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    Présentation

    Le sous-continent indien réunit la plus importante communauté musulmane du monde. Majoritaires au Pakistan et au Bangladesh, les musulmans forment également la deuxième communauté religieuse de l’Inde. Entre le milieu du XIXe et la fin du XXe siècle, ils ont été soumis aux profonds bouleversements que la région a connus : la colonisation britannique, le développement des nationalismes et, enfin, l’indépendance avec la partition de l’empire des Indes. Cet ouvrage analyse comment les Khojah, un groupe de musulmans chiites ismaéliens, ont fait face à ces défis majeurs.
Majoritairement établis dans le Sindh, aujourd’hui situé au Pakistan, les Khojah étaient répartis en un ensemble disparate de castes, jusqu’à l’arrivée en 1843 d’un chef religieux, l’imâm des chiites ismaéliens, connu sous le nom d’âghâ khân. La majorité des Khojah accepta l’autorité de l’âghâ khân. Après avoir subi des défections en leur sein, surtout des conversions au chiisme duodécimain, ils formèrent une communauté à peu près homogène. Dominés par des groupes de marchands, les Khojah surent largement profiter de l’essor économique impulsé à Karachi par les Britanniques. Sur le plan religieux, leur identité était ouverte aux autres traditions religieuses, jusqu’à en intégrer certains éléments.
En 1947, la création du Pakistan, un État créé pour les musulmans des Indes, remit en cause cet équilibre. D’autant que dix ans plus tard disparaissait le troisième âghâ khân, Sultân Muhammad Shâh (1877-1957), qui avait été imâm pendant plus de soixante-dix ans. Face à l’islamisation progressive des lois au Pakistan, les Khojah durent réadapter leur tradition religieuse pour être plus en phase avec la nouvelle norme islamique. Simultanément, le nouvel âghâ khân, Shâh Karîm, mit en oeuvre un processus de globalisation pour intégrer toutes les composantes de ses fidèles, y compris ceux des pays arabes ou d’Asie centrale. Et malgré la radicalisation islamique que connaît aujourd’hui le Pakistan, les Khojah demeurent une communauté puissante et respectée, mais en même temps fragile.
Ce livre montre comment l’islam peut s’adapter aux cultures locales et, inversement, comment un groupe particulier peut assimiler les nouvelles interprétations de l’islam.
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Translittération


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





 
 
 
Sigles et abréviations



 

 



	a arabe


	EI2 Encyclopédie de l’islam, 2e édition


	g gujarâtî


	IGI Imperial Gazetteer of India, édition électronique


	IIS Institute of Ismaili Studies


	IOL India Office Library


	ITREB Ismaili Tariqa Religious and Education Board


	k kutchî


	ka kâthîâwârî


	kh khojkî


	KSIAJ Khojah Shia Ithna Ashari Jamat


	NGOSP Non Government Organizations Support Project


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


	o ourdou


	p persan


	RNTD Register of non-testamentary documents


	s sindhî


	sa sanscrit
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                    Carte 1. Le sous-continent indien en 1947
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Introduction



 

 

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Cette étude se positionne donc différemment en ce qu’elle entend
démontrer qu’un corps social de type caste a résisté aux assauts d’une
autorité religieuse. Les réactions et les dispositifs de résistance construits
par les Khojah furent largement déterminés par la structure de type caste
qu’ils formaient, bien qu’un marché religieux similaire à celui qui était
apparu à Bombay quelques années auparavant se développât à Karachi. Si
la thèse de l’enchantement religieux se vérifie également dans ce contexte,
il ne faut pas pour autant réduire les trajectoires des Khojah à cette seule
dynamique. En effet, le cas des Khojah indique qu’un processus de
rationalisation peut s’accompagner parallèlement d’un processus de « réenchantement ». L’un ne supprime pas l’autre, sachant que le fait
religieux est lui-même marqué par une grande diversité. C’est à ce type de
différenciation que cette étude prétend. Pour autant, la période incriminée
et le fait que le cadre géographique de Karachi et du Sindh relevait
administrativement de Bombay rapprochent singulièrement cette étude de
celle de Green et, dans une certaine mesure, la complète. Il faut maintenant revenir à l’année 1843 qui, peut-être par une ironie de l’histoire, allait
constituer un bouleversement fondateur à la fois dans l’histoire politique
du Sindh et dans l’histoire communautaire des Khojah.
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un nom patronymique. Rappelons également que le terme imâm est ici employé
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direct du premier imâm ‘Alî, cousin et gendre du prophète Muhammad. Pour les
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environ 80 % des disciples de l’âgha khân. Voir Michel Boivin, Les Ismaéliens
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        Première partie. La construction du groupe





 
 
 
1. Inventer une tradition



 

 

Le 17 février 1843, le général Napier défit deux des trois mîr du Sindh
à la bataille de Miani, à une quinzaine de kilomètres au nord de
Hyderabad [1] . Avec 2 800 hommes et douze pièces d’artillerie, il avait
vaincu les 22 000 hommes des Talpûr [2] . Les Britanniques avaient pris le
contrôle de Karachi dès 1839. Le troisième mîr avec son armée forte de
20 000 hommes fut vaincu à son tour le 24 mars à Dabbo, situé à une
dizaine de kilomètres de la capitale du Sindh.

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

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




Société et religion dans le Sindh du milieu du XIXe siècle

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Les manuscrits que possède l’India Office Library, dont la majorité ne
remonte pas au-delà du XVIIIe siècle, complètent ces informations. On peut
citer par exemple les Farâ’iz al-islâm, un traité qui fut
















 Les Khojah, Karachi et le processus de khojisation








Carte 3

                         – 
                    Les pérégrinations des Khojah dans le Sindh deltaïque[image: ]







Carte 4

                         – 
                    Karachi et les Khojah à la fin du XIXe siècle[image: ]






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

















Figure 1

                         – 
                    Le processus de khojisation [75] [image: ]

				
				
		
		
				












Figure 2

                         – 
                    Contenus de pothî sindhî du XIXe siècle [84] [image: ]

			
			
			
			
			
			










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







Figure 3

                         – 
                    Généalogie simplifiée des âghâ khân[image: ]











L’autel voué à Mâtâ Salâmat (Kera, Kutch) (MB – avril 2001)[image: ]





Hasan ‘Alî Shâh, âghâ khân I (1800-1882) [106] [image: ]







‘Alî Shâh, âghâ khân II (1830-1885) [110] [image: ]







Figure 4

                         – 
                    Les premiers imâm chiites[image: ]







 L’éviction des sayyid







Figure 5

                         – 
                    Les lignages de pîr et de sayyid chez les Khojah [121] [image: ]






La dargâh de Pîr Dâdû à Bhuj (Kutch)[image: ]


MB – avril 2001











Le Khojah Succession Bill de 1884
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