteur, ce qui
au final n’aurait pas servit I’objectivité et I’historicité recherchées dans le roman. Par
conséquent en multipliant les points de vue a travers des énonciateurs avec tout leur poids
historique, ’auteur se met en retrait par rapport a son roman. Il permet ainsi au lecteur de

s’introduire directement dans la trame romanesque et d’adhérer a la fonction testimoniale des

258 Nous avons déja abordé dans la premiére partie au second chapitre I’importance des remerciements pour le
roman sachant qu’ils constituent une bibliographie pour le roman, ce qui confirme I’historicité recherchée par
Bachi. Or, cette historicité absolue nous la retrouvons également dans le choix des narrateurs.

259 Rappelons que les quatre récits se construisent comme des journaux intimes ou les narrateurs s’adressent
directement au lecteur.
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personnages narrateurs. A ce propos, Bourneuf et Ouellet parlent de « vision fragmentaire »

qui permet par sa seule mise en place la tenue d’un récit historique 2°°.

Ce premier constat effectué, nous pouvons désormais aborder la question de la subjectivité
énonciative a travers la référentialité du roman. Nous nous basons pour cela sur deux
dimensions référentielles : celle que nous nommerons la dimension historique qui servira a
dévoiler le discours antireligieux au niveau macro-textuel, puis celle qui est relative au
lexique axiologique qui sera mise en perspective des points de vue et de I’idéologie des

instances énonciatives. Cette derniére concernera le niveau micro-textuel du roman26?,

Aborder la question de la référentialit¢ implique I’inscription sémantique de I’ceuvre a
travers son hors-texte et sa filiation bibliographique, que ce soit d’un point de vue historique
ou lexical. Sachant que Le Silence de Mahomet est considéré comme une réplique
romanesque a la Sira et s’inscrit dans le cadre de la biographie, nous ne pouvons éluder sa
dimension historique, d’autant plus qu’elle souligne le poids de cette multiplicité narrative

dans le roman.

Quant au lexique axiologique, il fait reférence en générale a la question de la subjectivité
dans le discours. Il suppose la prise en considération des jugements de valeurs et des opinions
dont fait part un sujet énonciateur a propos de son objet de discours. On parle en ce sens de
« subjectivemes relationnels » pour désigner les marques subjectives des unités lexicales du
discours. Ces subjectivemes dévoilent le positionnement idéologique et affectif du narrateur
vis-a-vis du personnage. In fine, cela conditionne la maniere dont le lecteur jugera le
personnage présenté par le narrateur??. Ceci dit, le degré de présence ou d’effacement d’un
narrateur détermine cette subjectivité et I’installe un peu plus dans la partie discursive d’un

énoncé plut6t que dans sa partie historique relative au récit.

Cette premiére précision est cruciale pour la suite de notre raisonnement car elle nous
permet de définir le périmétre dans lequel nous allons puiser le lexique axiologique. En effet,

tout énoncé effectue un va-et-vient permanent entre deux pdles : le discours et le récit. Le

260 Roland Bourneuf et Réal Ouellet, /'Univers du roman, Editions Presses Universitaires de France, Paris, 1972,
pp. 92-95. Nous reviendrons sur cette question plurielle de la narration lorsque nous aborderons le genre du
roman. Voir le chapitre sept de notre travail.

261 Cette distinction nous aménera par la suite a nous intéresser & la question de la polyphonie qu’implique la
présence de cette énonciation plurielle. Voir le chapitre suivant de la partie.

262 Voir a ce propos I’article d’Emilie Goin, « Narrateur, personnage et lecteur. Pragmatique des subjectivémes
relationnels, des points de vue énonciatifs et de leur dialogisme », Cahiers de Narratologie [En ligne], 25 | 2013,
mis en ligne le 20 décembre 2013, consulté le 23 ao(t 2017. URL : http://narratologie.revues.org/6797
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premier pble favorise la présence effective et explicite d’un énonciateur tandis que dans le
second celui-ci a tendance a s’effacer?®®. La distinction entre ces deux pdles est importante
pour mesurer la subjectivité d’un narrateur et son importance pour I’énoncé. Le roman de
Bachi n’échappe pas a cette norme car nous retrouvons la superposition de ces deux plans
dans les quatre récits. Afin d’illustrer ce passage du discours au récit, voici deux extraits.

Dans le premier, Abou Bakr commente sa désignation comme successeur du prophéte :

« Je pris sa place pour conduire la priére. C’est lui qui me le demanda ; et
J acceptai. 1l ne faisait plus de doute qu’il me désignait comme son successeur.
Avait-il besoin de mots pour cela? Mohammad privilégiait les actes, non les
palabres. ». (pp. 106 - 107)

Dans ce passage, Abou Bakr commente sa prise de pouvoir apres la mort du prophete. 1l la
justifie pour prouver sa legitimite en tant que premier calife qui lui a succedé. Dans ces lignes,
les traces de subjectivité sont apparentes a travers les marques de la premiére personne du
singulier « je, me » mettant ainsi le narrateur au centre de la narration?®*. Méme si les verbes
au passé simple et a I'imparfait induiraient le lecteur vers un le plan narratif du récit,
néanmoins la dimension argumentative sur la question du pouvoir et la légitimité d’Abou
Bakr indique plutét la présence de la perspective discursive dans I’extrait. Le second passage

que voici est I’enchainement du premier :

« 1l y a bien longtemps, en un autre lieu, quand I’Islam était encore un étranger,
Mohammad était monté seul sur une des collines qui dominaient Mekka. C’était un
homme dans la pleine force de l’dge. Il ne laissait aucune prise a la maladie, non,

pas encore. ». (p. 107)

C’est le retour au récit et au plan historique que nous relevons dans les derniers propos du
narrateur. Le changement de plans est visible a travers deux éléments textuels. D’abord,
I’indicateur de temps au début de I’énoncé « Il y a bien longtemps » qui contraste avec les
propos qui ont été tenus précédemment . Puis ’absence des marques énonciatives remplacées
par le «il» qui renvoie au prophéte. Les deux éléments indiquent I’effacement de

I’énonciateur et le retour du personnage principal au premier plan du récit.

263 \/oir a ce propos George Elia Sarfati, op.cit. pp. 46-47.
%64 | ors de notre étude des personnages, nous avons déja abordé la présence de ces deux plans narratifs mais
selon une autre optique d’analyse. Voir le troisiéme chapitre de la premiére partie.
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Le passage du discours au récit illustré par les deux extraits nous sert a préciser que notre
étude de la subjectivité des narrateurs en rapport avec le lexique axiologique se fera en
priorit¢ dans le premier. C’est dans la partic discursive ou résident les commentaires
(explicites) des narrateurs sur la vie du propheéte et leurs jugements personnels. Rappelons que
leur point de vue ne manquera pas d’influencer le regard du narrataire sur I’Islam et son
fondateur. Cette seconde précision n’exclut pas pour autant la partie récit du roman car elle
dévoile a notre sens une réflexion implicite de la part des narrateurs et affirme leurs

commentaires explicites.

A cette deuxieme précision, nous ajoutons une derniére remarque importante : pour la
tenue de notre raisonnement et I’organisation de notre analyse, nous allons nous baser sur des
principaux thémes qui régissent chaque récit. Lors de la premiere partie, nous avons deja
effectué une présentation des quatre récits du roman et les themes abordes par chacun des
personnages narrateurs. Nous prendrons donc cet indice en compte pour structurer notre étude

et cerner la subjectivité des énonciateurs a travers la référentialité historique et lexicale.
4.1- La spiritualité problématique du prophete

Dans les quatre récits, nous retrouvons le commentaire des narrateurs sur la spiritualité du
prophéte. Dans le chapitre que nous avons consacré a I’Islam vu par 1’Occident, nous avons
rapporté que la spiritualité du prophéte et la foi monothéiste inédite qu’il propose sont source
de polémique. Celle-ci est nourrie entre autre par I’illettrisme douteux du prophéte le fait qu’il
fut influencé par la tradition judéo-chrétienne. Les commentaires des quatre énonciateurs du
roman font allusion a la polémique occidentale en ce qui concerne la spiritualité du prophete.
Nous avons déja relevé dans nos précédentes analyses que le prophéte n’était pas illettré
comme I’affirme son épouse Khadija. D’ailleurs, les autres narrateurs le confirment en se
rapportant a des faits précis. Par exemple, voici ce que raconte Khalid Ibn-EIl-Walid lorsqu’il

a demandé au prophete de s’engager par écrit a le protéger en cas de victoire:

« Mohammad retourna dans la grotte et en ressortit portant sous son bras un
rouleau de parchemin qu’il déroula avant d’en couper un morceau. Il s’assit par
terre dans la position du lotus et, armé de son calame, inscrivit les termes du
contrat par lequel lui, Mohammad, s’engageait a me donner son aman s’il venait a

vaincre tous ses ennemis. » (p. 252)
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Dans cet extrait, nous relevons clairement une contradiction vis-a-vis de la vulgate
historique et du discours religieux®%. Mais ce qui retient notre attention, c’est surtout la
confirmation que le prophéte n’est pas illettré. Bien que ce dernier fait ne soit pas mis au
premier plan de I’extrait ce qui oblige le lecteur a le considérer comme un élément secondaire,
I’implicite discursif est néanmoins édifiant pour la présente étude. Au-dela de I’apparence
objective des propos de Khalid Ibn EI-Walid, son témoignage conditionne la perception du
lecteur qui n’aura d’autres choix que d’arriver a la conclusion suivante : le prophete est

instruit. En quoi cela implique-t-il la référentialité du roman ?

En plus du fait que mettre en doute I’illettrisme du prophete est une contradiction explicite
au discours coranique, il a toujours été soutenu par les détracteurs du prophéte qu’il a lui

méme écrit le Coran. Voici ce qu’écrit Montgomery Watt a ce sujet :

« L’Islam orthodoxe soutient que Mahomet ne savait ni lire ni écrire ; mais cette
affirmation est suspecte au savant occidental moderne parce qu’elle lui parait

énoncée pour étayer que l’existence de son Coran est miraculeuse — ceuvre qu’'un

illettré n’aurait jamais pu faire par ses propres moyens. »*%

Nous comprenons a travers les paroles du chroniqueur que I’analphabétisme du prophéte
est un critére déterminent pour le discours religieux et coranique. Ce qui revient a dire de
maniére logique que toute remise en cause de ce fait est une contradiction a ’encontre de la
doxa musulmane. La critique historienne que cite M.Watt au sujet de I’instruction du prophéte
implique un contre discours religieux, ce que nous avons déja établi dans notre corpus lors de
nos précédentes études. Nous remargquons par conséquent la présence d’un discours référenticl
dans la mesure ou Bachi, tout en faisant appel aux témoignages des quatre personnages
narrateurs, s’inscrit dans la lignée de la polémique occidentale. En remettant en cause ce fait
dans son roman, I’auteur porte préjudice a la version musulmane a I’image de la critique
historiographique. D’un autre c6té, nous retrouvons a ce sujet une dimension argumentative
qui sert a faire valoir I’instruction du personnage Mohammad comme véridique par la logique

des choses. Le passage suivant de Khadija témoigne de la portée argumentative du roman:

« Mon bien-aimé, je le répete encore, savait lire et écrire. Et Waraga lui apprit
méme a lire [’hébreu. Sinon comment aurait-il pu commercer avec tous les

marchands du monde ? Comment aurait-i/ pu s’instruire des croyances des

265 Nous avons déja évoqué le sujet des contradictions lors de 1’étude des personnages.
266 \\/.M.Watt, Mahomet, Editions Petite Bibliothéque Payot, Paris, 1962, p. 37.
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nazaréens et des gens du Livre ? Mohammad était d’une intelligence et d’une
curiosite telles que jamais il n’aurait accepté d’en savoir moins que les autres

hommes. Il lisait donc pendant ses voyages » (p.69)

L’affirmation plus au moins véhémente de la narratrice quant a la capacité de son époux a
lire et écrire a travers la phrase « je le répete encore » ne fait aucun doute. Ce qui retient aussi
notre attention, ce sont les questions rhétoriques tenues par Khadija afin de prouver
’absurdité du contraire. Les dites questions sont biaisées?®’ car elles sont destinées a avoir
une seule réponse déja connue de I’énonciateur: le prophéte n’est pas un illettré. Khadija
répond elle-méme a son questionnement dans la derniere phrase du passage ce qui confirme la
valeur rhétorique de I’interrogation. Le recours a ces questions rhétoriques est une stratégie
argumentative employée par la narratrice afin de faire adhérer le lecteur a son affirmation. De
plus, ce passage et le recours au procéde interrogatif résonnent comme un jugement de
Khadija sur la prétention miraculeuse déefendue par le discours religieux. Ce point de vue
argumentatif relevé dans les propos de la narratrice ne peut qu’influencer de facto le jugement

du lecteur sur ce sujet.

Un autre point est selon nous important a relever concernant la dimension argumentative et
I’illettrisme du prophéte. L’argumentation est une référence aussi a la tradition occidentale et
a la rationalisation du fait religieux entrepris par les chroniqueurs et les historiens
occidentaux. Les propos suivants de Watt confirment cette référence implicite introduite par
Bachi :

« Au contraire, on sait que de nombreux mecquois savaient lire et écrire et [’on
présume par conséquent qu’'un marchand tel que [’était Mahomet avait une

certaine connaissance de ces arts. »°%

Nous remarquons dans les propos de Watt le recours a la déduction logique afin d’infirmer

Iillettrisme du prophéte. L’appel a la logique et la déduction chez Watt nous le retrouvons

267 Nous empruntons cette qualification a Antoire Culioli cité par Ducard, Dominique « Une discussion biaisée :
la question rhétorique dans le débat parlementaire » In : Argumentation et discours politique : Antiquité grecque
et latine, Révolution frangaise, monde contemporain [en ligne]. Rennes : Presses universitaires de Rennes, 2003
(généré le 11 octobre 2018). Disponible sur Internet: <http://books.openedition.org/pur/24846>. ISBN :
9782753538566. DOI : 10.4000/hooks.pur.24846.

268 \W.M.Watt, Op.Cit, p. 37.
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dans les paroles de la narratrice. Ce lien implicite constitue également un discours réferentiel

vis-a-vis de la critique occidentale pour faire valoir le discours antireligieux du roman. 2

La question de I’analphabétisme du prophéte n’est pas le seul élément qui nous permet
d’aborder sa spiritualité problématique. Elle se trouve toutefois reliée a la question de
I’influence judéo-chrétienne qui, selon toute vraisemblance appuie 1’idée que le prophéte est

instruit. Voyons comment se concrétise ce second point.

Dans les deux premiers récits du Silence de Mahomet — ceux de Khadija et d’Abou Bakr —
nous retrouvons la mention des nombreux voyages effectues par le prophéte en Syrie. Durant
ses voyages, il a pu rencontrer des moines et des prétres nazaréens ou juifs?’°. La mention des
voyages du prophete n’est pas significative a moins d’étre reliée a son illettrisme. En effet, le
caractere monothéiste de 1’Islam et la ressemblance de nombreux thémes coraniques avec les
Anciennes Ecritures — tels que les histoires des prophetes, la fin des temps ou encore le
jugement dernier — supposent que le propheéte, instruit par ses connaissances bibliques a pu
concevoir une religion et un livre sacré qu’il a lui méme écrit. Les propos que tient Khadija
quant a la capacité de son époux a lire méme 1’hébreu sont en fait une allusion a cette critique
historique?™*. Nous retrouvons le lien entre les Gens du Livre et le prophéte avant la révélation

dans le témoignage suivant d’Abou Bakr :

« Quand nous arrivames dans un village peuplé de Nazaréens, Mohammad fut
accueilli avec les honneurs tandis que moi-méme j’y fus ignoré. Alors Mohammad
descendit de sa monture et partit avec eux. Depuis sa premiere rencontre avec
Bouhayra, Mohammad avait lié des rapports étroits avec les moines nazaréens ; de
plus il était ’époux de Khadija dont le cousin était Waraka lbn Nawfal, le prétre
de Mekka ». (p. 172)

Dans cet extrait il est fait mention explicitement des liens entre le prophete et la
communauté monothéiste de 1’Arabie a cette époque. Mais nous pouvons lire aussi, de
maniere implicite, que le personnage Mohammad est influencé par la doctrine de la dite

communauté. Le narrateur rend compte de cette influence par le biais de 1’expression

269 Dans le chapitre six de la deuxiéme partie, nous aurons a en reparler de cette référentialité a la critique
historique mais suivant un autre point d’analyse.

270 Nous avons déja fait mention de ces passages qui rapportent les rencontres du prophéte avec ces moines
vivants en ermites dans notre analyse des personnages. Voir la premiére partie chapitre trois.

271 Nous nous permettant ce qualificatif de notre part & propos des ces critiques en particulier car celles-ci ne
relévent pas seulement de la pensée occidentale mais elles existaient méme chez les contemporains du prophete
comme le démontrent de nombreux versets du Coran.
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« accueilli avec les honneurs », ou encore en qualifiant le lien entre son ami et les prétres par
« rapports etroits ». Les deux manieres de présenter ce lien suggerent que le prophéte avait
déja congu une croyance monothéiste avant la révélation divine comme cela est soutenu par le

discours coranique.

Ajoutons a cela la derniére phrase du passage qui mentionne cette fois-ci un lien familial
entre le prophéte et les Gens du Livre par ses épousailles avec Khadija?’2. C’est une fagon
d’affirmer encore plus a I’intention du lecteur ce rapport particulier entretenu entre les deux
parties. Le passage dévoile donc un point de vue subjectif de 1’énonciateur et conditionne le
jugement du lecteur. Ce dernier conclura que le prophéte de I’Islam est influencé par la

croyance judéo-chrétienne et qu’il s’en est inspiré pour concevoir le Coran.

L’instruction du prophete et son rapport a 1’écriture biblique que nous retrouvons dans les
propos des deux narrateurs contient aussi une réference a la critique occidentale. Celle-ci est
souvent imprégnée d’un discours polémiste quant a l’authenticité du Coran et de son

Messager. Le commentaire qui suit de Francesco Gabrieli démontre cette référence :

« On peut présumer que, du coté judaique, il [le prophete] apprit quelques
éléments du Pentateuque dans les versions souvent enrichies ou contaminées
d’éléments midrachiques, et acquit une connaissance de quelques parties
défigurées des livres des prophétes, de la littérature apocalyptique et pseudo-

épigraphique. »*™

En somme, tous ces passages que nous avons citeés dans cette etude révelent la spiritualité
du prophéte et sa foi a travers le regard et le point de vue des énonciateurs du roman. Les
passages ainsi corrélés constituent une entreprise syllogistique a travers les points suivants :
I’illettrisme non-avéré du prophéte, I’influence des Ecritures sémiques sur sa doctrine ainsi
que la dimension argumentative implicite. Ces trois éléments remettent en cause la spiritualité
du personnage principal et ne peuvent que conditionner la perception du narrataire la

concernant.

La spiritualité problématique ne se retrouve pas uniquement chez le prophete, elle déteint
également sur celle des narrateurs du roman. Ils n’hésitent pas d’ailleurs dans leur récit a

confier au lecteur leur propre pensée en matiére de religion. Parfois, ils prennent position sur

212 Khadija est la cousine du prétre nazaréen de la Mecque Waraga Ibn Nawfel. Dans le roman de Bachi, c’est lui
qui la donne en mariage au prophéte.
273 Francesco Gabrieli, Mahomet, Op.cit, p. 90.
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quelques faits relatifs a la foi et a la religiosité. Voici ce que déclare Abou Bakr a propos de sa

conversion a I’Islam :

« Le lendemain, j’allai le trouver et lui préter allégeance, a lui et & Dieu ; mais si
je ne ’avais pas connu lui, je n’aurai pas cherché a connaitre son Dieu. Paroles
graves pour un calife, j’en ai conscience, mais je détruirai ces pages éparses avant
de mourir. Il ne faut pas qu’elles tombent entre des mains jalouses. Bien entendu,
Jj’ai appris a aimer Dieu, seul, sans jamais me référer a ['ami fidele. Mais la, je

m’avance un peu trop, et je me mens sans doute. » (pp.128-129)

Dans cet extrait, Abou Bakr confie a son lecteur son engagement pour son ami. Mais dans
le méme sillage, il avoue que c’est le seul engagement qui soit vrai sous-entendant par la que
son engagement pour Dieu est tributaire de sa fidélité au prophéte. Cet aveu est explicite mais
surtout significatif comme le démontre la phrase clé de ce passage : « Paroles graves pour un
calife, j’en ai conscience, mais je détruirai ces pages éparses avant de mourir ». Le calife
affiche alors dans ses paroles une foi douteuse et sans véritable fondement religieux. Méme
quand il déclare avoir connu Dieu sans I’intermédiaire du prophéte, il se reprend en

confessant le contraire.

Nous retrouvons la méme confession chez Khalid Ibn EI-Walid lorsqu’il parle de sa foi

dans les termes suivants :

« Je crois en l'Islam et en son Dieu comme je croyais au Dieu de mon enfance a
Mekka et que vénéraient les Mecquois avant [’avenement de Mohammad. Plus que
tous, je crois en la force de I’homme, en la victoire obtenue sur le champ de

bataille » (p. 192)

Dans ce passage, le narrateur met en opposition a travers la conjonction « mais » sa foi
religieuse et sa force guerriere, tout en affirmant que la derniére est sa Véritable source de
croyance. De plus, en mettant sur un méme pied d’égalité sa foi en Islam et son ancienne foi
polythéiste a travers la comparaison dans la premiere phrase, Khalid Ibn EI-Walid soutient
que les deux religions ne sont pas différentes. Ces mots induisent au lecteur que I’avénement
de I’Islam ne constitue guére pour le narrateur un point de départ nouveau. Son aveu implicite
est renforcé dans la seconde phrase de 1’énoncé ou il confirme sa foi réelle en la force et la
victoire sur un champ de bataille. D’un autre c6té, le lecteur ne manquera pas de relever la
distance que Khalid Ibn EI-Walid met entre lui et la foi musulmane en déclarant d’emblée

«Je crois en I’Islam et en son Dieu ». En effet, le choix du possessif « son » qui renvoie a la
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troisieme personne du singulier plutdt que le possessif « mon » indique que le narrateur se

démarque de son objet de discours.

Le méme narrateur ne manquera pas d’ajouter plus loin dans son récit la déclaration
suivante :

« Je n’ai pas me défier de mon armée ; elle est plus forte parce que je suis parvenu

a lui inculquer une foi plus grande que celle que lui inspire Dieu ». (p.195)

Ce dernier énoncé confirme de maniére explicite la distance entre le narrateur et sa
religiosité censée étre sans reproche. La déclaration en question n’est pas conforme au
discours coranique qui affirme dans plusieurs versets que la victoire dans toute guerre ne peut

étre obtenue sans ’aide de Dieu.

Ainsi, chez ces deux narrateurs que sont Abou Bakr et Khalid Ibn-El Walid leur
conversion a I’Islam est relative a leur statut d’amis du prophete et au réle qu’ils ont joué en
faveur de la nation musulmane. En ce sens, leur personnalité au caractére calculateur et
cynique que nous retrouvons dans les extraits mentionnés plus haut et dans d’autres altére leur
spiritualité et leur image de musulmans modeéles et irréprochables. Elle contraste méme avec
le discours religieux qui soutient le contraire. Cette déduction de notre part se confirme a
travers les themes qui régissent leurs récits respectifs, a savoir le pouvoir et la guerre que nous

aborderons dans le prochain point.

Lors de cette étude de la spiritualité du prophete, nous avons constaté que la réferentialité
au discours polémiste de I’Occident ainsi que le lexique axiologique utilisé par les
personnages narrateurs constituent des points d’appui a I’argumentation présente dans le
discours du roman. Par conséquent, cette référentialité et ce lexique spécifique sont des
stratégies discursives qui servent le discours antireligieux du Silence de Mahomet, ce qui

constitue un positionnement idéologique de I’ceuvre.
4.2- La religion comme instrument du pouvoir

En amont de la présente étude, nous avons relevé a travers le lexique arabe que la
thématique du pouvoir prend une grande part dans le roman, surtout dans les récits d’Abou
Bakr, Khalid Ibn EI-Walid et Aicha. Le dit theme apparait de maniére explicite dans le roman
tant qu’il fait partie de la Sira du prophete de I'Islam. Néanmoins, nous nous intéressons ici a

la maniere dont est présentée cette quéte du pouvoir par les énonciateurs et ce qu’elle
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implique pour la référentialité du roman. Nous ne manguerons pas non plus d’interroger la

dimension argumentative relative a ce point dans le cadre du discours antireligieux.

Comme pour la spiritualité du prophéte, sa quéte du pouvoir et la guerre qu’il a menée tout
au long de son parcours sont des sujets dont s’est emparée la critique occidentale. Elle affirme
en ce sens que le message du prophéte et sa religion ne sont pas imprégnés par un désir de
paix et de partage, mais ils sont animés par la quéte du pouvoir et un désir de domination?’,
Nous retrouvons dans Le Silence de Mahomet 1’allusion & cette critique de maniere implicite a
travers le témoignage des énonciateurs. La thématique du pouvoir se subdivise dans le roman
en trois parties que nous introduirons au fur et a mesure des extraits utilisés: la quéte du

pouvoir, ’exercice du pouvoir et enfin le pouvoir Iégué aux compagnons.

Contrairement au discours religieux et aux nombreuses chroniques musulmanes et
occidentales, le lecteur du Silence de Mahomet découvre que la quéte du pouvoir chez le
personnage principal ne commence pas a partir de I’Hégire, quand le prophéte s’est établi en
tant que chef de Médine, mais bien avant la révélation. Dans son récit, Abou Bakr témoigne
de la volonté du prophéte a dominer les autres peuples alors qu’il n’était encore qu’un jeune
commergant :

« Contrairement a nous, Mohammad aspirait aux mémes gloires, avec la force
réalisatrice d’un Alexandre. Sous son crane, il levait des armées et les mettait en
marche ; elles dévalaient le monde d orient en occident, elles portaient en leur sein
la parole unique d’un Dieu a naitre et conquéraient Jérusalem pour rebatir le

Temple de Salomon. » (p. 121)

Dans ces paroles qui introduisent un discours antireligieux par sa contradiction apparente
au discours religieux, le narrateur affirme que le prophéte convoite le pouvoir pour assoir sa
domination. Cela est visible non seulement a travers la chronologie événementielle qui se
situe avant la prédication du prophéte, mais aussi a travers I’utilisation de I’imparfait qui
stipule une action de longue durée. Les paroles d’Abou Bakr induisent toutefois, et de
maniere implicite, que le message divin et la foi religieuse sont secondaires par rapport a
’acquisition du pouvoir puisque c’est a cela qu’ « aspirait » le prophéte en premier et non a
« la parole unique ». Autrement dit, la foi divine et sa propagation dans le monde ne serait

qu’un prétexte pour le dominer.

274 \/oir le chapitre Souverain en Arabie des chroniques de Montgomery Watt, op.cit, pp. 186-201.
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Ce discours implicite apparait dans la chronologie des faits mentionnés dans 1’énoncé.
Selon Abou Bakr, le prophéte réve d’abord de lever une armée et de conquérir d’autres
contrées pour ensuite leur faire parvenir la foi du Dieu unique. La déclaration sous-jacente
que nous avons relevée est confortée par la spiritualité défaillante du prophete que nous avons
établie lors de notre précédente analyse. Nous sommes donc face a une construction de blocs

sémantiques?’®

qui peut étre schématisée par la phrase suivante : puisque la spiritualité du
prophete est problématique voire altérée, le pouvoir est par conséquent le seul leitmotiv de la

naissance de I’Islam.

Nous retrouvons la méme affirmation dans d’autres extraits du méme narrateur lorsqu’il
déclare par exemple que « Mohammad devait se demander méme comment il pourrait un jour
devenir notre prophéte » (p.173) ; ou encore lorsqu’il rapporte les paroles de son ami qui lui
annongait : « la foi véritable n’est pas nécessaire a [’homme » (p.128). Abou Bakr est alors
témoin du désir de son ami a acquérir le titre de prophéte pour pouvoir diriger le peuple arabe

vers sa conquéte du monde.

Dans d’autres recits, les personnages narrateurs témoignent du méme état d’esprit chez le
personnage principal a I’instar de Khalid 1bn EI Walid qui rapporte la réponse de Mohammad

quand les Qouraychites lui ont proposé d’abandonner sa nouvelle foi :

« -Pourquoi ne feriez-vous pas une simple profession de foi qui vous donnerait tout
pouvoir sur les Arabes et mettrait les Perses et les Rolms a votre merci ? —

Mohammad vivait bien parmi les hommes » (p. 212)

La réponse pragmatique du prophéte démontre son projet de départ : conquérir le plus de
territoires possibles. Le mot « pouvoir » ainsi relié a« la profession de foi » joue un réle
important parce qu’il permet au lecteur de le concevoir comme I’objet ultime de la foi
religieuse prénée par le prophete. Il dévoile ainsi le projet de domination auquel aspire le

prophéte de I'Islam

Sachant que d’un point de vue historique, les musulmans ont conquis toute 1’ Arabie et ont
défait les empires Byzantin et Perse, la véracité de cette déclaration se retrouve en ce sens

confirmée et ne peut étre remise en cause par le lecteur. Il ne peut alors qu’adhérer a la

275 Da maniére générale, la « Théorie des blocs sémantiques » (TBS) fait partie de la théorie argumentative de la
langue. Elle permet d’isoler un discours sur un fait afin dans dégager la perspective argumentative pour la
construction d’un sens souvent implicite ou particulier. Voir a ce propos Alfredo M.Lescano, « Le sujet dans la
langue théorie argumentative de la polyphonie et théorie des blocs sémantiques », Verbum: Revue de
linguistique, ISSN 0182-5887, T. 38, n® 1-2, 2016, pp.3-31

192


https://dialnet.unirioja.es/servlet/revista?codigo=16555
https://dialnet.unirioja.es/servlet/revista?codigo=16555
https://dialnet.unirioja.es/ejemplar/449384

conception problématique du pouvoir chez le prophéte. Ce procédé dans le roman qui consiste
a faire concorder les paroles du propheéte ou ses faits avec le déroulement de I’Histoire répond
a la dimension argumentative qui constitue une stratégie contre discursive dans le roman?7®.
De plus, le commentaire de I’énonciateur contribue a présenter le pouvoir comme
problématique chez le prophéte de I'Islam. En déclarant que « Mohammad vivait bien parmi
les hommes », Khalid Ibn el Walid désacralise le prophéte en attestant de maniere implicite et

sous-entendue de son esprit rationnel et calculateur loin de toutes considérations religieuses.

La quéte du pouvoir chez le prophéte ne peut alors étre dissociée de son image de
conquérant que 1’Occident lui a toujours attribuée. Voltaire, en jugeant le parcours du
prophéte et son désir de pouvoir, aura la réflexion suivante dans son Essai sur les Mcaeurs -
« ce fut certainement un trés grand homme (...). Il fallait qu’il soit martyr ou conquérant »*'".
Dans le roman de Bachi, le « Mahomet conquérant » dont parle le philosophe francais
apparait tout au long des trois derniers récits a travers le theme de la guerre qui constitue
I’exercice du pouvoir. En guise d’illustration, Aicha rapporte en ces termes comment son

époux a utiliseé la force pour soumettre les tribus juives de Médine :

« Que dire de Mohammad quand il trempa son glaive dans le sang des juifs de
Qouraydha ? En vérité ce fut surtout Ali et Zoubayr qui exécuterent la sentence et
égorgérent tous les hommes de la tribu. Plus de six cents personnes ! Comme cette
histoire est compliquée, et s’il n’y avait eu Rayhdna, je ne [’aurais contée, pour ne

pas avoir a rougir des actes de mon bien-aimé. » (p. 321)

Dans cet extrait, la narratrice fait part a son lecteur de la guerre sanglante que le prophéte a
mené contre la tribu juive. Elle utilise pour cela un lexique particulierement intensif et
virulent : « trempa son glaive ; exécutérent la sentence ; égorgerent tous les hommes ». Le
lexique violent démontre ici I’atrocité de 1’acte guerrier du prophéte et ne manque pas de
solliciter le pathos du lecteur. En effet, ce lexique dénote le jugement de Aicha sur le fait
qu’elle raconte et partage sur un ton confidentiel avec son narrataire. Ceci est visible dans la
seconde partic de 1’énoncé a travers les phrases suivantes: « comme cette histoire est
compliquée » et ajoutant plus loin « je ne [’aurai pas contée pour ne pas avoir a rougir des

actes de mon bien-aimé ». Le jugement de la narratrice et le fait qu’elle se confie sur sa géne

276 || est admis dans le discours musulman que le prophéte prédit la conquéte des deux empires mentionnés dans
le passage de Khalid Ibn El Walid. Seulement, selon le méme discours, le prophéte a fait ces déclarations vers la
fin de sa vie en parlant d’un point de vue prophétique, voire eschatologique

277 Cité par Francesco Gabrieli, Op.Cit, p. 351.
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apparente a parler de cet événement démontrent aussi sa subjectivité qui influencera la

perception du lecteur par rapport & son objet du discours.

Dans les passages suivants, Aicha témoigne toujours de la persistance du prophéte a

s’engager dans les conflits militaires afin de soumettre ses adversaires a sa volonté. Elle

affirme alors que son époux a tout fait pour provoguer un conflit avec les Juifs :

« Mohammad, alors, craignit la trahison des Qaynouga, qui étaient nombreux et
puissants a Yathrib. Comme ils menacaient de se retourner contre lui, il chercha a

rompre le pacte conclu avec eux devant Dieu et les hommes. »
Et d’ajouter plus loin :
« Mohammad attendit alors le prétexte pour agir contre eux »

Dans ces deux passages, Aicha rend compte de I’esprit de stratége du prophete. Elle
rapporte comment il s’est arrangé pour provoquer un différent avec ceux qui sont une menace
pour son pouvoir. Les deux verbes « chercha» et « attendit » ajoutés au substantif « prétexte »
est un lexique qui démontre la perfidie dont il use pour établir son propre pouvoir. Ce lexique
introduit un jugement de la narratrice sur les actions de son époux et conditionne la réception
du lecteur concernant la légitimité du prophete dans ses engagements militaires. Le point de
vue implicite de Aicha qui apparait dans ce cas par le biais de son choix des mots, influence
donc le jugement du lecteur et le dirige de maniere a considérer comme illégitimes les actions

guerriéres du prophéte.

Nous ne manguerons pas non plus de relever dans le méme passage le caractere antisémite
des actions du prophete sachant que I'Islam a toujours fait 1’objet d’accusations
d’antisémitisme.?’® Nous retrouvons le méme propos chez Khalid Ibn EI-Walid qui révéle
I’un des principes sur lesquels se base le prophéte pour asseoir sa domination et garantir le

succes de ses conquétes :

« Dieu n’a plus cours ici! Seuls le hasard et la volonté comptent. A l'inverse
d’Omar, Abou Bakr et Mohammad acceptaient cette vérité . pour terrasser son

ennemi, il faut déchainer une plus grande violence que lui ; et mieux vaut étre le

218 Voir par exemple Darticle de Jikeli Gunther, « L’antisémitisme en milieux et pays musulmans : débats et
travaux autour d’un processus complexe », Revue d’histoire moderne & contemporaine, 2015/2 (n° 62-2/3), p.
89-114. DOl : 10.3917/rhmc.622.0089. URL : https://www.cairn.info/revue-d-histoire-moderne-et-
contemporaine-2015-2.htm-page-89.htm
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premier a le faire. (...). Saisir le moment propice, voila la preuve du génie
militaire ! Si on laisse échapper cet instant fugace, il ne reste plus qu’a prier Dieu

et les anges. » (p. 194)

Dans cet énoncé, le général de ’'armée musulmane fait un constat sur la maniére dont les
guerres et les victoires sont remportées : « déchainer une grande violence et étre le premier a
le faire ». Cette legon de guerre qui est donnée par le narrateur sous la valeur d’une vérité

générale introduite par le présent de I’indicatif comporte une série de jugements que Voici.

D’abord, les victoires ne sont pas soumises a la volonté divine comme le stipule le discours
coranique ce qui introduit un contre discours religieux. Ce premier point confirme la
spiritualité défaillante du narrateur que nous avons déja établie dans notre précédente étude.
Ensuite, le prophéte a lui-méme adopté ce principe guerrier loin de toutes considérations
divines ou providentielles. Ce second point prouve non seulement la défaillance d’une
spiritualité absolue que le discours coranique attribue au prophéte, mais démontre surtout le
caractere guerrier et la vision empirique dont il a fait preuve durant son parcours. Ceci renvoie
a la critique occidentale qui soutient que « Mahomet » est un conquérant par les armes et non
celui des cceurs et des esprits. La référence deévoile alors la nature violente de la religion

musulmane.

Ceci dit, tout au long du roman, nous constatons que 1’exercice du pouvoir par le prophéte
ne s’est pas seulement réalisé par ses entreprises militaires. Il I’a été aussi par sa manie du
langage. En effet, le témoignage des quatre énonciateurs montre de la faculté oratoire du
prophéte et sa capacité a manipuler les esprits par son pouvoir de conviction. Khadija rapporte
dans son récit que le prophéete détenait déja bien avant sa prédication I’art oratoire et le

pouvoir de persuasion:

« Conscient du pouvoir de ses mots, oh cela, il le savait depuis toujours, il pouvait
en user pour complaire & son auditoire, que Dieu me pardonne, notre bien-aimé
possédait un charme redoutable et il savait prendre dans ses rets un auditeur pour

ne jamais plus [’abandonner ». (pp. 60-61)

Dans ses propos, Khadija partage avec son lecteur son émerveillement quant a la capacité
du prophéte a utiliser les mots et a manipuler le verbe pour persuader autrui. Le lexique
qu’elle utilise présente néanmoins ce pouvoir comme une menace pour son auditoire, voire un

piege qu’il tend pour soumettre les esprits en quéte de savoir. Elle qualifie, en effet, ’art

195



oratoire du prophéte de « charme redoutable » et le compare aux « rets ». Elle ajoute a cela
I’intension délibérée chez son époux a manier la langue lorsqu’elle affirme qu’il est:
« conscient du pouvoir de ses mots ». Ce passage laisse supposer au lecteur le caractére
manipulateur du prophéete. A travers ce champ lexical qui constitue un danger sous-jacent, le

lecteur peut donc concevoir chez le prophéte un usage trompeur du langage.

Abou Bakr confirme a son tour le pouvoir des mots de son ami. Dans son récit, le narrateur
illustre I’effet de ce pouvoir dans la conversion d’un jeune homme de Mekka, Saad Ibn Abi

Waqqés. Voici comment il décrit sa relation avec le prophete de I'Islam :

« L’ homme était encore tres jeune mais fasciné par la personnalité de notre bien
aimé. Il embrassa I’lslam. Une des forces de la religion naissante — ce fut sans
doute la plus grande — était liée au charisme de Mohammad. Tous les jeunes
hommes de Mekka le vénéraient. Ils ['aimaient comme un pére, ou comme un frere

pour la plupart. 1l savait attirer a lui les meilleurs jeunes gens de Mekka. » (p. 131)

Cet exemple démontre la capacité et la force du prophéte a pouvoir fédérer autour de lui
les personnes qu’il souhaite. Le lexique utilisé par Abou Bakr nous pousse a faire ce constat.
Ainsi, le jeune homme est « fasciné » par le prophéte ; il est lié au « charisme du prophete ».
Plus encore, les autres le « vénéraient » et le prophéte « savait (les) attirer ». Ce lexique
témoigne de la subjectivité du narrateur et laisse apparaitre ses jugements de valeur quant au
pouvoir manipulateur du personnage principal. Le jugement d’Abou Bakr ne manque pas
d’influencer la perception du lecteur et de le faire adhérer a I’image négative qu’il dépeint de

son « hien-aimé ».

La conception du pouvoir chez le prophete entre quéte et exercice se retrouve aussi dans le
parcours des personnages narrateurs, notamment Abou Bakr et Khalid Ibn El-Walid. Le
premier est le calife qui lui a succédé et le second est considéré comme le plus grand général
de I’histoire musulmane. Nous retrouvons donc la méme recherche avide du pouvoir et la
méme maniere de ’exercer dans leur propre discours. Des I'incipit de leurs récits, nous
pouvons constater comment Abou Bakr est devenu le successeur du prophete et comment
Khalid Ibn El-Walid a réussi a conquérir toute 1I’Arabie et défaire les empires Perse et
Byzantin. Les deux narrateurs justifieront leurs actes par leur intérét a voir ’ccuvre du

prophéte continuer et son message perdurer.
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Ainsi, Abou Bakr confie comment il a di gérer la nation musulmane aprés la mort de son

ami. Il dit :

« Aussi je comprends (...) la ridda, cette révolte des tribus arabes qu’il me faut
mater si je ne veux pas voir ['cuvre de Mohammad tomber en poussiére et les
hommes se deétourner de Dieu, comme ils se détournérent d’Alexandre. Je
comprends ces tribus qui avaient prété allégeance a un homme plus qu’a un Dieu
et qui maintenant que [’homme a disparu cherchent a se défaire d’un Dieu qu’ils

n’avaient jamais admis en leur cceur. » (p. 128)
Et d’ajouter plus loin :

« Et pour que ce Dieu vive, je dois les combattre de toutes mes forces, méme si je
n’ignore pas que cette guerre est douteuse. Qu’il est difficile d’assumer la charge
de Mohammad ! (...) On ne pouvait confier le pouvoir a un enfant, on ne pouvait le
confier a Ali. Pourquoi Fatima ne peut-elle le comprendre ? D aprés elle j’ai trahi

les mots de Mohammad qui désignaient son mari, Ali. » (p. 129)

Dans ces deux extraits du premier calife de 1’Islam, ce dernier commente sa succession a la
tete de la nation musulmane naissante. Il confie donc ses impressions tout en émettant des
jugements de valeurs sur le pouvoir du prophéte, la soumission des tribus arabes et la guerre
d’apostasie qui a eu lieu apres sa mort. La lecture des deux passages ne peut que générer un
jugement dépréciatif chez le lecteur puisque la présentation des faits par le narrateur I’induit

en ce sens. Comment ceci se concrétise-t-il ?

En premier lieu, ce qui retient notre attention c’est I’aveu exprimé de manicre implicite que
I’Islam et le pouvoir du prophéte se sont maintenus grace a la force guerriere ou la
domination. Nous retrouvons la un rappel de ce que dit la critique occidentale a ce sujet. En
second lieu, en déclarant comme Vérité incontestable que les tribus arabes n’ont jamais adhéré
a I'Islam comme le démontre la derniere phrase du premier extrait, Abou Bakr confirme ce
que nous avons déja releve dans les extraits précédents a savoir que le prophéte est un

conqueérant par les armes et non par la foi.

En troisiéme lieu, Nous relevons également le lexique compatissant de 1’énonciateur sur
ceux qui ont apostasié. Cela apparait a travers la répétition du verbe «je comprends » qui
indique dés le départ que 1’énoncé est soumis a la subjectivité de 1’énonciateur. Aussi dans le

méme sillage, il y a un lexique péjoratif que le narrateur tient et permet au lecteur de relever
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sa subjectivité et d’adhérer alors a ses jugements. A cet effet, nous pouvons citer le
qualificatif dans « cette guerre est douteuse », ou encore 1’exclamation qui suit : « qu il est
difficile d’assumer la charge de Mohammad ». Les deux exemples indiquent que le locuteur
prend ses distances par rapport a I’héritage du prophéte et cela méme s’il est le principal
exécutant. Le lexique implique par ailleurs un jugement posthume sur la nature du pouvoir

mahométan qui ne peut que conditionner le point de vue du narrataire.

En dernier lieu, la derniere partie du second extrait fait allusion aux tensions qu’a connues
la communauté musulmane au lendemain de la mort du prophéete. De maniere précise, ces
tensions concernent surtout sa succession et le conflit entre les partisans d’Abou Bakr et ceux
d’Ali, gendre et cousin du prophéte. Le passage fait donc allusion aux désaccords entre les
sunnites et chiites. A notre sens, la mention de ce fait dans ’extrait sert a donner une
historicité a I’énoncé et a confirmer de méme les paroles et le point de vue du narrateur. Nous
reconnaissons encore une fois ici a travers cette allusion une référence a la critique
occidentale sur la question des tensions entre les proches du prophete afin de lui succéder a la

tete de I’empire musulman.

Nous pouvons dire par conséquent que le pouvoir et sa conception chez le prophéte ainsi
présenté et commenté par les narrateurs introduit une référentialité a la polémique occidentale
par le biais du lexique dépréciatif utilisé tout au long des extraits. Le recours a cette référence
et a ce lexique négatif permet de mettre en évidence la stratégie contre discursive du roman.
Ce contre discours bénéficie d’une dimension argumentative qui tend a confirmer, voire a

défendre sa pertinence au sein du récit.

Ceci dit, afin d’élargir notre réflexion, nous ne pouvons ignorer 1’existence d’un lexique
stéréotypique qui introduit un autre type de référence. En effet dans les extraits que nous
avons cités lors de cette étude, nous avons pu relever un lexique qui fait référence a des
stéréotypes accolés a 1’image de I'Islam aujourd’hui, c'est-a-dire relatifs a la situation
géopolitique du XXIeme siecle. De nos jours, il n’est pas rare de retrouver des expressions
particulieres utilisees dans les médias ou les débats télévisés a propos de I’Islam. Elles
constituent parfois un raccourci de signification pour un auditeur, ce qui les inclut au niveau

stéréotypique du langage. Citons quelques exemples.

Nous avons remarqué dans les passages ou est abordé le théme du pouvoir la récurrence de

I’expression « préter allégeance », I’utilisation de certains substantifs comme « un frére » ou
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«un pére» pour décrire les relations qui liaient le prophéte aux jeunes convertis qui le
« vénérent ». Ou encore l’affirmation du caractere ethnique de la religion musulmane qui
prédomine sur son message. Les passages qui contiennent I’expression « le prophéte des
Arabes » sont nombreux et se retrouvent dans les quatre récits. Pour nous, ces expressions
instaurent un lexique stéréotypique qui fait écho aux représentations sociales actuelles de
I'Islam. Elles possedent des significations particulieres pour le lecteur du Silence de Mahomet
publié en 2008. Sachant qu’un stéréotype est socialement congu par effets de « récurrences et
de fixité »2’° figeant son sens et sa référence ; et aussi que les expressions sont un terrain
favorable a la constitution d’un stéréotype du fait de leur caractére de dénomination?®, les
expressions « préter serment d’allégeance » ou « faire allégeance » ne peuvent que confirmer
au lecteur que la religion musulmane a toujours été marquée par un élan terroriste. Et pour
cause, ces expressions reviennent souvent dans les discours des occidentaux sur les
organisations islamistes comme Al-Qaida et Daesh. Les médias par exemple utilisent
beaucoup des expressions comme « faire allégeance » pour parler de tous ceux qui ont
commis des attentats terroristes en Europe ou font la guerre au Moyen-Orient au nom des ces
groupuscules. Ce serment d’allégeance est d’ailleurs présenté dans le langage médiatique
comme un passage inévitable pour toute activité islamiste comme en témoigne le passage
suivant de David Thomson qui relate le vécu des jeunes Frangais convertis a I’Islam et partis

combattre en Syrie :

« Un passeur vient chercher Yassine et sa nouvelle famille pour les conduire dans
I'un des quartiers d’Alep, tenu par la rébellion jihadiste. A 1’été 2013, dans cette
ville ou les combats font rage depuis un an les attendent déja plusieurs
connaissances francaises. De quoi faciliter leur intégration. Car ni Yassine ni ses
amis ne parlent arabe. Mais qu’importe, [’émir auquel ils devront préter

allégeance en Syrie a, comme eux, grandi en France. »**

Par conséquent, le fait de décrire la conversion des tribus arabes a 1’époque du prophéte en
utilisant cette expression est significative car elle permet au lecteur qui découvre la Sira du

prophete de faire le lien entre I’Histoire de I’Islam et I’idéologie islamiste d’aujourd’hui. Ceci

219 patrick Charaudeau, « Les stéréotypes, c’est bien. Les imaginaires, c’est mieux », in Boyer H. (dir.),
Stéréotypage, stéréotypes : fonctionnements ordinaires et mises en scéne, L’Harmattan, 2007, consulté le 24
juillet 2016.

280 Jean-Claude Anscombre, « Dénomination, sens et référence dans une théorie des stéréotypes nominaux »,
Cahiers de praxématique [En ligne], 36 | 2001, document 2, mis en ligne le 01 janvier 2009, consulté le 24 juillet
2018. URL : http://journals.openedition.org/praxematique/304

281 David Thomson, Les Francais Jihadistes, Editions Les Arénes, Paris, 2014, pp. 19-20.
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introduit donc une référentialité a ce qui est déja admis dans les représentations du lecteur et
favorise alors son jugement sur la vie du prophete et la réalité de la religion musulmane telle

que rapportée dans le discours du roman.
4.3- La sensualité controversée du prophete

A la lecture du Silence de Mahomet, les thémes relatifs a la femme sont nombreux comme
I’amour, la sexualité, la jalousie, la convoitise, la polygamie et le voile pour ne citer que ceux-
ci. Ces thématiques reliées a la femme véhiculent un discours antireligieux qui, comme pour
les précédents points, instaure un lien et une référence a la critique occidentale. Cette allusion
se concrétise a la faveur d’un lexique axiologique qui démontre la subjectivité des locuteurs et

I’importance de leur point de vue.

Le theme de la femme en Islam a toujours constitué chez les occidentaux un point d’orgue
qui marque leur critique contre le prophéte de I’Islam. Ils émettent des réserves quant a sa
conduite décrite comme irréprochable, voire parfaite par le discours religieux et coranique. 282

Voici comment Montgomery Watt rapporte cette critique :

« De la méme facon, une accusation a la fois européenne et chrétienne fait de

Mahomet un sensuel, ou méme, dans la langue la plus rude du XVIleme siecle, un

"vieux débauché" »*%

Les accusations en question sont toujours actuelles de nos jours. Seulement, elles ne sont
plus portées dans un élan de polémique chrétienne. Elles sont plutét proclamées au nom des
droits de I’Homme et des organismes humanitaires qui prennent comme appui a leurs

critiques les comportements des mouvements islamistes a 1’égard de la femme?34,

Ces critiques sont aussi basées sur les versets coraniques qui comportent, au sens de la
morale occidentale, un manquement a I’éthique et a la dignité humaine. Elles se basent

également sur les chroniqueurs de la Sira qui ont toujours admis 1’amour du prophétes pour

282 Dans notre étude des personnages dans la premiére partie, nous avons relevé un passage de Aicha ol elle
s’insurge contre ceux qui considérent que le prophéte était un homme exempt de tout reproche et dont la
conduite est le modéle a suivre. Elle soutient donc que le prophéte était au contraire soumis « aux passions
dévorantes » de la vie terrestre. C’est une contradiction a I’encontre du discours coranique et une allusion au
discours de la tradition musulmane.

283 \W. Montgomery Watt, Mahomet & Médine, Editions Petite Bibliothéque Payot, Paris, 1959, p.400

284 Voir a ce propos I’ouvrage de Hubert Lemaire, Musulmans vous nous mentez, Editions Riposte Laique, Paris,
2014.
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les femmes. Plusieurs d’entre eux se rapportent aux nombreux Hadiths qui abordent 1’amour

du prophéte pour le sexe opposé a I’instar de celui-Ci :

« Parmi les choses de votre monde [qui] m ont été rendus chers les femmes et le
parfum, cependant la fraicheur de mon il (joie de mon ceeur) est dans la

priére. »*

Pour les besoins de notre présente étude, nous allons répartir ce point en deux éléments que
nous introduirons au fur et a mesure des extraits a citer : la perversité sexuelle du prophéte et

le confinement des femmes a un statut subalterne par rapport a ’homme.

Tout au long des quatre récits, le lecteur découvre ’amour du prophete pour le genre
feminin. Cependant dans les deux récits tenus de ses épouses, Khadija et Aicha, les narratrices
partagent avec leur lecteur la vie privée de leur époux jusqu’a dévoiler parfois des détails tres
intimes. Leur témoignage nous fait donc decouvrir un prophéte amoureux, aimant la
compagnie de ses femmes et fidéle. Mais nous découvrons également un prophete avide de
sensualité, soumis aux plus basses pulsions sexuelles et cherchant sans cesse afin a étancher

sa soif de sensualité.

Ce dernier caractere du prophete qui introduit clairement un discours antireligieux nous le
retrouvons décrit aussi dans le mariage du prophéte avec Aicha et avec Zayneb Bint Jahch.

Voici donc ce que la narratrice rapporte a propos de ses épousailles avec le propheéte :

« Ainsi, quand Mohammad me connut, j étais encore vierge ; je venais d avoir neuf
ans. Quand mes parents me conduisirent sous son baldaquin, le visage caché sous
un voile, j’ignorais tout des relations entre les hommes et les femmes. Quelle ne fut
pas ma stupeur quand, aprés avoir 6té le litham qui recouvrait mon visage,

Mohammad enleva ma robe avant de se déshabiller a son tour. » (p. 297)

L’énoncé qui est I’incipit du quatrieme récit conditionne d’emblée la position du lecteur
vis-a-vis de ce mariage et de la relation entre le prophete et son épouse a travers son point de
vue. La narratrice raconte en quelques lignes comment s’est déroulée son union avec son
époux tout en partageant son propre ressentiment avec son narrataire. Celui-ci découvre par
conséquent que Aicha est conduite chez son époux alors qu’elle ignore totalement la relation
qu’elle va avoir avec ce dernier qui, sans mot ni aucune parole prononcée, a consommeé son

mariage sur le champ.

285 Cité par Muhammad Hamidullah, Le prophéte de I’Islam, tome2, Editions AEIF, Paris, 1989, p. 609.
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Le résumé que nous venons de faire de cet énoncé laisse entendre d’abord que Aicha n’a
pas donné son consentement a ce mariage. Bien qu’elle ne le déclare pas explicitement, Aicha
ne participe a aucune action dans le passage : ce sont ses parents qui la «conduisirent » chez
le prophéte et c’est ce dernier qui « enleva [sa] robe ». Cela suppose que le sujet « Aicha »
subit toutes les actions faites par les autres personnages de I’énoncé. L’extrait laisse a penser
alors que la narratrice n’est pas libre de ses propres faits et gestes. Ce premier point que nous
relevons dans ce cas est accentué par le verbe «ignorer » qui démontre la position de la
narratrice concernant son mariage. Le second point que nous remarquons, c’est I’effarement
de la locutrice face aux gestes du prophete. Ce sentiment explicite de la narratrice dans le
passage introduit par le nom « stupeur » et 1’outil exclamatif « quelle » prouve sa totale
soumission & la volonté de ses parents et a la convoitise de son mari, ce qui trahit son

jugement quant & ce mariage non-consenti, voire ignoré au préalable par la locutrice?3,

Tout ce que nous venons de relever a travers le témoignage de Aicha permet au lecteur de
se faire son propre jugement sur son mariage. Et, son jugement ne peut qu’étre négatif.
D’abord a cause de I’attitude du prophéte qui apparait comme un homme ne cherchant qu’a
assouvir ses desirs. Ensuite parce que le pathos suggeré par la narratrice ne peut que pousser

le lecteur a compatir avec elle et a s’indigner de sa soumission.

Ce jugement de valeur pejoratif est d’ailleurs accentué par un fait que la narratrice met en
avant : son age. En déclarant dées le début de son récit avoir neuf ans au moment de ses
épousailles, Aicha se présente d’emblée comme une victime, une enfant qui a perdu ses
droits et son innocence pour assumer la charge d’une coépouse dans la maison du prophete.
Dans le passage suivant, la narratrice fait part de son sentiment en décrivant ses ébats sexuels

avec son époux :

«J'avais encore des seinS de petite fille et une taille étroite. (...). Contre mon
flanc, je le sentais, proche de l'embrasement ; et il s’introduisait en moi, doux
comme un rayon de soleil matinal, ou comme une priére ; puis il allait et venait,
pareil a ['onde marine sous la voiite céleste ; j'étais alors emportée par le courant
et mon enfance se perdait au milieu de ma chevelure éparpillée sur le coussin ». (p.
366)

286 Nous nous permettons cette affirmation car dans le discours musulman, il est admis que Aicha ne savait pas
qu’en la mariait au prophete jusqu’au moment ou elle fut introduite dans sa maison. L’historiographie
occidentale a de ce fait accentué sa critique a I’encontre du prophéte en soulignant sa misogynie.
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En dévoilant au lecteur une partie de son intimité avec le prophéte, la narratrice use d’un
lexique particulier pour décrire cette relation déja présentée dans le passage précédent comme
une entrave a la morale. Dans ces paroles, c’est la description de son corps de « petite fille » et
I’aveu que son « enfance se perdait » qui insinue au lecteur la perversité sexuelle du prophéte
et établit une référence a la polémique occidentale. Le mariage de Aicha avec le prophéte a
rappelons-le valu a ce dernier d’étre accusé de pédophile d’autant plus que ce fait n’est pas

nié par la doxa musulmane.?’

Nous retrouvons cette allusion a la pédophilie et a la sensualité immorale du prophéte dans

un autre passage du méme récit :

« Moi, Aicha, j’'eus la chance de connaitre deux peres, et ils me témoignerent
toujours une grande attention ; le second — 6 le plus beau des hommes — fut mon
époux devant Dieu et mon amant dans le secret de [’alcove. Souvent, |’dge aidant,
je méle leur caracteres et leurs visages ; ils se confondent comme deux images

reflétées par deux miroirs » (pp.317-318)

Dans I’extrait, 1’allusion est visible a travers le vocabulaire de la narratrice décrivant son
époux comme un « pere » pour elle. Elle avoue méme confondre dans sa mémoire les images
de son pere biologique avec celle de son mari, ce qui ajoute a la perversité de sa relation avec
lui, une relation a caractére incestueux. Cette présentation influe sur le jugement de valeur du
lecteur et la subjectivité de Aicha I’aménera a concevoir chez le prophéte une perfidie

sexuelle qui confirme sa spiritualité défaillante deja établie dans notre étude.

Nous devons toutefois préciser que le discours antireligieux dans ce cas ne réside pas dans
la contradiction au discours religieux qui admet I’avénement de ce mariage dans les mémes
circonstances que rapporte la narratrice dans le roman. Selon Sahih El-Boukhari, une des
sources considérée comme authentique par le discours religieux, le prophete épouse Aicha a
I’age de six ans et commerce avec elle a I’dge de neuf ans. Nous soutenons par conséquent
que le discours antireligieux est introduit par la maniére dont le personnage narrateur rapporte
le fait ainsi que sa subjectivité susceptible d’influencer le jugement du lecteur et de le faire

adhérer a I’idéologie du roman. C’est donc le lexique axiologique et le point de vue de la

287 \/oir Hubert Lemaire, Musulmans vous nous mentez, op.cit, pp. 15-16.
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narratrice qui instaurent a notre sens un contre discours religieux imprégné dans une

référentialité qui lui sert de dimension argumentative. 2%

Le mariage du prophete avec Zayeneb Bint Jahch est un autre épisode de la vie du prophete
critiqgué par les occidentaux. Sachant que Zayeneb a d’abord épousé le fils adoptif du
prophéte, Zayd, la polémique occidentale a toujours tenu pour un manquement a la morale sa
répudiation par ce dernier afin qu’elle soit mariée au prophete sur ordre de Dieu. Voici le
commentaire de Mongomery Watt qui rapporte a ce sujet les critiques émises a la fois par les
contemporains du prophéte ainsi que la critique européenne qui considérent I’aspect

incestueux du mariage:

« Une chose est a peu prés certaine, c’est la raison qui motiva les critiques des
contemporains de Mahomet. lls ne furent nullement choquée, comme auraient pu
l’étre les gens d’Europe, par le coté sensuel et voluptueux que trahissait cette
conduite. lls étaient opposés au mariage parce que, a leurs yeux, une telle union

était un inceste. »*®°

Dans ces propos, le chroniqueur résume les accusations portées sur le mariage du prophéete
avec Zayneb Bin Jahch, I’épouse de Zayd. Dans Le Silence de Mahomet, nous retrouvons un
discours critique semblable dans le récit de Aicha qui rapporte I’événement tout en le

commentant. Voici ce qu’elle commence par dire:

« Mohammad était épris de ma mere, j’en suis convaincue, mais il respectait trop
son ami Abou Bakr pour agir comme avec son fils adoptif, Zayd Ibn Haritha, qu’il
fit divorcer de Zayneb pour satisfaire son envie ; en cette matiere, Dieu fut d une
complaisance étonnante avec Mohammad ; il sanctifia un peu vite ces

épousailles ! » (p. 298)

Dans ces paroles, le lecteur percoit la jalousie de Aicha de devoir partager son époux avec

une autre femme. Ce qui ressort davantage, c’est la contradiction au discours religieux car

288 || nous faut préciser a ce propos que la version canonique sur I’Age de Aicha au moment de ses épousailles

n’est pas admise par toutes les sources du discours religieux. On rapporte donc que Tabari et lbn-Hichdm ont
daté la naissance de Aicha avant méme I’avénement de I’Islam, ce qui laisse entendre qu’elle était pubére quand
le prophete 1I’a épousé, environ treize année aprés la premiére révélation. Nous ajouterons que plusieurs savants
contemporains réfutent 1’authenticité du Hadith de Sahih El-Boukhary & I’instar d’Imran Hosein et Amir Ali.
Voir a ce propos 1’ouvrage d’Imran Hosein, Une introduction a la méthodologie pour I’étude du Coran, Ansari
Mémorial Séries, Kuala Lumpur, 2017, PP.110-111

289 \W. Montgomery Watt, Mahomet & Médine, op.cit. p. 402.
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dans le discours coranique, ce mariage est un ordre divin comme le stipule le verset 35 du

chapitre (sourate) 33 du Coran:

« Mais lorsque Zeid prit un parti et résolut de répudier sa femme, nous te [ 'unimes
par mariage, afin que ce ne soit pas pour les croyants un crime d’épouser les

femmes de leurs fils adoptifs. »**

Dans le roman, la narratrice rapporte pourtant une autre version et déclare que c’est le
prophéte qui a fait divorcer Zayd de sa femme afin de la lui reprendre. En effet, nous
retrouvons dans le commentaire de Aicha I’affirmation que le prophéte a agit par envie et
convoitise, non par volonté divine ce qui est un clin d’ceil a la critique occidentale. D’ailleurs,
en ajoutant ses impressions sur I’amour qu’aurait peut-étre eu le prophéte pour sa propre
mere, les propos de la narratrice accentuent le caractére assoiffé du prophete coutumier des

conquétes feminines sans limites.

Plus loin, le personnage narrateur revient dans le détail sur les circonstances de ce mariage

en le commentant de la maniére suivante :

« "Dieu soit loué ! Loué soit Celui qui change les ceeurs I'" chantait Mohammad en
sortant de chez Zayneb Bint Jahch, la femme de Zayd Ibn Haritha, le fils adoptif de
mon tres cher et trés aimé époux. Il avait raison, Dieu était digne de louanges tant

il comblait a la perfection les désirs de son prophéte. » (p. 309)

Dans ce dernier passage en corrélation avec le précédent, Aicha se permet une critique
personnelle qui met en avant sa subjectivité. En effet, non seulement elle contredit le discours
coranique, mais elle ajoute une pointe d’ironie conditionnant ainsi la perception du lecteur
puisque sa lecture se juxtapose au point de vue du personnage narrateur. Si au début du
premier passage, elle fait part de son « étonnement » quant a la sanctification du mariage par
Dieu - ce qui corrobore sa remise en question d’une telle faveur — qu’elle juge rapide, a la fin
de I’extrait et dans le second , elle ironise sur cette sanctification a travers 1’expression « un

peu vite » et grace au terme modalisateur « a la perfection ».

Selon nous, le commentaire de Aicha est basé sur ce lexique axiologique car elle ironise
sur le discours religieux qui soutient le caractére sacré du mariage. De plus, son ironie va
méme a I’encontre du prophete lorsqu’elle le désigne en déclarant « mon tres cher et tres aimé

époux » ainsi qu’en finissant ’extrait en évoquant ses « désirs ». Ceci fait allusion a une autre

290 | e coran traduit de I’arabe par Kasimirski, Editions Garnier-Flammarion, Paris, 1970, p. 328.
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critique occidentale qui stipule que le prophete a ajouté des versets ou promulgué des lois qui

contribuent a faire valoir ses propres intéréts.

L allusion au caractére incestueux du mariage du prophéte avec Zayneb réside également
dans I’appellation « pére »que 1’on retrouve dans les propos: « Vous étes comme un pére pour
moi » (p.307). Cette appellation est problématique car elle accentue la perfidie du mariage et
fait référence a la critique occidentale qui a accusé le prophete de manquement a la morale et

de pratique incestueuse.

Nous ne pouvons par ailleurs aborder le sujet de la femme en Islam sans parler de son
statut dans la société musulmane. Au méme titre que pour la sensualité controversée du
prophéte, I’Occident a toujours considéré que la femme est soumise, voire assujettie a la
domination masculine. Plusieurs arguments nourrissent cette position occidentale. Il y a la
polygamie ; I’endogamie ; le voile, I’héritage favorable a I’lhomme ; ou encore la liberté de
choisir son époux. Dans son ouvrage qui se veut une suite d’invectives a I’égard de I’Islam et
de son fondateur, Maurice Landrieux aborde la soumission de la femme chez les musulmans

dans les termes suivants :

« La polygamie, (en Islam) simultanée ou successive, ravale la femme au tout
dernier rang de [’échelle sociale. Achetée, vendue, renvoyée, elle ne compte pas.
Adulée ou piétinée, toujours méprisée, elle est la chose du maitre, avilie sous les

caresses tout autant que sous les coups, petite béte de luxe avec laquelle on joue,

béte de somme qu’on exploite et qu’on rejette dés qu’elle est hors d usage. »**

Dans le roman de Bachi, nous retrouvons dans la description du personnage d’Omar lbn-
El-Khattab une caricature de cette haine des femmes en Islam et des restrictions dont elles
font ’objet?®2. Les extraits que nous avons cités dans ce point a propos des mariages de Aicha
et Zayneb démontrent le statut inférieur octroyé a la femme dans la doctrine musulmane. Ils
nourrissent alors le discours antireligieux de par la subjectivité énonciative qui les caractérise

et le lexique axiologique dont ils sont imprégnés.

Ces extraits que nous avons relevés sur la sensualité du prophete introduisent ainsi une
référentialité a la critique occidentale concernant ce point crucial dans la biographie du

prophete. Par conséquent, a I’instar des précédents points, la sexualité perverse du personnage

291 Maurice Landrieux, L Islam, les trompes [ ’cil, Editions Lethielleux, Paris, 1913, pp. 22-23.
292 \/oir notre analyse des personnages figurants dans la premiére partie
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Mohammad participe a la dimension argumentative du roman et sert son ancrage

antireligieux.
Pour conclure

En guise de conclusion, nous dirions que nous sommes parvenu a démontrer 1’utilisation
lexicale particuliére du roman. Le lexique arabe assure ainsi I’ancrage biographique du roman
et caractérise les thématiques des quatre récits et leur référence intratextuelle. Quant au
lexique axiologique, nous avons constaté qu’il conditionnait le point de vue des personnages
narrateurs et marque leur inscription subjective dans leur narration de la biographie du
prophete. La subjectivité des instances narratives est d’ailleurs imprégnée par 1’éthos
préalable dont elles bénéficient déja de par leur inscription historique avant d’étre confirmé

lors de leur propos.

Tous ces points nous ont par conséquent permis de mesurer I’impact de la référentialité qui
fait écho implicitement a la critique occidentale et constitue en ce sens une perspective
argumentative pour la portée antireligieuse du discours romanesque. La spiritualité douteuse
du prophéte, son ambition empirique et sa sensualité illimitée font du personnage Mohammad
une réplique fidele de la caricature occidentale. Tous ces ¢léments, en plus d’instaurer un
contre discours religieux, remplissent la fonction argumentative du récit de Bachi et I’incruste

dans une référentialité particuliere.
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CHAPITRE SIX.

L_es pratigues hypertextuelles comme

finalités discursives
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Introduction

Nous ne pouvons aborder les stratégies discursives et argumentatives du discours
antireligieux sans aborder la question de I’hypertextualité qui caractérise les deux romans.
C’est la stratégie la plus adaptée a ce type de discours tant que les auteurs construisent leurs
ceuvres comme une réplique, positive et/ou négative a d’autres discours. De plus, elle nous
permettra de souligner I’importance de la référentialité des deux romans que nous avons déja

établie précédemment.

Nous verrons donc dans ce chapitre la fagcon dont se concrétise le procédé hypertextuel
dans les deux récits par rapport aux procédés de captation et de subversion. Nous analyserons
I’hypertextualité, d’abord, au niveau de Il’intrigue et du texte pour aller ensuite vers
I’idéologie et le discours qui en résultent. Nous aurons a aborder dans le cadre de cette étude
les notions de parodie, de pastiche, de programme narratif des personnages, de la polyphonie
et de la réécriture historique.

1- L hypertextualité entre narration et discours

Nous n’avons cessé tout au long de notre travail et - surtout lors de la seconde partie -
d’aborder la question de la référentialité dans les deux récits. Sachant que la référentialité
narrative ou discursive est présente dans les deux récits et occupe une place significative dans
I’idéologie des deux discours et du choix thématique, notre étude du vocabulaire nous a
permis dans un premier temps de découvrir 1'utilisation du lexique dans le cadre du discours
antireligieux. Mais elle nous a surtout permis de reconnaitre I’originalité de son utilisation
pour ce type de discours. Ce faisant, nous avons répondu a la question relative a la dimension

argumentative inscrite dans 1’¢tude lexicale.

Nous avons également établi que les deux récits dans leur utilisation lexicale et dans la
perspective argumentative qui caractérise leur discours s’inscrivent dans une référence
précise, que ce soit d’un point de vue narratif ou discursif. Autrement dit, concernant 2084
nous avons relevé sa référence a 1984 de George Orwell?®®. Nous avons démontré le lien qui
existe entre les deux ceuvres par le biais du néologisme langagier qui contribue a instaurer le

discours dénonciateur dans leurs intrigues respectives.

293 \/oir le premier chapitre de la deuxiéme partie.
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Dans Le Silence de Mahomet, la référence s’apparente a I’ambition biographique, voire
historique a laquelle aspire le récit de Bachi et que nous retrouvons aussi dans le lexique
axiologique des quatre récits et des points de vue des narrateurs?®*. Nous ne pouvons par
conséquent éluder le lien entre la biographie romancée de I’auteur et les biographies
musulmanes consacrées au prophéte de I'Islam qui constituent d’ailleurs un élément

important pour le discours religieux2®®.

Si le lexique nous a permis de concrétiser cette référence des deux romans au niveau
micro-textuel, nous nous proposons lors du présent chapitre de I’aborder au niveau macro-
textuel et plus précisément en partant d’un point de vue narratif et discursif. A notre sens, la
transtextualité répond au besoin de la relation référentielle dans les deux récits notamment a

travers la stratégie de 1’hypertextualite.

La transtextualité est un concept mis au point par Gérard Genette dans son entreprise
d’organiser la notion du dialogisme généralisé, ce qui implique aussi I’intertextualité?®®. Selon
le méme auteur, 1’objet de la poétique est la transtextualité car elle sert a révéler les
différentes relations que développe un texte. Il la compartimente en cing types ou catégories,
mais seule I’hypertextualité intéresse notre travail. Cette stratégie met en relation un texte B
(’hypertexte) avec un texte A (I’hypotexte) qui lui est antérieur. C’est I’'une des opérations de
transtextualité les plus pertinentes dans un récit dans la mesure ou elle sert a transformer le

texte et a lui donner une nouvelle perspective de signification.

Cette catégorie développée dans le sillage de travaux sur I’intertextualité et le dialogisme
peut étre investie dans un texte par le biais de deux stratégies distinctes et opposées : la
captation et la subversion®’. Les deux procédés de ’hypertextualité ainsi distingués visent a
dépasser le cadre conventionnel et schématique des autres catégories de la transtextualité
(comme I’intertextualité ou la métatextualité), autrement dit citation-allusion-imitation afin de
donner aux textes une dimension relationnelle servant a dévoiler la nature de leur discours sur
la religion. Il est donc nécessaire d’analyser cette notion dans notre corpus selon ces deux
poles majeurs de I’hypertextualité puisque ces deux stratégies se retrouvent respectivement

dans 2084 et Le Silence de Mahomet.

294 \/oir le deuxiéme chapitre de la seconde partie.

29 \/oir le premier chapitre de la premiére partie.

29 \/oir notre étude du paratexte au chapitre deux de la premiére partie.

297 Ces deux stratégies sont mises en place par Dominique Maingueneau. Voir le premier chapitre de la seconde
partie.
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Sarfati qualifie respectivement la captation et la subversion comme positive et négative2®®
dans la mesure ou la premiere est utilisee par un auteur en vue d’acquérir le méme prestige
que le texte dont il se référe. En mettant en place une relation de filiation entre I’hypertexte et
I’hypotexte, la captation est considérée comme une pratique de légitimation. Ce procédé vise
par conséquent a étre conforme a la structure du texte imité afin de bénéficier — entre autre —
de sa légitimité. La subversion quant a elle consiste a s’inspirer d’un texte antérieur mais de
maniére feinte, voire abusive afin de le discréditer. C’est en somme un « détournement » de la

version premiére pour en faire une variante souvent contradictoire et opposée.

Nous retrouvons ces deux dimensions de I’hypertextualité dans les deux romans, a la fois,
dans une perspective littéraire et discursive. Comme nous le verrons a la fin de notre étude,
elles servent toutes deux a I’instauration d’un contre discours religieux. Mais la question qui
se pose est comment participent-elles a la dimension argumentative des deux récits ou a leur

originalité dans leur approche du fait religieux?
2- La captation : de la fiction a la dénonciation dans 2084

On dit souvent qu’un roman nait par la lecture d’autres romans. Il est une sorte de synthése
qu’un auteur fait, de mani¢re inconsciente en général, de ses précédentes lectures, de ses
coups de cceurs ou de ses références. Le roman 2084 de Boualem Sansal ne sort pas du lot
puisque I’auteur reprend a son compte plusieurs traits de romans d’anticipation, de dystopie et

de science fiction. Ces traits transparaissent a plusieurs niveaux du roman.

Nous constatons toutefois que la référence a ’ceuvre Owellienne, Sansal ne 1’a fait pas de
maniéere anodine ou mécanique. C’est une référence qui est pour nous intentionnelle. Elle
apparait méme comme un devoir qu’il est chargé d’accomplir et c’est ce qui rend le point
crucial pour notre analyse du roman dans le cadre du discours antireligieux. Par ailleurs, la
référence a 1984 ne saurait étre restreinte au discours du récit dont I'auteur de 2084 s’est
inspiré. L’imitation esthétique et ’appropriation narrative a travers des éléments de la
structure romanesque nous paraissent aussi importantes que I’influence idéologique. C’est
pourquoi, nous proposons de nous intéresser a cette imitation littéraire a travers les points

suivants : le titre, les personnages et 1’intrigue®®.

298 Georges-Elia Sarfati, Eléments d’analyse du discours, Editions Nathan, Paris, 1997, p. 54.
299 A propos de la référence au niveau du lexique, nous 1’avons déja démontrée dans le premier chapitre de la
seconde partie.
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2.1- L’ancrage textuel a travers le titre

Dans notre étude du paratexte et plus précisément dans I’analyse du titre et de
I’avertissement, nous avons établi de quelle maniére les deux éléments paratextuels inscrivent
le texte sansalien dans une espéce de filiation a ’ccuvre orwellienne. Rappelons seulement
que 2084 est un titre qui sert la réception du roman de Sansal dans la mesure ou un lecteur
possédant un minimum de culture littéraire peut faire le lien entre ce dernier et celui de

I’écrivain britannique.

L’avertissement qui précéde le récit ne fait que confirmer ce que le titre révele déja car
I’auteur ne cache pas son imitation, voire son admiration pour Orwell et son best-seller. Il sert
aussi a définir le genre littéraire dans lequel le romancier insére son intrigue : la dystopie. Ce
genre littéraire met en scéne un récit futuriste, voire de science fiction utilisé pour décrire un
avenir catastrophique probable détruisant la civilisation humaine, mais dont la finalité est de
dénoncer un danger immédiat pour celle-ci*®. La dystopie est souvent opposée a 1’utopie qui
envisage plutdt un avenir radieux mais presque improbable. La dystopie est d’ailleurs

considérée comme une contre-utopie®*,

La référence explicite de Sansal au roman d’Orwell s’explique en grande partie par le fait
qu’elle soit positive et que I’auteur entend bénéficier de I’aura du récit de ce dernier afin de
légitimer son discours. En d’autres termes, c’est une manic¢re de conditionner la réception de

son ceuvre et de I’inscrire dans un champ discursif précis que nous définirons ultérieurement.

Ceci dit au-dela du paratexte, la date 2084 choisie comme titre du roman posséde le méme
¢cho que celle de 1984 au sein de I’intrigue orwellienne. Dans les passages que nous avons
cités lors de notre étude de I’appareil titrologique, nous avons constaté que la date 2084 est
une source de confusion et ajoute a la cacophonie qui régne dans I’Empire de 1’ Abistan. Non
seulement rien ne stipule que c’est vraiment une date, mais surtout on ne connait rien de son
origine ni a quel événement important elle se rapporte. Nous retrouvons la méme incertitude
autour du temps du récit dans I’hypotexte ou le narrateur rapporte I’inconfort du personnage

central de 1984, Winston Smith a propos de la date de la trame romanesque :

300 En troisieme partie, nous reviendrons avec plus de détails sur la notion de genre littéraire et genre discursif
car nous comptons I’inclure dans notre étude de la réception du roman.

301 Marc Atallah, « Utopie et dystopie. Les deux sceurs siamoises », In, Bulletin de I'Association F. Gonseth.
Institut de la méthode, Juin 2011, pp. 17-27.
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« Il se redressa. Un sentiment de compléte impuissance s était emparé de lui. Pour
commencer, il n’avait aucune certitude que ce fiit vraiment 1984. On devait étre
aux alentours de cette date, car i/ était sir d’avoir trente -neuf ans, et il croyait

étre né en 1944 ou 1945. Mais, par les temps qui couraient, il n’était possible de

fixer une date qu’a un ou deux ans preés. »

Dans cet extrait, Orwell met en scéne un personnage soumis a I’ignorance total quant au
temps. Nous remarquons que Sansal retranscrit la méme angoisse, le méme inconfort, voire
aussi la méme envie de savoir dans son roman & travers les questionnements du personnage
central. Pour Ati comme pour tous les habitants de ’Empire, le temps n’est pas synonyme
d’évolution ou de passage d’un état vers un autre. Il est plutdt a la solde du rituel religieux.
Par sa stagnation, il posséde le mérite de soumettre I’individu a un perpétuel état d’adoration.

Voici le passage qui le démontre :

« Pour les générations de la Nouvelle Ere les dates, le calendrier, 1’Histoire
n’avaient pas d’importance, pas plus que [’empreinte du vent dans le ciel, le
présent est éternel, aujourd’hui est toujours la, le temps en entier tient dans la
main de Ydlah, il sait les choses, il décide de leur signification et instruit qui il
veut. » (p. 22)

Dans cet extrait, nous remarquons que le narrateur relie la notion du temps a celle de la
divinité et donc au religieux. I1 le présente comme étant son otage, indépendant de I’Histoire
humaine. En déclarant que « le présent est éternel, aujourd’hui est toujours la », le narrateur
ajoute a I’inconfort de la situation en Abistan en conférant un sentiment de stagnation, voire
d’emprisonnement que le lecteur ne manquera pas de relever. De plus, ce passage aborde la
notion de la mémoire et de sa transcription dans le réel. Dans 1984, le personnage Winston
Smith tente tout au long du roman de ne pas perdre la mémoire, de garder en téte les
événements dans leur chronologie sans les séparer de leurs conséquences. D’ailleurs, dans le
passage que nous avons cité plus haut, le personnage fait un effort pour se rappeler la date de
sa propre naissance afin de se situer dans le présent et ne pas oublier le parcours de sa vie.
Orwell démontre alors toute I’importance du temps pour I’intrigue et le bénéfice du

personnage principal.

La notion de la mémoire nous la retrouvons aussi dans 2084 a travers le passage que nous

avons relevé. Nous y retrouvons alors une séparation entre I’'Histoire et le temps présent, mais

302 George Orwell, 1984, Edition Gallimard, Paris, 1950, p. 18.
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également entre I’Histoire et la datation. Pour confirmer notre raisonnement, nous reprenons

ce qui précede le dernier passage cité plus haut:

« Tant de récits ont circulé avant que tout s’éteigne et rentre dans [ordre.
L Histoire a été réécrite et scellée de la main d’Abi. Ce qui de [’ancien temps avait
pu s’accrocher au fond des mémoires expurgées, des lambeaux, de la fumée,

alimentait de vagues délires chez les vieux atteints de démence. » (p. 22)

Le passage démontre ici que la mémoire en tant que moyen de préserver I’Histoire et les
faits dans leur chronologie est détournée et « réécrite ». Nous remarquons donc lors de
I’extrait en question la mainmise de la religion sur la mémoire et I’Histoire puisque cette

« réécriture » est I’ccuvre du prophete Abi.

Par conséquent, le détournement de la temporalité, de I’Histoire, et aussi de la mémoire
dans 1984 et 2084 confirme non-seulement le lien apparent dans le titre mais laisse supposer
une « imitation positive » pour reprendre le qualificatif de Sarfati. Ceci dit, le lien entre les
deux romans se confirme plus loin dans le récit de Sansal étant donné que le lecteur découvre
que 2084 n’est pas juste une imitation de I’ceuvre orwellienne mais s’inscrit dans une
continuité narrative. Autrement dit, 2084 ne serait d’un point de vue fictionnel que la suite de
1984. Dans le passage suivant, le narrateur mentionne deés le début du récit un fait important a

propos de la construction du sanatorium ou Ati recoit des soins contre la tuberculose :

« Quand le sanatorium avait été érige, il y a fort longtemps — un cartouche grave
dans la pierre au-dessus du berceau du monumental portail de la forteresse
réveélait une date, si c’était bien une date, 1984, entre deux signes cabalistiques
effrités, année qui était peut-étre celle de son inauguration mais le court texte en
Iégende, qui sans doute le confirmait et indiquait la vocation de la batisse, était

dans une langue inconnue. » (pp. 41-42)

Dans ces lignes, nous retrouvons la premicre allusion au roman d’Orwell dans 2084. Nous
remarquons d’abord le méme doute autour du chiffre 1984 et de sa signification « Si ¢ était
une date ». Ensuite, la mention des signes cabalistiques entourant la dite date et la langue
inconnue de la légende qui I’accompagne dévoilent davantage cette allusion. A notre sens,
cela fait référence au novlang et aux signes cabalistiques aux caractéres latins dans lesquels ce

langage s’écrit®®®. Enfin, c’est le fait que la date soit gravée qui confirme 1’allusion au récit

303 Nous avons déja démontré dans le premier chapitre de la seconde partie le lien entre I’abilang de 2084 et le
novlang de 1984.
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britannique. En effet, cela rappelle la gravure faite par Winston Smith sur un mur ou il a

griffonné « 1984 ».

Vers la fin du roman de Sansal, le lecteur obtient la confirmation que la fiction de 2084
fait suite a la fiction de 1984. Dans le Musée de Toz, Ati découvre que I’ Abistan est venue

remplacer une ancienne dictature (celle de 1984) apres qu’elle 1’ait détruite :

« Il saurait que le seul pays qui avait resisté aux forces de [’Abistan, parce que
gouverné par un dictateur fou nommé Big Brother qui avait balancé dans la
bataille tout son arsenal nucléaire, était I’Angsoc... ou [’Ansok, mais au final il

était tombé et fut noyé dans son propre sang, » (p. 240)

Cet extrait représente a notre sens un autre lien explicite entre les deux ceuvres a travers la
reprise du nom de I’ancien dictateur de 1984, Big Brother, et aussi de la menace nucléaire qui

est toujours présente dans le roman d’Orwell.

Ainsi, le lien entre les deux romans par le biais du titre et de I’importance de la temporalité
que suppose ’analyse de cet élément se confirme dans la continuité narrative et fictive de
I’hypertexte envers I’hypotexte. Nous supposons donc que le roman de Sansal s’inscrit dans
une entreprise de réinvestissement du récit orwelien que nous allons établir a travers d’autres

éléments narratifs.
2.2- De Winston Smith a Ati : la révolte d’un personnage

Etant donné le succes universel qu’a connu 1984 de George Orwell et son inscription dans
les classiques du genre, le personnage du roman Winston Smith a bénéficié de la méme
celébrité. Au cours des années qui ont suivi la publication de 1’ceuvre, le personnage principal
est devenu le symbole de la résistance, de 1’insoumission et de la révolte. Nous ne pouvons
donc pas imaginer une reprise du récit orwellien et de la dictature océanienne que 1’auteur
britannique met en scéne sans un personnage qui lui soit similaire. Et le personnage sansalien,

Ati remplit cette fonction. Voyons comment cela apparait dans le récit.

Dés le début du roman, le lecteur de 2084 est confronté rappelons-le a I’incompréhension
du personnage central, & ses doutes, a sa curiosité et a sa quéte du savoir. Dans I’énoncé qui
suit, le narrateur rapporte I’intérét d’Ati pour les pelerins afin qu’il obtienne d’eux des

informations :
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« Ati s’était pris de passion pour ces aventuriers au long cours, il les écoutait [’air
de rien pour ne pas les effaroucher ni alerter les antennes du guet, mais, emporté
par son élan, il se trouvait & les questionner avidement, & la maniére des enfants, a
coups de « pourquoi » et de « comment » insistants. Toujours cependant il restait

sur sa faim.» (p. 28)

Dans ce passage, le lecteur prend connaissance du caractére insatisfait d’Ati. Les termes
« passion » et « avidement » démontrent 1’ardeur et la curiosité du personnage qui 1’animent
tout au long du récit. Les questionnements seront méme le point de départ de sa quéte de
vérité dans laquelle il se lancera en compagnie de son ami Koa pour connaitre la vraie nature
de la religion de I’Abistan et de son Appareil politique®®*. Nous retrouvons presque le méme
tempérament chez Winston Smith lorsqu’il écrit par exemple dans son journal intime : « je

comprends comment. Je ne comprends pas pourquoi »%%,

Le lecteur de 2084 découvre alors que le questionnement perpétuel auquel est soumis Ati
provoque chez lui un sentiment de solitude et de folie, d’autant plus qu’il ne peut au début les
partager avec un tiers personnage. Le narrateur le décrit donc en proie a des crises, a une
instabilité psychologique ainsi qu’a des angoisses permanentes. Voici comment il présente
son etat :

« Et le doute amene [’angoisse, et le malheur ne tarde pas. Ati en était la, il avait

perdu le sommeil et pressentait d’indicibles terreurs. » (p. 37)

Les interrogations permanentes d’Ati I’ont amené a un état instable calqué sur celui de
Winston Smith. Dans 1984 en effet, le protagoniste y est également décrit comme quelqu’un

qui subit tout le poids de son incompréhension et soumis a I’insatiabilité de ses doutes :

« Il se demanda, comme il ’avait fait plusieurs fois déja, s’il n’était pas lui-méme
fou. Peut-étre un fou n’était-il qu’une minorité réduite a 1'unité. A une certaine
époque, c’était un signe de folie que de croire aux révolutions de la terre autour du
soleil. Aujourd’hui, la folie était de croire que le passé était immuable. Peut-étre

était-il le seul a avoir cette croyance. S’il était le seul, il était donc fou. »**®

La pression mentale de Winston Smith semble constituer un précédent et conditionner en

amont 1’état d’esprit d’Ati dans 2084. Le lecteur ne sera donc pas surpris de retrouver chez le

304 \/oir le troisieme chapitre de la premiére partie.
305 George Orwell, op.cit, p. 110
306 hid.
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personnage sansalien la méme vocation de révolte, la méme hargne qui a permis a celui-ci de

braver les interdits a ’instar du Héros orwellien :

« Ati n’était pas libre et ne le serait jamais mais, fort seulement de ses doutes et de
ses peurs, il se sentait plus vrai qu’Abi, plus grand que la Juste Fraternité et son
tentaculaire Appareil, plus vivant que la masse inerte et houleuse des fideles, il
avait acquis la conscience de son état, la liberté était Ia, dans la perception que
nous ne sommes pas libres mais que nous possédons le pouvoir de nous battre
Jusqu’a la mort pour I’étre. Il lui paraissait évident que la vraie victoire est dans
les combats perdus d’avance mais menés jusqu’au bout. En vertu de cela, il
comprit que la mort qui le frapperait serait sienne et non celle de [’Appareil, elle
découlerait de sa volonté, de sa révolte intérieure, elle ne serait jamais la sanction

d’une déviation, d 'un manquement aux lois du Systeme. »

Dans cet extrait, la révolte d’Ati apparait comme une conséquence inéluctable a son
interrogation et a ses doutes. Comme Winston Smith avant lui, le personnage de 2084 va se
lancer dans une quéte de verité et de savoir pour découvrir la pensée religieuse de 1’ Abistan et
recouvrir ainsi sa liberté. Nous retrouvons la méme aspiration a la révolte et a la liberté dans
1984.

Le personnage central constitue donc pour le roman sansalien un élément de plus qui
concrétise le lien avec le roman d’Orwell. Nous retrouvons en effet la méme remise en
question de la fatalité du systéeme politique chez Winston Smith, et religieux chez Ati. Nous
retrouvons la méme envie de révolte contre le totalitarisme et la méme ardeur de liberté chez

les deux protagonistes.

Nous pouvons par ailleurs élargir ces similitudes a d’autres acteurs des deux romans. Nous
constatons en effet des ressemblances entre la dictature du Big Brother dans 1984 et la terreur
imposée par la doctrine religieuse du prophéte Abi. D’ailleurs, ce lien entre les deux sources
de pouvoir dans les deux romans se retrouve dans la révérence que les habitants des deux
mondes - I’ Abistan pour 2084 et I’Océania pour 1984 — vouent a leurs leaders respectifs. Par
exemple dans I’Océania, chaque foyer doit posséder le portrait du Big Brother ; et dans
I’Empire abistanais, chaque croyant doit avoir la photo de I’eeil qui représente le prophéte
Abi. Dans le roman d’Orwell, le personnage Julia, la compagne de Winston Smith, détient le
role de la force adjuvante qui I’aide & concrétiser sa révolte et a se lancer dans une lutte contre

le pouvoir du Big Brother. Le lecteur découvre que dans le roman de Sansal, c’est le
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personnage Koa qui remplit cette fonction narrative et représente le principal soutien pour
At

Pour finir, nous dirons que le parcours des personnages dans les deux romans, leur objet ou
encore leur fonction font correspondre les deux intrigues romanesques. Ceci se vérifie dans
les trois phases du récit a savoir : la situation initiale, la phase événementielle et la situation
finale. Mais il serait incomplet de notre part de s’arréter sur des éléments superficiels qui
concrétisent la démarche imitative de Sansal. C’est pourquoi, nous nous intéressons
désormais a I’imitation discursive qui est plus a méme de faire ressortir I’idéologie de notre

corpus.
3- La captation comme stratégie discursive

Les éléments narratologiques que nous avons de nouveau analysés dans la perspective des
relations transtextuelles et plus précisément selon la catégorie hypertextuelle nous permettent
d’aborder avec plus de certitude cette notion en tant que stratégie discursive pour servir le
contre discours religieux du récit. Les points narratifs que nous avons sollicités pour démonter
cette relation filiale entre les deux ceuvres nous permettent également d’affirmer que I’auteur

manifeste de maniere explicite et claire sa référence a 1984 de George Orwell.

Nous ne pouvons toutefois conclure que la démarche imitative de Sansal se restreint a un
souci littéraire voire a une réapparition rhétorique dans le seul but d’acquérir le méme prestige
que le Best-seller britannique. Nous ne pouvons non plus inscrire la référence du récit dans le
seul but d’intégrer un champ littéraire et mediatique particulier. Méme si nous
soutenons®®que ces deux objectifs soient probables et méritent que I’on s’y intéresse, nous ne
pouvons nous en contenter notamment dans le cadre de I’analyse du discours littéraire. Nous
parlerons donc d’un « discours réinvestisseur »*®qui se fait a notre sens a deux niveaux :

contextuel, d’une part, et sémantique, d’autre part31°.

307 Voir notre analyse des personnages dans le troisiéme chapitre de la premiére partie.

308 Nous reviendrons sur la question des enjeux littéraire et médiatiques lors de notre analyse de la réception.
Voir la troisieme partie de notre travail.

309 Expression utilisée par Maingueneau dans le cadre des relations hypertextuelles. Voir Dominique
Maingueneau, Linguistique pour le texte littéraire, Editions Nathan Université, Paris, 2004, p.109

310 Nous nous inspirons dans notre analyse de la captation entre 2084 et 1984 de 1’analyse faite par Maingueneau
et son étude de la captation entre les Fascicules de I’action frangaise et les Provinciales de Pascal. Voir
Dominique Maingueneau, L ’4nalyse du discours, Editions Hachette Supérieur, Paris, 1991, p. 156.
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De prime abord, nous remarquons que le réinvestissement de 1’ceuvre orwellienne par
Sansal répond a un besoin d’identification contextuelle de la part de ce dernier. Faisant partie
de ceux qui dénoncent la montée du fondamentalisme islamiste - comme d’autres écrivains
que nous avons Cités a d’autres moments dans notre analyse — I’écrivain ne cesse dans ces

romans, essais et interventions médiatiques®!! & prédire 1’accomplissement du choc des

civilisations en terre européenne sous la menace du terrorisme salafiste.

En ayant adopté pour son roman le genre de la dystopie, I’auteur de 2084 considére de ce
fait que la situation actuelle et le contexte du moment sont analogues a la période des années
1940. Rappelons qu’Orwell a écrit son roman a 1’aube de la guerre froide en mettant en garde
contre la montée du communisme stalinien dont 1’Europe occidentale aurait eu a souffrir®'?,
Nous retrouvons d’ailleurs une grande similitude entre la présentation faite par les deux

auteurs de leurs ceuvres respectives.

Dans son article sur 1984, Francois Bedarida reprend une interview du romancier anglais

concernant la probabilité prophétique de son récit :

« Orwell est le premier a reconnaitre que la direction qu'il indique est bien «la
direction vers laguelle le monde se dirige a I'heure actuelle », du fait des forces
profondes entrainant la société, I'économie et la politique. D'autant, ajoute-t-il,
que le virus totalitaire a largement infiltré la pensée des intellectuels. Malgré tout,
son pessimisme n'exclut pas I'espoir puisque, si sombre que soit le pronostic, « la
morale a tirer de cette situation de cauchemar, conclut-il, est simple : ne vous

laissez pas faire. Tout dépend de vous. »**

Cette annonce faite par Orwell qui donne crédit a sa fiction, nous la retrouvons aussi dans

des propos de Sansal. Voici ce qu’il déclare a la veille de la sortie de son roman :

« Dans mon analyse c'est le totalitarisme islamique qui va I'emporter parce qu'il

s'appuie sur une divinité et une jeunesse qui n'a pas peur de la mort, alors que la

311 Nous citerons a titre d’exemple 1’essai de Boualem Sansal intitulé Gouverner au nom d’Allah, paru aux
Editions Gallimard, Paris, 2013.

312 Nous préciserons sur ce point que toute I’action du roman 1984 se déroule en terre anglaise et plus
exactement dans la capitale londonienne.

313 Bédarida Francois. « Histoire et pouvoir dans 1984 ». In: Vingtieme Siécle, Revue d'histoire, n°1, janvier
1984. Histoires de l'avenir. 1984 au rendez-vous d'Orwell. pp. 7-13; doi : https://doi.org/10.3406/xxs.1984.1761
https://www.persee.fr/doc/xxs_0294-1759 1984 num_1 1 1761
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mondialisation s'appuie sur [l'argent, le confort, des choses futiles et

périssables. »*,

Nous comprenons donc que le lauréat du prix de I’Académie Frangaise (2015) légitime son
discours sur I’Islamisme en positionnant son roman dans la méme lignée que le récit d’Orwell
qui constitue I'un des premiers romans a avoir dénoncé les élans fascistes aprés la seconde
guerre mondiale. En ce sens, Sansal rend identifiable pour la réception de son roman
I’entreprise de dénonciation qu’il met en avant dans sa fiction et lors de sa promotion
médiatique. Autrement dit, 2084 est aussi une dénonciation des mouvements totalitaristes

dont fait partie I’Islamisme.

Ce dernier point que nous venons de soulever nous permet d’aborder la sémantique du
roman qui concrétise son discours dénonciateur a travers la double scéne énonciative : celle
du totalitarisme dans I’ceuvre orwellienne ; et celle plus précise de la dictature religieuse dans
I’ceuvre sansalienne. La dite Sémantique s’inscrit, faut-il le rappeler dans la perspective de la
dystopie qui parait de maniére inéluctable comme un genre approprié a ce genre de contre
discours. La question que nous posons désormais est: de quelle maniére se fait cette

dénonciation dans 2084 ?

Bien qu’il ne soit pas question de I’'Islam ni de I’Islamisme dans le roman, néanmoins
I’allusion a cette religion et a sa branche radicale n’est pas difficile a relever. Elle est en fait
visible a travers une analogie de faits rapportés et décrits sur cette nouvelle religion
représentée par Bigaye et la propagande islamiste actuelle. Le lien en question s’établit a
travers plusieurs éléments comme la place réservée aux femmes dans la société. Nous citrons
en guise d’illustration le passage ou Ati voulant présenter ses condoléances a la sceur et a la
veuve de son ami Nas doit suivre un protocole particulier.La procédure a pour but de ne pas

provoguer un malentendu qui aurait eu des conséquences graves pour les deux femmes :

« L’organisation de la rencontre avec Sri et Eto prendrait cependant quelque
temps, le probleme était compliqué car si on demandait aux maris [’autorisation de
visiter leurs épouses, ils se braqueraient et se retourneraient contre elles, et leur
demander a elles, qui ne sortaient jamais de la demeure de leur seigneur et maitre,

les mettrait en danger, elles devraient le leur dire et expliquer comment et

314 Propos recueillis sur le site d’information : lepoint.fr
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pourquoi un inconnu qui se prétendait [’ami du défunt mari et frére voulait les voir

afin de leur présenter des condoléances.» (pp. 213-214)%"°

Dans cet énoncé, le narrateur décrit une société patriarcale ou la dominance masculine sur
les femmes et leur servitude est la norme a suivre. Ainsi, dans ce passage, le lecteur pourra
remarquer la place de « maitre » et de « seigneur » qu’occupent les maris et la soumission

totale que leur doivent leurs épouses.

Toujours par analogie a la doctrine islamiste, Boualem Sansal évoque les attentats suicides
et le rang de privilege détenu par les Kamikazes qui se portent volontaires pour 1’acte ultime

de combat. Cet extrait le démontre clairement

« les autres étaient des condamnés & mort abistani, de la canaille, des rebelles, des
bandits de grand chemin qui avaient refusé la mort au stade ou dans les camps et
choisi de devenir des Kamikazes, ils seraient envoyés au front en premiére ligne
pour se faire sauter chez ['ennemi, Intégrer ce bloc était une faveur qui n’était pas
accordée a tous les condamnés a mort, mais seulement a ceux qui manifestaient un

vrai désir de servir I’Abistan au nom de Yolah et d’Abi, le salut sur eux. » (pp.

183-184)

Comme I’Islamisme, la religion de 2084 fait elle aussi 1’apologie de la mort au nom de
Dicu et ce de n’importe quelle maniére. Ceci dit, les prisonniers devenus kamikazes pour se
racheter rappellent sans équivoque les Européens qui ont perpétré des attentats islamistes ces
derniéres années. Eux aussi déclarent vouloir se faire pardonner leur passe de trafiquants de

drogue et de vie de débauchés.3!®

En dénoncant la dictature religieuse, le roman adresse un appel a la sauvegarde de la
société telle qu’elle est actuellement. C’est ainsi qu’Ati découvre dans le musée de la
nostalgie que possede 1’un des personnages du récit, toutes les merveilles qu’offrait le monde
avant 2084. Des jeux d’enfants, des loisirs de la vie tels que le sport ou la musique, des
femmes émancipées qui ne sont pas cloitrées ni cachées pour ce qu’elles sont, ou encore un
systeme politique et économique qui respecte les valeurs humaines de chacun. Voici un

extrait pout illustrer nos propos :

315 Toutes nos références concernant 2084 de Boualem Sansal renvoient aux Editions du Seuil, Paris, 2015.

316 Dans son ouvrage intitulé Le rotalitarisme a ’assaut des démocraties publié aux Editions des Syrtes en 2002,
Alexandre Del Valle, politologue et essayiste franco-italien confirme cette théorie. 1l dira & propos des nouveaux
convertis a I’Islam qu’il existe des jeunes issus de I’immigration ayant vécu loin de leur religion pour un certain
temps se proposent pour faire un acte, en I’occurrence terroriste et suicidaire. llIs le font afin de se faire
pardonner leurs péchés d’ « occidentaux ».
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« Tu ne sais pas ce qu’est un musée puisqu’il n’en n’existe pas en Abistan... Notre
pays est ainsi, il est né avec l'idée absurde que tout ce qui existait avant
[’avénement du Gkabul était faux, pernicieux et devait étre détruit, effacé, oublié,
de méme que I’Autre, s’il ne se soumettait pas au Gkabul. Le musée est en quelque

sorte le refus de cette folie, c’est ma révolte contre elle. » (p. 241)

Par le biais de ce musée ou Ati s’émerveille de la maniére dont vivaient les gens avant, le
narrateur symbolise a la fois le pouvoir destructeur de la dictature religieuse, ainsi que la
révolte qui incite le personnage central a se battre pour tout ce qui fait la caractéristique de la

civilisation moderne.

Dans le méme sillage, I’auteur ne fait pas que dénoncer la domination au nom d’un dieu
unique ou de comparer la vie en 2084 avec celle d’avant, il lance un appel a la préservation
d’un mode de vie loin des tracas religieux. Vers la fin du récit, un personnage mystérieux
nommé « Démoc » ou « Démouc » fait son apparition et appelle a la liberté individuelle et

aux droits humains ;

« Il annoncait le Retour. « Le retour, quel retour ? » Questionnait la rue. Le retour
du temps jadis, quand d’autres dieux régnaient sur terre et que d’autres hommes la
peuplaient. La vie était pénible certes, les dieux et les hommes sont difficiles a
vivre et ne font pas la paire, mais rien, jamais rien durant tous ces millénaires de
souffrance et d’ennui n’avait réussi a détruire [’espoir, et l’espoir était ce qui avait
permis aux dieux et aux hommes de résister a leur propre négation et de réussir
parfois & accomplir de belles choses, un miracle par-ci, une révolution par-1a, un
exploit ailleurs, qui au bout du compte avaient fait que la vie continuait de valoir
la peine d’étre vécue. En ce temps on disait « [’espoir fait vivre » lorsqu’on

désespérait gravement. » (p. 225)

Tous les passages que nous venons de citer pour démontrer la dénonciation d’un
totalitarisme religieux, la nostalgie du temps passé et la révolte intellectuelle, puis I’appel a la
protection de la civilisation humaine correspondent aux traits de la dystopie qui vise a faire
prendre conscience au lecteur d’un danger imminent. Néanmoins, la dystopie ne saurait se

concrétiser sans une utopie romanesque, une utopie renversée®’. Nous aborderons donc le

317 Nous nous inspirerons pour cette analyse de la thése réalisée par Frédéric Bélanger-Marchand intitulée
Mémoire et Dystopie : utilisation politique de la mémoire dans le roman 1984 de George Orwell, présenté en
janvier 2009 a I’université du Québec & Montréal.
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discours religieux détourné dans le roman. Ceci nous permettra de parler de la seconde

stratégie hypertextuelle qui est la subversion.
4- La subversion dans 2084

Bien qu’a notre sens, la captation est la stratégie la plus appropriée pour démontrer
I’impact de I’hypertextualité pour le discours antireligieux de 2084, la subversion contribue a

ce contre discours et constitue, a un degré moindre, il faut le souligner, a son instauration.

Dans notre analyse du lexique de I’abilang®'8, nous avons relevé dans le langage plusieurs
néologismes qui faisaient allusion a la religion musulmane comme : Yolah, Kiiba, Nas,
Burnis, Siam....etc. Ce détournement du lexique religieux et de son champ sémantique n’est
pas le seul dans le roman. Nous retrouvons aussi une allusion au Coran a travers le livre saint
de I’Abistan : le Saint Gkabul ; mais également a plusieurs principes religieux qui font
référence a I’Islam ou a son discours. Nous constatons dans les allusions en question une
transformation parodique du texte religieux islamique, ainsi qu’une imitation satirique du
dogme religieux en Islam. Voyons donc maintenant la facon dont se concrétisent ces deux
points de la subversion dans le récit sansalien et les maniéres dont ils servent le discours

antireligieux du roman.
4-1. La transformation parodique

La parodie a toujours suscité I’intérét des théoriciens de la poétique et de I’analyse du
discours. Plusieurs définitions et délimitations théoriques ont été proposees par Genette,
Bakhtine, Maingueneau ou encore Bonhomme. Nous ne reviendrons pas ici sur toutes les
théories élaborées pour I’étude de la parodie. Nous nous contentons de citer la définition
proposee par Genette car elle sert de point de départ a plusieurs études de la stratégie
hypertextuelle. Genette définit donc la parodie comme un « Détournement de texte a

transformation minimale »3%°.

Bien qu’il I'inscrive au sein de la pratique hypertextuelle a travers la relation d’un
hypertexte a son hypotexte, nous citerons également Marc Bonhomme qui préfere 1’inscrire

de maniére extensive dans la relation d’un hyper-discours a son hypo-discours®?’. Notre

318 \Voir le premier chapitre de la premiére partie

319 Gérard Genette, Palimpsestes. la littérature au second degré, Editions du Seuil, Paris, 1982, p. 40.

320 Bonhomme, Marc, « Parodie et publicité » - Revue Tranel (Travaux neuchatelois de linguistique), 2006,
vol. 44, p. 165-180. oai:doc.rero.ch:20100317122658-CS. Numéro de soumission : 20100317122658-CS
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analyse se basera sur ces deux remarques théoriques pour étudier la pratique de la parodie

littéraire au sein de notre corpus.

Dans 2084, T’existence d’un texte sacré se rapprochant du Coran dévoile I’intention
parodique d’un tel réinvestissement. Le Saint Gkabul, livre sacré de I’ Abistan, est définit dans
le récit comme le «saint livre dans lequel Abi avait consigné ses divins enseignements. »
(p.43). Appelé aussi Livre d’Abi, il est répartit en plusieurs chapitres qui se composent de
versets dictant la loi religieuse et la pratique dogmatique de la foi Divine. Voici un extrait du

roman pour illustrer nos propos :

« "Le Bien et le Mal sont miens, il ne vous est pas donné de les distinguer, j’envoie
["un et ’autre pour vous tracer la route de la vérité et du bonheur. Malheur a qui
manque a mon appel. Je suis YOlah le tout-puissant”, est-il écrit dans le Livre

d’Abi en son titre 5, chapitre 36, verset 97. » (p. 53)

Dans cet extrait, 1’allusion au Coran est visible a plusieurs niveaux. Tout d’abord, la
structure du texte qui obéit a la méme organisation du texte coranique (Sourates et versets).
Ensuite, c’est le ton injonctif, voire menacgant utilisé dans la premiére partie du verset qui en
fait référence. Sur la question du Bien et du Mal, le texte sacré du récit émet une interdiction
sans appel sur toute tentative de distinction entre les deux concepts : « Il ne vous est pas
permis de les distinguer ». L’interdiction catégorique est confortée dans ce cas par la menace
explicite qui suit : « Malheur a qui manque a mon appel ». Nous relevons dans le méme
sillage un ton auto-valorisant ou auto-plébiscitaire employé par le locuteur. Ces deux tons
rappellent une partie des versets coraniques qui contiennent une mise en garde explicite et une
valorisation du divin contre tous ceux qui ne suivent pas ses instructions. Enfin, nous
remarquons que la thématique du bien et du mal ainsi entremélés et se dérobant a la
comprehension humaine fait a peine allusion a un verset spécifique du Coran dont voici une

traduction :

« Le combat vous a été prescrit alors qu'il vous est désagréable. Or, il se peut que
vous ayez de l'aversion pour une chose alors qu'elle vous est un bien. Et il se peut
gue vous aimiez une chose alors qu'elle vous est mauvaise. C'est Allah qui sait,

alors que vous ne savez pas. »

Nous retrouvons dans ce verset 216 de la deuxiéme sourate du Coran le méme propos (ou
presque) sur la question du Bien et du Mal. De maniére plus précise, le discours coranique

stipule aussi que les hommes sont incapables de reconnaitre ce qui leur est bénéfique de ce
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qu’il ne I’est pas. De plus, nous remarquons le méme ton auto-valorisant a la fin du verset
coranique : «C'est Allah qui sait, alors que vous ne savez pas. ». Ceci constitue donc un autre

point mettant en relief 1’écriture en palimpseste qui existe dans le Gkabul et le Coran.

A travers notre commentaire de 1’extrait, nous concluons que la parodie réside dans deux
points complémentaires. D’une part dans le cadre formel de I’hypertexte qui s’ajuste a celui
de I’hypotexte et, d’autre part, a travers le discours vindicatif et autoritaire qui se rattache a la
posture supérieure du locuteur, en I’occurrence Dieu par rapport a son allocutaire : les étres
humains. Ainsi, cet extrait comme tous les autres versets du Gkabul, dévoile une pratique

parodique a la fois textuelle et discursive.

Ceci dit, la subversion réside dans le régime satirique qui apparait dans ’hypertexte. En
effet, si dans le texte coranique le propos n’est pas situé¢ dans les notions du Bien et du Mal
mais dans la thématique du combat qui, selon le Coran doit étre détestable pour le croyant
bien qu’il lui soit bénéfique®?! ; le texte du Gkabul reprend aussi la thématique du Bien et du
Mal mais en en faisant le centre du verset et en la généralisant. En d’autres termes, nous
dirions en ce qui concerne cet exemple que la thématique du combat liée au Bien et au Mal
constitue pour le texte religieux un sujet de la plus haute importance. L’extrait du roman
désacralise le propos coranique en présentant le Bien et le Mal comme des notions floues et
inaccessibles pour I’esprit humain. Nous constatons donc que la parodie consiste a vulgariser
le propos du texte musulman et a le démystifier tout en s’engouffrant dans sa forme sacrée et

autoritaire.

Nous ajouterons a cela le style different et faussement similaire entre I’hypertexte et
I’hypotexte. Si le caractére coranique est réputé pour sa consonance poétique et sa
rhétorique??, cela contraste avec le style docte et mécanique utilisé dans le Livre d’Abi. Nous
reconnaissons ici ce que Genette appelle le « travestissement » et qu’il considere comme une
des manifestations de la parodie et que Maingueneau définit en ces termes : « transposition
d’une énonciation "noble" dans le registre burlesque »%3. Le texte sansalien propose donc

une version travestie du texte sacré musulman afin de le dégrader et rendre son propos

321 Voir a ce propos ’article de Makram Abbes, « Réflexions sur la guerre en Islam, Extréme-Orient Extréme-
Occident » [En ligne], 38]2014, mis en ligne le 01 janvier 2017, consulté le 27 novembre 2018. URL :
http://journals.openedition.org/extremeorient/380 ; DOI : 10.4000/Extréme-Orient.380

322 Nous parlons ici du texte original

323 Dominigque Maingueneau, op.cit, p. 108.
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vulgaire, voire insensé. La parodie dans ce cas obéit ainsi a un régime satirique qui cherche a

dénaturer I’hypo-discours visé dans I’hyper-discours.

La conclusion que nous faisons se confirme au sein méme du roman. Ainsi, le bien fondé
du discours religieux du Gkabul est discrédité en amont par le commentaire du narrateur dont

voici une partie :

« Plus on diminue les hommes, plus ils se voient grands et forts. C’est a [’heure du
trépas qu’ils découvrent hébétés que la vie ne leur doit rien car ils ne lui ont rien
donné. Qu’importe leur avis, vampirisés par un systéeme dont ils sont les défenseurs
et les victimes. Prédateurs et proies inséparables dans ['absurde et la folie.
Personne ne leur dira que dans [’équation de la vie le bien et le mal ont été
intervertis et qu’au final le bien a été remplacé par un moindre mal, elle ne leur
laisse pas d’autre chemin, étant établi que la société humaine ne peut se gouverner
que par le mal, un mal toujours plus grand, afin que rien, jamais, de [’extérieur ou
de l'intérieur, ne vienne la menacer. Et ainsi le mal qui s oppose au mal devient le
bien, et le bien est I’expédient parfait pour porter le mal et le justifier. » (pp. 52-
53)

Dans ce passage, le narrateur tout en critiquant 1’état passif et soumis des croyants face a la
religion de 1’Abistan « hébétes, vampirisé », dévoile la véritable signification du Bien et du
Mal dans le champ sémantique du discours religieux. En ce sens, la religion n’est qu’un autre
mal qui, une fois confronté a la souffrance de la vie, devient de facto un bien. Autrement dit,
le narrateur affirme que le Mal est afférent a la religion et vice-versa. Ce discours, en plus
d’étre antireligieux, discrédite le bien fondé du verset sacré et par la méme occasion son
énonciateur qui se retrouve dégrade a cause de son cynisme insinué dans la narration. Cela
confirme donc le caractere parodique du texte sacré et le travestissement que nous avons

révélé par le biais du dit exemple.
4-2. Le pastiche ou ’imitation satirique

La dimension satirique a toujours été présente dans le discours littéraire quelque soit le
genre narratif ou le contexte qui I’a vu naitre. Selon Genette ou encore Maingueneau, la satire
est liée a la pratique parodique et au pastiche®?*. Si nous ne 1’avons pas incluse dans la

précédente étude sur la parodie, c’est en raison de son caracteére conséquent dans le corpus. De

324 |bid.
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plus, I’imitation du Coran a travers le saint Gkabul marque 1’originalité du contre discours
sansalien et obéit a une transformation plutét qu’a une imitation en soi. C’est pourquoi, NOUS
avons séparée 1’étude parodique de I’imitation satirique. Nous incluons de ce fait la satire
sous la banniére du pastiche que Bonhomme désigne par « la pratique sceur »*%° de la parodie.
A la différence de celle-ci, le pastiche tend beaucoup plus vers I’imitation que la
transformation. Aussi, il concrétise une démarche critique25, ce qui nous permet de parler de

dimension satirique.

Dans 2084, nous remarquons une imitation du discours religieux islamique a trois
niveaux : les formules et les incantations musulmanes, le dogme islamique, et I’histoire de

I’Islam. Voici I’analyse que nous en faisons.

Dans le discours religieux islamique, les formules qui font partie du texte musulman3?’
sont considérées comme le fondement de la foi musulmane. Nous pouvons citer la profession
de foi « Il n’y d’autre divinité qu’Allah et Muhammad est son prophéte », les quatre-vingt

dix-neuf noms d’Allah (al-asma’ al-h’usna’), ou encore les attributs de Dieu®?,

Nous
retrouvons une imitation de ces formules musulmanes dans le roman de Sansal. Voici
quelques exemples : la formule de glorification de Dieu « Yolah est grand et Abi est son fidele
Délégué » (p.17), la formule contre les agissements de Balis « Que Yolah le bannisse et le
maudisse » (p.18), la formule pour célébrer le prophete Abi « Abi le Délégué, le salut sur lui »

(p.22), les attributs de Yolah « Yolah est juste » « Yolah est patient » « Yolah est grand »
(p.24)

Toutes ces formules et d’autres dans le récit font allusion a celles qui sont utilisées dans le
discours musulman. C’est une imitation qui est a peine voilée et constitue a notre sens un
pastiche générique. Dans le discours musulman, les formules sont supposées contenir des
vérités immuables et éternelles qui rappellent au croyant la grandeur de Dieu et lui permettent
d’affermir sa foi. Nous avons relevé que leur subversion dans 2084 a un effet différent voire
méme I’effet contraire puisque ces formules sont associées a des notions péjoratives. VVoyons

comment cela apparait dans le roman.

325 Bonhomme, Marc, op.cit

326 \/oir Gérard Genette, op.cit, p20

327 Ces formules comme la profession de foi (tachahoud) et les incantations a la gloire de Dieu et du prophéte
(dhikr) font partie du Texte en Islam qui est I’une des sources du discours religieux. Voir le chapitre un de la
premiére partie de notre travail.

328 Voir I’ouvrage d’Ibn Abi Zayd Al-Qayrawani, La Risala, traduit par Léon Bercher, Editions Populaires de
I’Armée, Alger, 1968, pp.19-27
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Dans les premieres pages du récit, le narrateur évoque 1’interdiction de circuler librement,

loi que I’ Appareil impose aux abistanais :

« On ne sait pas les raisons de ces restrictions. Elles sont anciennes. La vérité est
que la question n’avait jamais effleuré un quelconque esprit, [’harmonie régnait
depuis si longtemps qu’on ne se connaissait aucun motif d’inquiétude. La maladie
et la mort elles-mémes, qui passaient plus qu’a leur tour, étaient sans effet sur le

moral des gens. YOlah est grand et Abi est son fidéle délégué. » (p.17)

Dans cet extrait, la liberté restreinte des habitants de I’Empire qui traduit leur soumission,
en plus de la maladie et la mort fréquentes au sanatorium sont associées a la formule
consacrée a la grandeur de Yolah et de son envoyé. Pourquoi cette glorification divine est-elle
insérée aux propos qui dévoilent les malheurs des croyants ? Du point de vue du cotexte, nous
supposons que les malheurs que constituent les interdictions et la mort sont mis en lien avec le
pouvoir religieux de Yolah et d’Abi. La glorification de Yolah n’a pas lieu d’étre dans ce
passage sauf pour introduire une dimension satirique a I’encontre de la divinité et par
extension au discours religieux. Nous en déduisons par consequent qu’il s’agit la d’une
critique antireligieuse favorisée par le pastiche des formules religieuses et le régime satirique

contre le pouvoir religieux présenté comme injuste et totalitaire.

329 nous relevons le

Dans I’incipit que nous avons déja mentionné dans la premiére partie
méme procédé. La souffrance des malades et la mort douloureuse qu’ils subissent sont reliées
a la formule suivante : « Y6lah est grand et juste, il donne et reprend a son gré. ». Le verbe
« reprend » ici concerne la vie que Yolah dte a ses serviteurs et la bonne santé dont il les
prive. Ceci contredit la glorification de Yolah dans la premiere partie de la phrase. Ainsi, la

satire prend tout son sens puisqu’elle suppose un pouvoir religieux qui n’est pas si bénéfique

pour ses sujets.

En ce qui concerne I’'imitation du dogme islamique, nous retrouvons dans 2084 une
multitude d’allusion le concernant. Plusieurs faits font penser a la loi musulmane ou a ses rites
comme le pélerinage dans des sites lointains, les priéres quotidiennes ou la période du jelne.
Dans les premiéres pages du roman, le narrateur rapporte dans quelle ambiance se déroulent

les pratiques du pélerinage :

329 \/oir supra. P.61
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« Dans certaines régions s’était installée la coutume de se rassembler en foules
immenses, une fois l’an, et de se flageller abondamment au fouet a clous, dans la
joie et le chahut, pour dire que la souffrance n’était rien rapportée au bonheur

d’espérer le Jobé » (p.23-24)

Le passage décrit avec quelle ferveur les croyants accueillent le Jobé, le Jour Béni qui
signifie le départ pour le pélerinage. Ce qui retient notre attention avant tout, c’est I’allusion
aux pratiques chiites qui consistent a se rassembler a Karbala pour se remémorer la tragédie
de I’imam Hossein. Lors de cette célébration, les croyants se flagellent afin de commémorer
la souffrance dont a été victime I’Imam avant d’étre tué. Le méme principe de
commémoration est mentionné dans cette subversion : il s’agit de célébrer la souffrance du
pélerin en s’administrant une douleur similaire. Nous relevons la présence d’un discours
satirique puisque le fait de se flageller est associé a la joie et au bonheur, ce qui est
contradictoire voire méme absurde. Le registre moqueur que Vvéhicule cette subversion de la

pratique chiite est ici sans équivoque.

Dans un autre passage, il est question de I’observation lunaire requise pour fixer le début et
la fin du Siam, la Semaine de I’ Abstinence. Le narrateur rapporte qu’Ati et Koa ont découvert
un article de journal qui informe sur la mise en place d’une administration chargée de fixer la

période du jetine. Voici I’extrait :

« [Le] bureau des Ephémérides lunaires, que I'article présentait comme un acquis
inestimable pour la bonne observance des rites du Siam, la semaine sacrée de
I’Abstinence absolue. 1l ajoutait comme une menace voilée : « Le Grand
Commandeur a exprimé sa conviction de voir enfin cesser les sempiternelles
disputes des Grands Mockbis des provinces a propos des heures de début et fin de
la semaine sacrée du Siam. » Menace sans effet car le Livre d’Abi était lui-méme
tres vague sur le sujet et imposait au demeurant [’observation visuelle de la lune,
méthode par nature sujette a erreur, étant en plus dévolue a de vénérables mockbis
aussi myopes a la lumiéere du jour gque sourds a toute démonstration. » (pp.134-
135)

Le lecteur de cet énoncé reconnaitra sans peine ’allusion au rituel musulman qui se base

sur ’observation du croissant lunaire pour fixer le début du Ramadan. Mais I’allusion ne

s’arréte pas la puisque le passage évoque aussi la discorde qui a toujours eu lieu entre les
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différents pays quant a I’apparition ou non du croissant lunaire®**°. Dans la subversion de la
pratique musulmane, nous reconnaissons une critique a I’endroit de la religion et ses
représentants. Le procédé de I’observation lunaire est, d’une part, présenté comme « une
méthode par nature sujette a erreur », ce qui remet en cause sa pertinence et sa logique.
D’autre part, ce sont les responsables religieux, les mockbis présentés comme incompétents et

bornés puisqu’ils ne reconnaissent aucune alternative a cette pratique douteuse.

Dans cette double présentation péjorative, il y a également un registre moqueur et une
visée ironique a I’égard du discours religieux de I’Abistan. D’abord la religion d’Abi est
décrite comme « vague » et pleine d’incohérence. Ensuite, les mockbis qui sont qualifiés de
« vénérables » sont aussi décrits comme « myopes » alors qu’ils insistent sur 1’observation de
la lune a I’ceil nu. C’est un discours satirique pour se moquer de I’intransigeance de 1’appareil

religieux et de ses représentants.

A travers ces deux extraits sur la pratique religieuse qui font allusion au discours
islamique, nous retrouvons donc une dimension satirique qui permet de remettre en question
la nature bienfaisante des pratiques religicuses pour les habitants de ’Empire. A I’instar des
formules subverties, le dogme de I’ Abistan est aussi une subversion qui instaure de facto une

imitation satirique. Qu’en est-il maintenant de I’Histoire musulmane ?

A propos de I’histoire de 1’Islam, il y a dans le récit des faits rapportés qui laissent
supposer une allusion a la Sira du prophete qui fait partie rappelons-le du discours islamique.
Le prophete Abi présente des caractéristiques proches du prophete de I’Islam. Pour
commencer, le lecteur découvre par exemple que le délégué de Yolah s’isolait beaucoup

comme le démontre le passage suivant :

« Il y avait aussi un peu a [’écart comme il seyait a la noblesse, une brochette de
théologiens et de mockbis qui rentraient d’une retraite spirituelle sur Abirat, la
montagne sacrée ou Abi aimait a s’isoler quand il était enfant et ou, déja, il avait

eu ses premieres visions » (p.73)

Dans cet extrait, le propos concerne la retraite spirituelle des religieux. Mais ce qui attire
notre attention, c’est que cette pratique est instaurée par le Délégué de Yolah qui recherche la

solitude sur le mont Abirat ou il a recu la mission de prophete. Il s’agit clairement d’une

330 Cette discorde est basée surtout sur des considérations de jurisprudence islamique puisque certains savants
musulmans rendent licite 1’utilisation des satellites pour une observation précise et d’autres se cantonnent a une
interprétation littérale du texte en maintenant exclusivement 1’observation a I’ceil nu.
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allusion historique au prophéte de I’Islam qui, selon les chroniques, avait coutume d’observer

des retraites en solitude pour méditer sur le mont Hira.

Ensuite, le narrateur rapporte qu’Abi comme le prophéte a été rejeté par son peuple au

début de sa prédication. Voici I’extrait qui I’annonce :

« La nouvelle mouture du Saint Livre devrait intégrer le fait qu’Abi s était caché
plusieurs années dans ce village miraculeux apres qu il avait fui Our, menacé qu’il
était par les seigneurs de cette ville corrompue, acquise a Balis et & I’Ennemi. »
(p.121)

Nous remarquons dans ces lignes une similitude de parcours points entre Abi et le
prophete. Nous apprenons donc que tout comme en Islam, le prophete Abi devait s’adresser a
une population mécréante. Tout comme le prophete, Abi a été rejeté et il a di fuir pour
préserver sa vie. Enfin comme le prophéte, Abi a trouvé refuge dans un village qui a cru en lui
et I’a protégé. L’extrait en question fait donc allusion a un fait majeur dans 1’histoire

musulmane : ’hégire du prophéte a Médine et sa fuite de la Mecque.

L’imitation d’un des volets essentiels de la Sira constitue une subversion puisque le
narrateur précise que ce pan de I’Histoire de 1’Abistan n’est pas connu et qu’il doit étre
intégré au Saint Gkabul comme étant véridique et sacré. Ceci suppose de maniere implicite
que I’histoire de ’Empire a été réécrite pour 1égitimer le pouvoir religieux, a I'instar de la Sira
du prophéte qui a été réécrite et réajustée afin de sacraliser I’image du prophéte en Islam.
C’est donc une imitation satirique car elle remet en cause la véracité de I’histoire de 1’ Abistan

et in fine celle de I’Islam.

L’allusion satirique se confirme plus loin dans le roman lorsque le lecteur découvre que le
village dans lequel Abi a trouvé refuge a été finalement baptisé en abilang « Med Abi », qui
signifie le « refuge d’Abi » (p.127). Nous nous demandons pourquoi ce nom en particulier ? A
notre sens, « Med » ne peut que faire allusion au diminutif du prénom Mohamed en francais
qui s’écrit « Med », ce qui ajouterait foi a I’imitation satirique que nous avons supposé plus

haut.

Nous concluons cette étude basée sur la dimension satirique et le pastiche en disant que les
deux éléments de la transtextualité constituent des stratégies discursives et reflétent la visée
illocutoire du discours romanesque. Cette pratique subversive instaure d’abord le discours

antireligieux du récit, mais elle sert surtout a I’inscrire dans une pratique originale. Il est a
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noter que ces deux stratégies dans le cadre du discours antireligieux ont été abondamment

utilisées par les auteurs anticléricaux du XVIl1éme siécle33!.

5- L hypertextualité dans Le Silence de Mahomet

Contrairement a 2084 de Sansal ou les deux stratégies hypertextuelles sont a peine
implicites pour ne pas dire explicites, le roman de Bachi présente une subtilité qu’il nous faut
prendre en considération. Dans Le Silence de Mahomet, nous sommes confronté non pas a un
double discours mais plut6t a un triple discours : le discours religieux, le discours historique,
et celui des narrateurs. Le premier concerne le Coran, les hadiths et les chroniques
musulmanes. Dans le deuxiéme il s’agit de la démarche historique occidentale qui se veut
objective et rationnelle. Quant au troisiéme c’est la combinaison des deux premiers ce qui
nous permet de reconnaitre un discours de réécriture qui se rapporte a la fiction du roman®?,
Les trois discours evoluent en parallele tout au long du récit. lls s’entremélent et se mélangent

ce qui fait la subtilité narrative du roman.

La particularité du récit que nous évoquons nous oblige alors a considérer la captation et la
subversion de maniére conjointe, car elles se retrouvent dans les trois discours. Tous les
procédés qui nous permettent d’aborder I’hypertextualité dans le roman contiennent pour la
plupart une visée de captation et une autre de subversion. Ces procédes que nous aborderons
séparément sont : la polyphonie, I’imitation historique, les citations coraniques, le plagiat

littéraire et enfin I’illusion hagiographique.
5.1- La polyphonie ou la réécriture historique

Sachant que la narration dans le roman est a la premiere personne qui renvoie aux quatre
personnages narrateurs, il devient évident que les trois discours que nous citons plus haut se
retrouvent dans les propos des énonciateurs. Tout en étant responsables des récits qu’ils
narrent, les narrateurs s’effacent tantdt pour laisser s’exprimer le discours religieux, tantot
pour faire allusion a la critique historique et antireligieuse. Ceci nous permet de parler de
polyphonie car nous avons affaire a une triple énonciation: 1’énonciation religieuse,
I’énonciation antireligieuse et I’énonciation narrative. Comment apparait, alors, cette

polyphonie dans les récits de I’ceuvre ?

331 Voir a ce propos I’analyse de Maingueneau de la pratique subversive chez Voltaire a 1’encontre du discours
clérical. Dominique Mainguneau, Analyse du discours, Edition Hachette Supérieur, Paris, 1991, p.157.

332 Si nous choisissons de ne pas citer d’extrait pour illustrer nos propos, ¢’est parce que nous aurons a le faire
lorsque nous aborderons les stratégies hypertextuelles dans les quatre récits.
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L’énonciation religieuse s’apparente aux hadiths que les narrateurs introduisent au sein de
leurs récits. Elle concerne aussi les chroniques musulmanes auxquelles ils font allusion a
travers le pronom indéfini « on ». Par exemple, Khadija rapporte dans son récit la défaite
d’Abraha le Yéménite venu pour détruire la Kaaba. Voici la premicre phrase par laquelle elle

commence son anecdote :

« Aujourd’hui encore, on raconte qu’Abraha et son armée passerent une nuit

agitée de sombres présages » (p.28)
Plus loin, Khadija cl6ture son récit de la maniére suivante :

« Les morts s’amoncelaient sur le chemin de Mekka ; les cadavres
s ajoutaient aux cadavres au point qu'il fallut fuir le massacre ; Abraha,

blessé, rebroussa chemin. On raconte qu’il mourut en arrivant au Yémen »

Les deux extraits qui encadrent ici le récit de Khadija démontrent que la narratrice
n’assume pas le récit en lui-méme. Elle ne prend pas a sa charge I’histoire d’Abraha et de sa
défaite. Elle la raconte du point de vue conventionnel, celui des chroniques musulmanes et du
texte coranique3®®. Le « on » indéfini qui se retrouve au début de I’histoire et a sa fin est un
pronom « spécifique »*** puisqu’il désigne un énonciateur précis. Donc, ce passage présente

une polyphonie car ¢’est le discours religieux que 1’on entend ici et non celui de Khadija.

L’énonciation antireligieuse se concrétise pour sa part a travers tantdt 1’opposition des
contemporains du prophéte, et tantot la critique historique. Il est bien connu que le prophete a
fait face a une opposition de la part des mecquois qui ’ont traité de poéte, magicien ou encore
de pauvre orphelin®®. Nous retrouvons 1’écho de ces insultes dans tous les récits a 1’instar de

Khalid 1bn EI-Walid qui rapporte les déclarations de son peére :

« - Le magicien agit sur [’esprit des autres. Et Mohammad guide [’esprit de ceux

qui ’écoutent. C’est donc un Sorcier.» (p. 223)

Ces insultes que les autres personnages comme Abou Jahl ou EI-Walid Ibn EI-Moghira
proferent a I’encontre du personnage principal abondent dans la perspective historique du
roman. C’est pourquoi, Nous les retrouvons presque tous rapportés au discours direct avec une

énonciation propre au personnage qui les prononce, comme c’est le cas dans 1’exemple cité.

333 L’histoire d’Abraha est mentionnée dans la sourate 105 du Coran intitulée [’Eléphant.
334 Dominigque Maingueneau, op.cit, p18
335 |_e texte coranique en atteste ainsi que tous les chroniqueurs musulmans ou non-musulmans.

233



Ce qui retient notre attention par contre dans la critique historique occidentale, c’est
I’effacement des narrateurs a son profit. Pour illustrer nos propos, voici un passage ou Aicha

rapporte les épousailles du prophéte avec Safia la juive :

« Quand plus tard, apres la prise de l'oasis de Khaybar, il épousa Safia la juive,
Hafsa, aiguillonnée par mes soins, s’en prit a sa nouvelle conquéte. Mahammad
chassait et massacrait les juifs mais épousait leurs filles, conduite étrange. »
(p300)

Dans le dernier passage, les traces énonciatives de la premiére personne sont quasiment
absentes mis a part le possessif « mes » qui renvoie a la narratrice. Mais cette seule marque
énonciative ne saurait constituer une implication de Aicha dans ses propos. A notre sens, c’est
la critique historique qui résonne ici implicitement dans I’extrait en question, surtout dans la
derniére phrase ou nous retrouvons le jugement de valeur suivant : « conduite étrange ». La
locutrice, bien qu’elle soit responsable de ses propos, se détache du contenu etant donné
qu’elle n’y apparait pas et ne I’assume donc pas. Ceci nous permet d’affirmer 1’hétérogénéité
énonciative de I’extrait et ainsi la présence de la polyphonie dans le récit. Qu’en est-il alors de

la troisiéme énonciation, celle des personnages narrateurs ?

L’énonciation que nous avons déja traitée lors du précédent chapitre introduit le concept de
réécriture historique puisque les quatre personnages s’approprient la Sira du prophéte telle
qu’ils ’ont vécue avec lui. Lorsqu’on parle de réécriture historique on désigne en général une
autre version des faits historiques alimentée par le point de vue de ’instance narrative et de la
fiction. L’objet de la réécriture est donc de « reformuler la norme (...) soit pour la redire soit
pour la contredire »*. La réécriture propose par conséquent une alternative a I’Histoire
officielle qui se retrouve expliquée d’une autre manicre et intégrée a un discours et une
idéologie spécifique. Dans le roman, elle se concrétise soit en adoptant le discours de la
critique occidentale, soit en faisant allusion au discours des chroniques musulmanes pour le

contredire et le transformer.

Dans 1’extrait que nous avons cité plus haut, celui ou Aicha rapporte le mariage du
prophete avec Safia, il comporte 1’idéologie de la critique occidentale que la narratrice laisse
apparaitre dans ses propos. Cette critique vise a présenter le prophéte comme un polygame au

désir insatiable, et aussi comme un envahisseur qui conquit les pays et prend leurs femmes

336 Fatima Zohra Chiali, « L’Histoire au féminin selon Assia Djebar : a travers une étude sémiotique de Loin de
Médine », actes du collogque Ecriture féminine : réception, discours, et représentations, Editions du Crasc, Oran,
2010, pp91-102
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comme concubines®’. Cet exemple qui nous sert & démontrer la présence du discours critique
dans le roman nous permet aussi de relever un discours indirect libre. Il n’y a en effet aucune
indication sur 1’énonciateur de cette critique et nous avons précisé que la narratrice ne prend

pas en charge, du moins en apparence, le discours qu’elle rapporte.

Seulement d’un autre point de vue, le discours indirect libre qui sert a brouiller 1’origine de
1’énonciation®® signifie que la voix de Aicha et celle de la critique occidentale s’enchevétrent
au point de ne former qu’une seule et méme voix dans le passage. Nous pouvons supposer
alors que ce procédé vise a créer une corrélation entre la critique occidentale et I’idéologie de
la narratrice qui apparaissent comme identiques. Voici le propos que Aicha tiendra quelques

pages plus loin sur cette méme question:

« Les feux de [’envie me consumaient, €t je me demandais toujours pourquoi il
n’avait pas agi avec moi comme avec Khadija, qu il n’associa jamais a une autre,

lui qui se réclamait d’un Dieu sans associé | » (p.304)

Dans ces paroles, Aicha reproche a son époux son appétit sensuel et sa polygamie en le
mettant en contradiction avec son monothéisme. Ici, c’est la narratrice qui assume le discours
critigue contrairement au passage précédent. Les marques énonciatives de la premiéere
personne sont présentes « je, me, moi », ce qui rend le jugement de valeur conditionné par le
point de vue de la narratrice. Mais le plus important dans 1’énoncé, c’est que le point de vue
de Aicha s’accorde avec celui de la critique occidentale. Ceci confirme ce que nous avons
supposé plus haut, a savoir que le discours indirect libre permet de corréler le discours de la

locutrice avec celui de la critique occidentale.

Dans d’autres cas, les personnages narrateurs ne recourent pas au discours indirect libre
pour véhiculer au sein de leurs récits la critique historique. Ils se contentent d’adopter comme
vrai un fait reconnu par les historiens occidentaux méme s’il contredit le discours religieux.
Voici un exemple pour illustrer nos propos. Prophéte des Arabes ou prophete tout court ?
Voici I'un des débats qui a alimenté la critique occidentale face a ’hagiographie musulmane.
Le discours coranique comme celui de la Sira canonique reconnaissent dans le message du
prophéte une mission globale, empreinte d’un universalisme sans précédent. Plusieurs versets
attestent du fait et sont repris par les biographes musulmans. Mais la critique occidentale voit

en la vocation du prophéte un intérét national ethnique, celui de promouvoir les Arabes a une

337 Voir le chapitre précédent oli nous avons abordé la sensualité controversée du prophéte.
338 \Joir George Elia Sarfati, Eléments d’analyse du discours, Editions Nathan, Paris, 1997 ; p.64
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échelle appréciable dans I’histoire humaine. Selon Francesco Gabrieli, la mission universelle

de « Mahomet » est peu probable comme il ’exprime a deux reprises dans son texte :

« Tout en affirmant & plusieurs reprises sa qualité de mortel, comme les autres
hommes, il s’est senti et toujours proclamé envoyé par Dieu, avec une mission

Spéciale pour son peuple (il est douteux qu’il ’ait envisagée de premier abord

comme valable pour I’humanité entiére) »°

Il ajoutera plus loin :

« En somme, il (le prophéte) songea d’abord a donner a son peuple un credo qui
fiit [’équivalent arabe du monothéisme des Juifs et des chrétiens, une "révélation

arabe" concordant dans son essence avec les deux autres »3*°

Le debat en question trouve un écho important dans Le Silence de Mahomet. Presque tous
les personnages narrateurs font allusion au caractére « arabe » de la mission prophétique.
Dans ce passage Khadija rapporte dans son récit les paroles de son cousin Waraga 1bn Nawfel

qu’elle présente comme le tuteur spirituel de son epoux :

« -Alors il commenca a m’interroger en ouvrant les yeux dans la nuit, quand tout le
monde dormait & Mekka. Mais notre Dieu, Khadija, ne lui convenait pas encore. Il

le voulait arabe, pour les Arabes. » (p.70)

Dans un autre extrait, Abou Bakr affirme que son ami ainsi que son message sont bel et

bien arabes :

« Et Allah sait pourtant que Mohammad est Son Messager, et que I’Islam est la

religion des Arabes ». (p.115)

Dans les deux extraits, les narrateurs assument eux-mémes le discours critique. Il n’y a
donc pas de discours indirect dans ces deux exemples car ce sont les deux narrateurs qui
tiennent pour vrai le fait suivant : le prophéte est arabe ainsi que son message. Nous pouvons
alors conclure que 1’énonciation des narrateurs s’ajuste au discours de la critique historique.
Le premier constat que nous faisons sur ce point précis est que 1’énonciation des locuteurs du
roman ne va jamais a I’encontre de la critique historique. Elle la corrobore méme puisque ce

sont des témoins directs de la vie du prophéte.

339 Francesco Gabrieli, Mahomet, Editions Allbin Michel, Paris, 1965, p69
340 |bid. P.90
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Quant a I’allusion au discours religieux des chroniqueurs musulmans, elle se fait en général
par lutilisation d’un «on» spécifique, comme nous I’avons démontré dans I’extrait de
Khadija sur I’expédition d’Abraha le yéménite. Puisque cet événement tient du miracle et du
merveilleux, Khadija ne I’assume pas, d’ou I’emploi du pronom indéfini « on ». Néanmoins,
dans d’autres passages, 1’allusion a I’Histoire officielle musulmane introduit ce qu’Alain
Rabatel nomme « [’énonciation problématisante »***. Dans 1’analyse des personnages que
nous faisons dans la premiere partie de notre travail, nous avons évoqué le passage ou Khalid
Ibn EI-Walid réfute la version officielle a propos de la mise en quarantaine des musulmans*2,
Dans I’extrait que nous avons mentionné, le narrateur rapporte d’abord le discours des
chroniqueurs a travers un « on » allusif. Puis il le contredit en lui opposant sa propre version.
Par ce « on », le narrateur introduit dans son propos un discours doxique avec qui il prend ses
distances. Ceci crée un espace discursif conflictuel, donc problématisant. VVoyons un autre

exemple.

Nous avons cité a plusieurs reprises que les narrateurs réfutaient I’illettrisme du prophéte.

Voici un des extraits qui contient cette réfutation :

« Bien stir, on se plait aujourd’hui a colporter d’étranges légendes sur mon mari.
Certains le disent fruste, ne sachant ni lire ni écrire, et c’est d peine s’ils
n’ajoutent pas qu’il ignorait le calcul. En verite, face aux nazaréens, il ne pouvait

s appuyer sur aucun livre saint » (p.23)

L’opposition a la vulgate historique musulmane est a peine voilée dans ces paroles de
Khadija. La narratrice confronte dans cet énoncé deux discours: celui des chroniqueurs
musulmans qui prétendent que le prophéte est analphabéte et celui qui stipule le contraire et
auquel elle s’associe. Le premier discours est désigné de manicre allusive « on, certains ». La
narratrice adopte méme a 1’égard de ce discours un ton moqueur, voire ironique si 1’on juge
par la phrase « et c’est a peine s’ils n’ajoutent pas qu’il ignorait le calcul ». Ce ton suffit a
parodier le discours religieux et a le présenter comme fantaisiste et faux. D’ailleurs en disant
« en Vérité » pour marquer le contraste avec ce discours, la narratrice réfute ouvertement le
discours des chroniqueurs. Nous avons donc la un exemple de cette polyphonie qui contient
contenant une énonciation « problématisante » en opposant le point de vue historique (qui

correspond a celui de Khadija) a celui des chroniques canonigues musulmanes.

34IAlain Rabatel, « En amont d’une théorie argumentative de la polyphonie, une conception radicale de
I’énonciation comme énonciation problématisante », Verbum: Revue de linguistique, ISSN 0182-5887, T. 38, n°
1-2, 2016, pp. 131-150.

342 \/oir supra, P.86
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Par cette polyphonie ou se rejoignent tout en s’affrontant deux discours, le religieux par les
chroniques musulmanes et I’antireligieux par la critique historique, nous constatons que
I’énonciation des narrateurs et leur réécriture « fictionnelle » de la Sira contredit le premier
discours et s’adapte au second. Nous reconnaissons par conséquent une double relation
hypertextuelle qui émane de cette réécriture historique : la captation de la critique historique
et la subversion de la doxa musulmane. Nous confirmons donc que cette double
hypertextualité au sein du méme élément constitue une stratégie discursive et une perspective
argumentative au profit du discours antireligieux du roman. L’accord qui existe entre
I’énonciation des personnages et celle de la critique historique confére au roman a travers la
stratégie hypertextuelle une légitimité objective, voire historique. Ce lien de légitimité ou de
continuité dépasse le cadre polyphonique et se concrétise aussi par ’adoption de la démarche

historique.
5-2. L’imitation de la démarche historique

Si I’étude de la polyphonie nous a démontré une corrélation entre les récits des narrateurs
et la critique historique a travers les faits narrés et le commentaire qui en est fait, peut-il y
avoir une corrélation textuelle ou méthodologique ? Comme nous I’avons démontré dans la
premiére partie de notre travail, I’Islam et son prophete ont toujours suscité en Occident
I’intérét des historiens, biographes, orientalistes et autres. Cet intérét s’est toujours concrétisé
soit a partir d’une démarche chrétienne, soit a partir d’une démarche polémique et
antireligieuse. Méme celles qui se réclament de I’historiographie ou de I’orientalisme
moderne n’échappent pas a la seconde démarche puisqu’elles reconsiderent la biographie du
prophéte exclusivement a partir de 1’Histoire. Cette derniére démarche dite historienne ne
prend pas (ou trés peu) en considération la tradition musulmane qui verse plus vers une

hagiographie qu’une historiographie religieuse®*®. En quoi consiste alors cette démarche ?

De maniére générale, le sacré a de tout temps posé un probleme ou du moins provoqué des
désaccords entre historiens, philologues et autres. Fallait-il considérer le sacré comme un
éléement a part ne relevant pas des sciences humaines ? Fallait-il le considérer selon une
dimension spécifique de I’Histoire ? Ou bien fallait-il I’inclure dans ces sciences sachant que

le sacré a été a la source de changements historiques, civilisationnels ou sociaux ? Le

343 Voir a ce propos Mohammed Hocine Benkheira, Tilman Nagel, Mahomet. Histoire d’un Arabe. Invention
d’un Prophéte, Archives de sciences sociales des religions [En ligne], 172 | octobre-décembre, mis en ligne le 02
juin 2016, consulté le 29 décembre 2018. URL : http://journals.openedition.org/assr/27415
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prophéte de I’Islam n’a pas fait exception a ce questionnement méthodologique de la part des
historiens. Regardons a titre d’exemple ce que Roger Arnaldez propose pour répondre a ces

questions:

« Par vocation, il [I’historien] croit qu’il y a une Vvérité objective et immanente de
la personne et de la vie de tout homme, f(t-il /’Envoyé de Dieu ; il exige que soit
reconstituée méthodiquement cette vérité. Mais doit-on et peut-on répondre a son
désir ? Si la critique historique consiste ici a réduire le fait religieux, a le rabattre
sur le plan des faits psychologiques, sociaux, économiques, politiques, le moins
qu’on puisse lui objecter c’est de laisser 