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1 Comme beaucoup de villes saintes dans le monde, La Mecque et Médine se caractérisent par
un peuplement multiethnique, particularité bien visible quand on se perd dans leurs marchés,
aux alentours des haram1 ou, plus encore, quand on visite les quartiers populaires situés
à la périphérie de ces deux agglomérations. Villes symboles de l’islam et de son prophète
Mahomet, la Mecque et Médine ont toujours exercé une fascination sur les musulmans qui, par
foi ou à la suite d’un cataclysme, ont choisi de s’installer à La Mecque, beyt Allah, la maison
de Dieu, ou à Médine, la maison du Prophète, beyt al Nabi.

2 Parmi les nombreuses communautés établies dans ces villes, on rencontre celle que
les Saoudiens appellent les Turkistani ou Boukhari, en réalité, des Ouzbeks ou des
Ouighours partis d’Asie centrale à partir des années trente dans le contexte de convulsions
révolutionnaires qui bouleversèrent les deux Turkestan, russo-soviétique, puis chinois. À cette
première vague viennent s’ajouter des Ouzbeks d’Afghanistan, réfugiés en Arabie Saoudite
au lendemain de l’invasion de leur pays par les troupes soviétiques en décembre 1979, et qui
forment aujourd’hui la troisième communauté turcique d’Arabie Saoudite.

3 La présente étude se focalise sur la communauté originaire de l’actuel Ouzbékistan qui fit
l’objet de deux recherches de terrain à l’occasion de «  pèlerinages  » effectués dans les
villes saintes. Des enquêtes furent également menées en Ouzbékistan auprès d’une poignée
d’individus qui, régulièrement, effectuent de longs séjours dans la mère patrie. L’enquête
a été étendue à la diaspora ouzbèke de Turquie, où des entretiens ont été réalisés dans le
quartier stambouliote d’Aksaray. En cours, cette recherche s’étendra dans les mois à venir
aux deux autres communautés turciques, Ouïghours et Ouzbeks afghans, dans une perspective
comparatiste.

4 L’objectif est multiple  : mener une réflexion sur le processus migratoire adopté par la
communauté ouzbèke lors de sa sortie du Turkestan ; analyser la stratégie et les ressources
déployées pour faciliter son adaptation au pays d’accueil ; suivre l’évolution de l’identité d’une
communauté turcique dans un pays de culture arabo-musulmane.

5 L’hypothèse centrale de cette recherche est que la conscience communautaire et ethnique
ouzbèke, en voie de sortir de sa léthargie depuis une dizaine d’années, ne doit pas être
expliquée par l’apparition sur la scène internationale d’un Ouzbékistan indépendant mais par
la combinaison d’une série de pratiques sociales au centre desquelles se trouve le pèlerinage
à la Mecque et à Médine.

6 Les membres de la communauté dont il est question ici utilisent, au choix ou simultanément,
depuis leur «  sortie du territoire » plusieurs termes pour se définir  : Turkistani, Boukhari,
O’zbek, Muhajir, Kokandi, Marghilani. Un des soucis de cette recherche est aussi d’expliquer
les raisons qui président au choix d’un terme au détriment d’un autre ou de son cumul avec
un autre. Mais il convient d’emblée de préciser que le label « ouzbek » est bien à la mode
depuis une dizaine d’années seulement, sans doute du fait de l’accession de l’Ouzbékistan à
l’indépendance.
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Une émigration liée à la dégradation des conditions socio-
économiques au Turkestan russo-soviétique
Faiblesse des sources historiques sur l’émigration ouzbèke

7 Les Ouzbeks dont on trouve aujourd’hui les descendants en Arabie sont partis d’une région
historiquement appelée Turkestan qui, à la charnière des XIXe et XXe siècles, est en voie
d’être complètement colonisée par la Russie tsariste, engagée dans un mouvement d’expansion
coloniale depuis au moins les années 1750. A la veille de la conquête russe, l’Asie centrale
relève du pouvoir politique de trois émirats et de différentes confédérations tribales. Les
khanats de Kokand et Khiva, l’émirat de Boukhara, sont les principaux Etats de la région et
leur étendue territoriale dépasse légèrement les frontières de l’actuel Ouzbékistan (Sellier et
Sellier, 1993). Quant au désert turkmène et aux steppes kazakhes, ils sont respectivement sous
le contrôle des groupes tribaux turkmènes (entre autres Teke, Yomut, Ahal et Ersarï ; Ochs,
1997) et kazakhs (Orta Jüz, Ulu Jüz, Kichi Jüz ; Akiner 1984).

8 Selon les historiens, la Russie s’est lancée à la conquête du Turkestan pour des motifs
économiques et stratégiques. Economiquement, elle avait des visées sur la région afin d’y
développer la culture du coton pour satisfaire les besoins d’une industrie textile en pleine
croissance. D’un point de vue stratégique, les Tsars étaient avant tout préoccupés par la
constitution aux frontières de l’Asie centrale d’une réelle zone d’influence britannique. Pour
la Russie, la progression dans ce sud était aussi un moyen d’éviter que les Britanniques ne
remontent vers le nord (Hopkirk, 1990).

9 Facilitée par l’arriération technologique et les divisions tribales, la conquête russe progressa à
pas de géant. Entre 1860 et 1876, les principales villes de Turkestan sont tour à tour conquises
et les pouvoirs en place défaits. Les actions de résistance, même déterminées, notamment
la révolte de Tachkent en 1892 et celle d’Andijan en 1898, ne suffirent pas à stopper les
armées coloniales russes. À la veille de la révolution bolchevique, c’est un ordre russe qui
règne en Asie centrale sous une forme militaire et coloniale, à l’exception de l’émirat de
Boukhara qui jouit d’une relative et provisoire autonomie (Anderson, 1997). La Révolution
d’Octobre se propage en Asie centrale, facilitée par la présence de colons russes. Au départ,
la population musulmane n’est pas la bienvenue dans les comités révolutionnaires locaux où
prédominent les personnalités européennes (Anderson, 1997). La situation ne change qu’au
lendemain de la révolution quand le Parti s’ouvre aux populations locales dans l’objectif
d’asseoir un nouvel ordre politique (faire triompher les idéaux du communisme), économique
(instaurer une économie planifiée avec collectivisation des terres et du bétail) et social (abolir
les structures juridiques et sociales traditionnelles, lancer une campagne d’alphabétisation et
d’émancipation de la femme, hudjum). Avec un dosage savant de répression et de persuasion,
ce nouvel ordre fut globalement accepté par les populations locales, à l’exception d’une
minorité qui prit le chemin de l’exil.

La mémoire vivante de l’émigration
10 Depuis une dizaine d’années, des travaux intéressants ont été réalisés sur les mouvements

migratoires en Asie centrale. La plupart de ceux-ci concernent le début du régime bolchevique
et portent sur les mouvements en direction et non à partir de l’Asie centrale (Komastu, Obiya et
Schoeberlein, 2000). De ce fait, une bonne partie des nos enquêtes s’appuie sur des entretiens
avec des personnes qui ont vécu cette période troublée. Ils sont encore une poignée de vieux
intellectuels disséminés entre la Mecque, Médine et Istanbul, principales villes vers lesquelles
ils se sont dirigés à leur sortie du pays. Cette émigration, avant d’atteindre ces destinations
lointaines, va suivre des chemins déjà connus de l’exil. Ils correspondent à une « tradition »
de mouvement migratoire entre le Turkestan russe et le Turkestan chinois (la route entre
Andijan, Och et Kachgar). Des travaux récents nous apprennent que, depuis le début du XVIIIe

siècle, une main-d’œuvre active circule entre les deux Turkestan (Besson, 1998). Les travaux
saisonniers attiraient de nombreux Ouïghours vers le Turkestan russe où le travail dans les
champs de coton était mieux rémunéré que les divers travaux dans la région de Kachgar. Le
phénomène migratoire pour raisons économiques dans l’autre sens, de la vallée de Ferghana
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vers la région de Kachgar, était plus rare. Mais, avec la restauration d’un pouvoir russe (puis
soviétique) au Turkestan, une partie des réfugiés en conflit avec le nouveau régime émigrent en
direction de Kachgar où se forme peu à peu une petite communauté ouzbèke, toujours présente
dans la province autonome chinoise du Xinjiang (autrefois transcrite Sin Kiang, Turkestan
oriental pour les autonomistes ouïghours). Une bonne part des Ouzbeks installés aux environs
de Kachgar finira par s’assimiler à la population ouïghoure locale. D’autres, à partir des années
cinquante, au lendemain de la prise du pouvoir par les partisans de Mao Tsé Toung, s’exilent
au Pakistan puis en Arabie Saoudite où ils rejoindront une communauté ouzbèke déjà bien
installée.

11 Cependant, les récits d’exil, recueillis auprès des vieux de la communauté turkestanaise en
Arabie, montrent que la plupart des exilés ont emprunté un autre itinéraire, passant par
l’Afghanistan, frontière difficilement franchissable de nos jours, mais qui l’était moins à une
époque où elle n’était guère surveillée. L’Afghanistan, où la présence ethnique ouzbèke est
fort ancienne, possède une frontière avec l’Union Soviétique, matérialisée par l’Amou Darya.
Les mouvements de population existaient déjà avant les bouleversements engendrés dans la
région par la conquête russe et l’avènement d’un régime bolchevique. Le fait que les mêmes
tribus ouzbèkes vivaient sur les deux rives du fleuve a facilité ces mouvements de population
avant et après la soviétisation2.

12 Pour des raisons économiques (collectivisation forcée), politiques (imposition du pouvoir
russe) et sociales (contraintes apportées aux pratiques religieuses), précédemment citées, des
vagues d’émigrants décidèrent de traverser l’Amou Darya pour se réfugier en Afghanistan
ou dans d’autres pays. La frontière est franchie en deux phases bien distinctes. Entre 1917
et 1928, les exilés sont des paysans dépossédés et des victimes de la famine. La plupart de
ces gens seraient retournés chez eux après quelques années d’expatriation sur l’autre rive
de l’Amou Darya (Shalinsky, 1994). Dans la deuxième phase, de 1928 à 1939, les réfugiés
quittent, au contraire, surtout des zones urbaines et pour des raisons bien plus idéologiques
qu’économiques puisque la politique répressive de Staline bat son plein au cours des années
trente (Shalinsky, 1994). Une partie de ces exilés de la deuxième vague éprouvait une réelle
sympathie pour le mouvement basmatchi (Hayit, 1997)3. La traversée de l’Amou Darya
s’effectuait sur de petites embarcations de misère4. Les réfugiés arrivaient d’abord à Imam
Shahib (appelée aussi Kïzïl Kala et Shir Khan Bandar) puis s’installaient à Khanabad, capitale
de la province de Kattagan. En dépit de leur dispersion dans différentes villes afghanes, les
réfugiés conservent leur mode traditionnel d’organisation urbaine de la mahalla5. Si l’on en
croit l’onomastique, la plupart des réfugiés ouzbeks en Arabie provenaient de la vallée de
Ferghana6.

Installation en Arabie Saoudite et formation d’une diaspora
13 Tous ces émigrants ne se sont pas installés en Arabie saoudite. Une bonne partie est restée dans

le « premier pays d’accueil », c’est-à-dire en Afghanistan ou dans le Turkestan chinois. Après
la Seconde Guerre mondiale, certains de ces réfugiés, depuis plusieurs années en Afghanistan,
obtiendront le droit de s’établir en Turquie ou en Egypte, après de longues négociations entre
le Haut Comité pour les Réfugiés des Nations Unies et les autorités turques ou égyptiennes.
Les exilés restés en Afghanistan ont fini par s’assimiler à la population ouzbèke locale même
si, dans les régions de Kunduz et de Mazar-i Charif, certaines familles ouzbèkes revendiquent
toujours leur origine ferghanaise (Shalinsky, 1994). Quelques groupes de réfugiés ouzbeks
vont pousser leur exil jusqu’aux villes de Peshawar et de Karachi dès le début des années
quarante. L’intérêt de ces villes était leur situation sur le chemin de la Mecque, notamment
Karachi, depuis fort longtemps port d’embarquement pour les candidats au hadj. Partis de
Karachi, les futurs hadji débarquaient dans le Hadramaout ou, mieux, à Djedda avant de
prendre le chemin de la Mecque7. Pour beaucoup d’exilés, les villes saintes constituent un
refuge idéalisé. De façon plus générale, il convient de rappeler que le caractère sacro-saint
de la Mecque a toujours exercé une très forte influence sur les musulmans du monde entier.
Se rendre aux villes saintes, embrasser la « pierre noire » (hajar al aswad) située dans la
ka’aba, boire l’eau de la source zamzam pour se purifier sont les vœux les plus chers de tout
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musulman — et l’une des cinq obligations imposée par l’islam. La vie du prophète Mahomet,
la tradition qu’il a initiée et son exode de la Mecque à Médine (l’hégire) sont des symboles
forts qui ont marqué l’imaginaire de millions de musulmans, sans oublier, bien sûr, que ce
dernier événement marque le début du calendrier islamique. Du fait de cette très forte influence
qu’exercent ces villes saintes sur les fidèles, beaucoup de musulmans ont décidé un jour de
s’installer à la Mecque et à Médine dans l’espoir de mourir et d’être enterré non loin du
prophète. J’ai constaté cette forte attirance lors de ma mission sur le terrain où de nombreux
étrangers ou descendants d’étrangers déclaraient encore être venus vivre dans les villes saintes
pour se rapprocher du prophète. Parmi ces gens installés de longue date, certains se disaient
descendants de vieux Turkestanais.

Les contraintes de l’hospitalité saoudienne
14 Quand on travaille sur une communauté réfugiée, une question qui traverse l’esprit est de

savoir quelle stratégie le groupe déploie pour maintenir ou maximiser ses ressources, pour
améliorer sa situation et vaincre les obstacles qui se dressent devant lui (Eisenstadt, 1974).
Dans le cas des Ouzbeks, cette stratégie existe dès le départ et elle se manifeste notamment
dans le mode d’auto-définition. Dès la sortie du territoire, plusieurs appellations servent à
désigner ces réfugiés. Entre eux, ils se définissent par leur appartenance villageoise, régionale
ou ethnique. Les études consacrées à cette population parlent de Ferghanachi (puisque la
plupart étaient originaires de la vallée de Ferghana), de Kokandi ou de Kasani (en rapport
avec la ville d’origine). Le terme Turkistani est également très souvent employé, aussi bien
par la communauté elle-même que par les gens qu’elle côtoie sur le chemin de l’exil. Le
terme Ouzbek, jusque là cité sans être défini, désignait à cette époque une confédération de
tribus turciques. Très peu utilisé par les réfugiés, son usage se répand plus tard, notamment
après la création d’un Ouzbékistan soviétique. Par ailleurs, preuve que la communauté avait
une vision claire de ce qu’elle voulait, deux identités revendiquées par les réfugiés avaient
pour but de faciliter le voyage en Arabie. La première est le terme arabe de muhajir. Ce
terme (racine arabe : H’J’R, migration), ou son pluriel muhajirun, est souvent traduit dans
les langues occidentales par émigrant ou immigré, voire réfugié. Terme courant dans tout
le monde musulman et pas seulement en Arabie, il a une charge symbolique très forte. Il
s’applique avant tout au prophète Mahomet et à ses premiers compagnons au moment où,
persécutés dans leur nouvelle foi, ils ont dû quitter la Mecque pour s’installer à Médine. Par
extension, ce même terme a longtemps désigné toute population musulmane ou tout groupe
musulman qui, persécuté dans sa foi et condamné à vivre sous un ordre non musulman, a choisi
l’exil pour mieux défendre son identité religieuse. Ainsi, il est utilisé pour les musulmans
chassés d’Espagne par la Reconquista ou, de nos jours, dans la république laïque turque, pour
les musulmans turcs des Balkans (ancienne Roumélie, dans le langage administratif ottoman)
réfugiés en Turquie au moment de la perte des Balkans (transcrit en turc par Muhacir). Sous
la forme mohajer, on le retrouve en Afghanistan, en Iran, au Pakistan (où les Mohajer sont
les musulmans indiens réfugiés en terre pakistanaise après 1948). Autrement dit, il s’agit d’un
terme noble qui apporte prestige et reconnaissance aux personnes auxquelles il s’applique.
De ce fait, afin de faire face aux nombreuses embûches qui les attendent sur le chemin de
la Mecque, les exilés ouzbeks se présentaient systématiquement comme muhajir. Certains
attendaient en Afghanistan ou au Pakistan cinq ans, dix ans, voire plus, avant de se retrouver
à la Mecque et à Médine, sur la tombe du premier muhajir de l’histoire musulmane.

15 Une autre identité utilisée par ces réfugiés était susceptible de leur fournir prestige et
reconnaissance : celle de Bukharî. La ville de Boukhara est, en effet, l’un des plus anciens
et des plus prestigieux centres théologiques pour le monde musulman. De grands savants de
la civilisation islamique comme Avicenne sont originaires de Boukhara et le commun des
réfugiés ne manquait pas de le rappeler aux gens qu’il croisait sur le chemin du Pèlerinage.
Ismail al Bukharî, le grand juriste musulman qui a composé le Sahih (ou l’authentification
des hadiths du Prophète), originaire de la Boukhara historique, était également une référence
souvent citée par les réfugiés désireux de donner un visage noble à leur entreprise migratoire.
Ces marques prestigieuses de reconnaissance aidant, peu à peu, par vagues successives, la
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communauté ouzbèke s’est installée, quoique de façon inégale, dans les trois villes importantes
que comptait alors l’Arabie Saoudite : La Mecque, Médine et Djedda.

16 Les muhajir arrivaient souvent au terme d’un éprouvant voyage en bateau et débarquaient sur
les côtes de l’actuel Yémen ou sur le port de Djedda. Sur place, ils bénéficiaient éventuellement
de l’aide des vieux Turkestanais, installés en très faible minorité, minuscule communauté
établie là de longue date, non pour fuir une quelconque invasion étrangère de leur pays, mais
par dévotion à l’endroit des villes saintes8. Ces réfugiés sont difficiles à dénombrer, car très
peu de chiffres sont disponibles et moins encore sont fiables. Des archives établies par les
services consulaires britanniques ou américains qui envoyaient des dépêches diplomatiques
à leurs capitales respectives donnent quelques estimations dont l’exactitude est délicate à
vérifier. Ainsi, une dépêche datée du 31 mars 1953, envoyée par l’Ambassade américaine,
évalue le nombre de Turkestanais à 17 000 âmes, chiffre qui englobe les deux communautés
turkestanaise, de Chine et d’Union Soviétique (Records of the Hajj, 1993). D’après ce
document, la plupart des Turkestanais habitent dans le périmètre La Mecque-Djedda, où ils
travaillent dans les domaines de la restauration, de la cordonnerie, de la boulangerie et, pour les
plus fortunés, dans le petit négoce. Le processus migratoire suit une logique classique : d’abord
un ou plusieurs membres d’une même famille débarquent en Arabie puis, peu à peu, les autres
membres de la famille, au sens strict mais aussi parfois des parents éloignés, les rejoignent. Il
fallait parfois plusieurs années pour que le regroupement familial s’effectuât complètement.
Avec l’augmentation numérique des Turkestanais, de véritables mahalla turkestanaises voient
le jour dans les périphéries des villes saoudiennes sans que les autorités du royaume des Saoud
ne soient impliquées dans ces regroupements.

17 L’attitude saoudienne face à l’arrivée de ces immigrés est singulière mais, pour mieux la
cerner, commençons par rappeler brièvement comment l’État saoudien s’est formé. Durant
la période où les Turkestanais arrivent dans les villes saintes, entre les années 1930 et 1940,
l’Arabie est un grand désert vide — et un État jeune, dont l’émergence s’étale sur plusieurs
décennies. C’est en 1902, en effet, qu’Abdelaziz Ibn Abderrahman al Saoud, parti du Koweït
(où il avait trouvé refuge) avec une quarantaine de fidèles, s’est emparé par surprise de la
forteresse de Mousmak, à Riyad, où s’était retranché le gouverneur nommé par la dynastie
rivale, al Rachid (Al Rasheed, 2002). A partir de 1910, profitant de la faiblesse de l’empire
ottoman dont la fin est proche, Abdelaziz al Saoud entreprend une politique de conquête qui,
en quelques années, lui permet de multiplier par trois ou quatre l’étendue de la zone qu’il
contrôle. En 1920, c’est au tour de l’Assir, région frontalière de l’actuel Yémen, de tomber sous
la domination saoudienne. En mars 1924, la Mecque est prise. D’autres campagnes militaires
étoffent le territoire saoudien. Approximativement, c’est en 1936 que les frontières du royaume
sont définitivement fixées même si certains tracés frontaliers avec le Yémen et Oman sont
épisodiquement contestés par l’un des protagonistes.

18 Deux raisons au moins expliquent l’excellent accueil que les autorités saoudiennes ont réservé
à cette communauté turkestanaise dont les membres débarquent sur le sol saoudien dans un
état de pauvreté et de dénuement absolus. La première est que le pouvoir saoudien a tout de
suite perçu la capacité « peuplante » de cette population du Turkestan. Territoire immense
et faiblement humanisé, l’Arabie Saoudite pouvait être mise en valeur par cette population
travailleuse, motivée et désireuse de se faire sa place dans les villes saintes. C’est en partie
grâce à elle, en effet, que le jeune État saoudien va exploiter son vaste territoire — avant
de bénéficier de la manne pétrolière. L’ARAMCO (Arabian-American Oil Company), certes
créée en 1944, ne devient une pièce maîtresse de l’économie saoudienne qu’à partir des années
soixante.

19 Remarquons au passage que les vieux intellectuels rencontrés en Arabie expriment
constamment leur reconnaissance envers les dirigeants saoudiens pour leur hospitalité et leur
générosité. A la même époque, d’autres communautés débarquaient en Arabie saoudite, qui
pour effectuer son pèlerinage, qui pour commercer, qui pour faire de l’agitation politique.
D’importantes vagues de travailleurs yéménites et égyptiens sont arrivés à la même période
en Arabie Saoudite, sans jamais bénéficier de la même qualité d’accueil.
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20 La deuxième raison de ce bon accueil était de nature plus politique et internationale. Le
jeune royaume saoudien fonde sa légitimité en grande partie sur sa vocation à préserver les
lieux saints et, par extension, à protéger la foi musulmane dans le monde. D’ailleurs, dans la
titulature du roi d’Arabie Saoudite, figure la formule « gardien des lieux saints ». L’accueil
chaleureux réservé à ces réfugiés était une sorte de proclamation à l’intention du monde
musulman dans son ensemble, invité à respecter les prétentions saoudiennes au leadership
religieux. Ancré solidement dans le camp occidental en cette période de guerre froide, le
régime saoudien, déjà fidèle allié des États-Unis, voulait ainsi participer à sa manière à la
croisade contre le communisme dans le monde.

21 L’hospitalité saoudienne envers cette communauté a cependant ses limites. Les cours de
langue nationale ne sont pas autorisés, les associations à caractère ethnique (culturelles,
politiques ou autres) ne peuvent être créées du fait de l’hostilité des autorités. Curieusement,
on constate même que les populations concernées ne demandent quasiment jamais la création
d’établissements scolaires en langue ouzbèke. La langue arabe, langue de la révélation et
du Coran, sacralisée à outrance par les Saoudiens comme par les Turkestanais, laisse au
second plan les revendications linguistiques chez les Ouzbeks. On observe la même attitude
chez l’autre communauté turkestanaise, les Ouïghours, qui n’ont jamais rêvé et encore moins
obtenu le droit à l’éducation dans leur propre langue. Sans parler de la communauté indo-
pakistanaise dont la présence sur le sol saoudien est à peine reconnue officiellement. Mais
ces restrictions aux droits culturels des Ouzbeks n’empêchent pas les autorités saoudiennes
d’avoir une excellente image de cette communauté, perçue dès son arrivée, à juste titre, comme
très travailleuse et respectueuse des lois du pays.

Le maintien difficile d’une identité ouzbèke
22 Comme toute groupe qui vient de sortir du pays natal, la communauté ouzbèke vivait au

départ suffisamment fermée sur elle-même et préservait ainsi indirectement ses principales
caractéristiques identitaires. La langue, les coutumes, les costumes se défendaient bien durant
les premiers temps de l’exil puisque, globalement, ces muhajir vivaient dans des quartiers
quasi mono-ethniques. Ils avaient créé leurs propres mahalla et continuaient à vivre comme
au pays natal : les pratiques sociales (fêtes, mariages) s’effectuaient sur le modèle du pays.
Les mariages entre Ouzbeks et Arabes étaient rares, de la même manière que les échanges
matrimoniaux avec une autre communauté turcique d’Asie centrale, les Ouïghours, étaient
quasiment inexistants. Arrivée de fraîche date, cette communauté était encore largement
contrôlée par ses leaders, qui faisaient du mieux qu’ils pouvaient pour que le souvenir de la
mère patrie reste vivant dans la mémoire collective.

23 Malgré toutes les précautions prises par les chefs de la communauté pour limiter la perte
identitaire, au fur et à mesure de leur intégration à la société et à l’économie du pays, les
Ouzbeks n’ont pu éviter que de très peu la dilution identitaire. Par dilution identitaire, nous
voudrions simplement signifier l’effacement de la conscience identitaire ouzbèke condamnée à
se fondre dans l’identité arabo-islamique en Arabie Saoudite. Une communauté peut préserver
son identité à condition d’entretenir des contacts réguliers avec le pays d’origine, de pratiquer
sa culture, notamment la langue, enseignée par des associations autonomes ou par l’État
d’accueil. Dans le cas des Ouzbeks d’Arabie Saoudite, on constate que, pour une multitude
de raisons, qu’il convient d’analyser brièvement, la culture d’origine a failli être absorbée par
celle du pays d’accueil, la culture arabe.

24 En effet, les principaux marqueurs identitaires susceptibles de maintenir vivante la culture
d’origine n’ont pu perdurer ou même se créer. Prenons quelques exemples. Aucune association
turkestanaise n’a vu le jour du fait de l’hostilité intrinsèque des institutions saoudiennes.
La langue a néanmoins survécu pendant les premiers temps de l’exil mais, avec le temps,
les jeunes générations ont été très largement arabisées, du moins linguistiquement (Landau
1986 : 75-102). L’absence de liberté associative a également privé les Ouzbeks — comme
toutes les autres ethnies non arabes de l’Arabie Saoudite  — d’un remarquable agent de
conservation de la culture. On sait qu’à la même époque, les Ouzbeks vivant en Turquie
avaient leurs associations et leurs publications, en ouzbek et en turc de Turquie (Bezanis,
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1994). Les rares associations créées par des Ouzbeks à la Mecque et à Médine étaient des waqf,
fondations pieuses spécialisées dans l’enseignement du Coran, mises au service d’enfants
turkestanais. Musulmans au même titre que la population du pays d’accueil, en dépit de
quelques différences cultuelles qui s’estomperont avec le temps, les Ouzbeks ne pouvaient
bénéficier du rôle de conservateur identitaire d’une éventuelle église. Même si certaines
mosquées de quartier dans les périphéries de la Mecque ou de Médine portent des noms
turkestanais — la communauté avait pour coutume de baptiser al Boukharî la plupart des
mosquées qui poussaient dans ses mahalla — on ne constate pas une différence notable entre
ces lieux de culte et les mosquées classiques gérées par des Saoudiens. Il était et il demeure
toujours rare qu’une mosquée soit fréquentée de façon exclusive par les gens d’une même
ethnie (ouzbèke, yéménite, pakistanaise). Enfin, l’impossibilité totale d’avoir des contacts
avec le pays d’origine a également contribué à un véritable affaiblissement de la conscience
identitaire. En effet, la fermeture totale de l’URSS rendit impossible tout voyage au pays natal,
à l’exception de quelques Ouzbeks d’Afghanistan, autorisés à regagner leurs villes d’origine.
Interrogés sur cette période, la plupart des « leaders » de la communauté ouzbèke en Arabie
répondent que « durant les premières années de l’exil, on croyait encore à un possible retour
au pays. Mais, avec le renforcement progressif du pouvoir soviétique au Turkestan désormais
morcelé en plusieurs républiques socialistes, l’espoir laissa peu à peu la place au pessimisme
au sein de toute notre communauté, convaincus que nous étions du caractère inéluctable de
notre assimilation définitive dans la population d’Arabie Saoudite »9.

Le rôle de relais de la Turquie dans le maintien de l’identité
25 Pour la plupart des Ouzbeks, le fait de se rendre en Turquie, d’avoir des contacts avec les

expatriés turcs installés en Arabie Saoudite et le fait d’apprendre le turc constituaient des
moyens de compenser la nostalgie du pays. Durant les recherches de terrain effectuées en
Arabie, nous avons été frappés par le nombre de Turkestanais qui parlent bien le turc de
Turquie, pourtant suffisamment différent de la langue ouzbèke pour nécessiter un important
investissement intellectuel. De façon générale, la communauté ouzbèke se sentait et se sent
toujours très solidaire de la Turquie. Le voyage en Turquie permettait, d’après de nombreux
témoignages recueillis, « de se procurer une odeur proche de celle du pays natal ». Les séjours
en Turquie et les contacts avec les pèlerins et expatriés anatoliens aident à comprendre la
bonne connaissance du turc de Turquie par la diaspora ouzbèke. Ses membres se rendaient
aussi en Turquie pour nouer des contacts avec de nombreux Ouzbeks, partis du pays dans les
mêmes conditions qu’eux mais installés dans les villes turques. Et nombre d’entre eux se sont
choisis une épouse ou un époux au sein de la communauté ouzbèke turque. L’arrivée en Arabie
Saoudite d’une importante main-d’œuvre turque durant les décennies soixante-dix et quatre-
vingt a permis le développement de ces échanges matrimoniaux.

26 En dépit de tous ses efforts pour préserver ses particularités identitaires, la communauté
ouzbèke, à la fin des années quatre-vingt, était en passe d’oublier sa langue et ses racines
turkestanaises. Il lui restait tout de même une certaine mémoire, entretenue par la poignée
de vieux intellectuels ouzbeks. Socialement parlant, il ne subsistait guère de pratiques
spécifiquement ouzbèkes, à part la cuisine (persistance des mets typiquement ouzbeks comme
les manti et les lagman ou l’habitude de consommer du thé vert sans sucre, comme on l’a
toujours fait dans la vallée de Ferghana). Notons au passage que si certaines pratiques sont
restées vivaces, c’est grâce aux femmes, plus attachées à leurs traditions, et sans doute aussi
beaucoup moins en contact avec la société extérieure10. Mais la situation évolue à partir de
la fin des années quatre-vingt grâce à un changement majeur : le bouleversement de l’ordre
international, qui rétablit des liens entre Ouzbeks saoudiens et Ouzbeks soviétiques puis, en
rouvrant les routes du pèlerinage, tire la conscience ouzbèke de sa torpeur.

Indépendance de l’Ouzbékistan et renouveau identitaire
chez les ouzbeks d’Arabie Saoudite

27 Comme on pouvait s’y attendre, la fin de l’URSS, qui se traduisit par l’indépendance de
l’Ouzbékistan, a eu des répercussions sur les perceptions identitaires chez les Ouzbeks
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d’Arabie Saoudite, surpris de la « libération » de leur pays d’origine. Avant de s’interroger sur
les conséquences réelles de cette indépendance soudaine, il convient de s’intéresser quelque
peu à la manière dont les Ouzbeks turkestanais de la diaspora étaient perçus par le pouvoir
soviétique. La propagande soviétique, entre les années trente et l’ère gorbatchévienne, parle
peu de l’existence d’une diaspora ouzbèke à l’étranger. Les Turkestanais qui quittent le pays,
juste après la révolution ou au lendemain des purges staliniennes, sont globalement considérés
comme des éléments « anti-révolutionnaires, réactionnaires, traîtres à la patrie », pour ne citer
que les appellations les plus courantes. Le pouvoir soviétique avait beaucoup de « bonnes
raisons » d’ignorer l’existence de ces émigrés dont les leaders se sont dès les premiers temps de
l’exil impliqués dans diverses activités de dénonciation du régime soviétique, notamment dans
le cadre d’une intense activité intellectuelle organisée par le biais de plusieurs associations en
Turquie, en Allemagne et en Égypte (Bezanis 1992).

28 Même si aucune association ou revue n’a été créée sur le sol saoudien, bon nombre d’Ouzbeks
d’Arabie Saoudite collaboraient à des publications dont la ligne éditoriale oscillait entre
nostalgie du pays et un discours pan-turquiste fortement influencé par la droite turque.
Les leaders de la diaspora turkestanaise installés en Turquie ou en Europe se rendaient
fréquemment en Arabie Saoudite, en pèlerinage ou en mission politique, et étaient bien reçus
et appréciés par leurs compatriotes installés à la Mecque ou à Médine. La présence à la Mecque
et à Djedda des fils d’Amir Alim Khan, dernier khan de Boukhara, exerçait un attrait sur bon
nombre de réfugiés ouzbeks. Certains intellectuels ouzbeks d’Arabie Saoudite, à l’instar de
Zuhriddin Turkistanî, intervenaient activement dans des revues de la diaspora comme Milliy
Turkiston11.

29 À partir de la Seconde Guerre mondiale, l’animosité du régime soviétique envers la
communauté turkestanaise en exil devient plus véhémente, notamment après la création par
les Allemands de la Légion Turkestan, un régiment constitué de soldats de l’Armée Rouge
faits prisonniers et essentiellement composés de recrues appartenant à des ethnies turques
(Ouzbeks, Kazakhs, Azéris, etc.). L’objectif des Allemands était de provoquer une révolte des
peuples turcophones contre l’Union Soviétique et d’engager la Turquie dans la guerre. Après
la défaite allemande (Warren Hostler, 1993), les rescapés de cette légion sont bien évidemment
restés sur place (en Allemagne et en Turquie) et ont développé d’importantes relations avec
l’ensemble des Ouzbeks de l’étranger, y compris ceux d’Arabie Saoudite. Parmi eux, Wali
Kayum Khan et Baymirza Hayit, étaient des personnalités bien connues et estimées par les
leaders de la communauté ouzbèke d’Arabie Saoudite.

Les conséquences de la perestroïka sur les rapports entre les
Ouzbeks du pays et ceux de la diaspora

30 Les années perestroïka en Ouzbékistan inaugurent une nouvelle ère de relative liberté de
débats sur les questions culturelles et identitaires. C’est la période où, un peu sur l’exemple
des pays baltes, des associations culturelles ou écologiques voient le jour (Dudoignon, 1993).
Peu à peu, une rupture s’opère dans la manière dont sont perçus les émigrés à l’étranger,
appelés tantôt Turkistoni, tantôt O’zbeklar. Une brève analyse de la presse ouzbèke de la
période qui précède l’indépendance montre clairement le revirement du pouvoir officiel
sur la question de la diaspora. Un journal littéraire hebdomadaire connu en Ouzbékistan,
O’zbekiston Edebiyoti va San’ati (Art et Littérature d’Ouzbékistan), avant même la déclaration
d’indépendance, inaugure dans ses colonnes une rubrique, composée d’articles et d’interviews,
intitulée O’zbeklar wa Dunyo (les Ouzbeks et le monde). Cette série présente à son lectorat les
lettres envoyées par des Ouzbeks vivant à l’étranger. Elle consacre également des reportages
aux Ouzbeks qui vivent en Turquie, aux États-Unis, en Allemagne et en Arabie Saoudite. La
rédaction invite les Ouzbeks à être fiers de leurs compatriotes qui ont réussi à l’étranger, vante
les mérites de célèbres professeurs qui enseignent dans les universités occidentales. L’éditeur
du journal ose même aborder des questions plus délicates en diffusant dans ses colonnes des
reportages consacrés à des Ouzbeks longtemps considérés par le régime soviétique comme de
véritables « collaborateurs fascistes qui ont trahi leur patrie », allusion aux soldats soviétiques
engagés dans la légion Turkestan. Au fur et à mesure qu’approche l’indépendance, les articles
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sont plus explicites. Ainsi, dans un reportage effectué avec Baymirza Hayit, célèbre professeur
ouzbek qui a fait carrière en Allemagne, dont tout le monde savait qu’il avait été enrôlé dans la
légion Turkestan, le journal invite le peuple ouzbek à demander pardon à ses compatriotes qu’il
a longtemps insultés en les traitant de fascistes. Cette ouverture vers les Ouzbeks de la diaspora
touche peu à peu le pouvoir en place qui, une semaine après la déclaration d’indépendance,
par la voie de son propre leader, Islam Karimov, rend hommage à tous ceux qui ont été obligés
de partir du pays ainsi qu’à leurs descendants installés à l’étranger12.

31 Ce soudain et vif intérêt pour la communauté expatriée n’est pas propre au gouvernement
ouzbek. À la même période, les gouvernements kazakh, kirghize et turkmène adoptent la même
attitude envers leurs compatriotes qui forment des communautés plus ou moins nombreuses
dans des pays voisins ou lointains. Au Kazakhstan, le président Nazarbaev a déployé une
véritable stratégie pour faire revenir les minorités kazakhes vivant en Mongolie. La même
tentative a été faite, plus timidement, pour attirer les Kazakhs de Chine, installés dans la région
autonome du Xinjiang.

32 Au Turkménistan, cette solidarité a pris des allures plus extravagantes puisque le régime du
Président Türkmenbachi a développé le mythe d’une immense diaspora turkmène à l’étranger,
installée depuis des siècles, et entrée dans l’histoire grâce à ses grandes réalisations — comme
la présence d’une flotte turkmène en Méditerranée au XVIe siècle, allusion, sans doute, à la
manière présidentielle, à la parenté entre Turcs ottomans et Turkmènes. Toutes ces soudaines
solidarités avaient en réalité des buts politiques précis. Si, pour le Kazakhstan, il s’agissait,
en rapatriant des compatriotes — encore qu’on soit en droit de se demander quelle est leur
véritable patrie  — de rendre la composition ethnique du jeune Kazakhstan plus favorable
aux Kazakhs, dans le cas turkmène l’objectif était d’inviter le peuple turkmène à se montrer
fier de son glorieux passé, réel ou reconstruit. En Ouzbékistan, la motivation est du même
ordre : il s’agit de montrer non seulement aux Ouzbeks mais au monde entier que les Ouzbeks
constituent un grand peuple, représenté dans bon nombre de pays, en Asie centrale et ailleurs,
et que ses savants ont grandement participé au progrès de la civilisation mondiale13. D’autre
part, pris au dépourvu par une indépendance tout à fait inattendue, le régime ouzbek avait sans
doute besoin de l’aide et de l’appui de cette diaspora pour ouvrir le pays, le moderniser en lui
attirant des investissements. C’est dans cet esprit que le gouvernement post soviétique facilite
et encourage même, dès l’indépendance, la pratique du hadj par les fidèles ouzbeks.

33 Le pèlerinage à la Mecque, un des cinq piliers de l’islam, a toujours exercé une forte attraction
sur les musulmans du continent asiatique en dépit des milliers de kilomètres que devaient
parcourir les pèlerins avant d’arriver à la Ka’aba. Depuis les Timourides, un des principaux
soucis des pouvoirs en place était de permettre aux pèlerins de se rendre dans les villes saintes
dans de bonnes conditions. Les archives sur les relations tardives entre l’Empire ottoman
(Faroqhi, 1994) et les émirats d’Asie centrale montrent que les États de l’époque n’étaient pas
indifférents à la question du pèlerinage (Kuru, 1998). Si la conquête russe de l’Asie centrale
apporte peu d’entraves à cette pratique (tolérance non étrangère au souci des Tsars de pas
envenimer leurs relations avec les sultans ottomans), l’instauration du régime bolchevique va
au contraire limiter cette pratique, la propagande officielle considérant le hajj comme une
pratique « rétrograde et obscurantiste ». L’interdiction était telle que les musulmans d’Asie
centrale, de l’Union Soviétique et de Chine et de l’Albanie ont pendant un certain temps été
désignés de « musulmans à quatre piliers ».

34 Elle ne fut cependant pas absolue. Une infime minorité de musulmans pouvait se rendre
d’Union Soviétique à la Mecque. Mais il s’agissait la plupart du temps de membres du clergé
officiel, souvent employés des Directions des Affaires spirituelles de Tachkent, Oufa ou
Bakou. Ainsi, en 1945, selon des statistiques soviétiques officielles14, corroborées par des
données officielles saoudiennes15, il y avait 17 pèlerins soviétiques qui avaient accompli le
hadj. La liste détaillée des participants fournie par ces même sources montre que tous les
pèlerins avaient des fonctions officielles (Records of the Hajj, 1993 : 631-644). Au lendemain
de la Seconde Guerre mondiale, l’Union Soviétique assouplit son contrôle sur le pèlerinage,
notamment au début de la guerre froide. Cet assouplissement était un message destiné à
certains pays musulmans du Tiers Monde que l’Union Soviétique invitait à rejoindre le camp
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des travailleurs et du progrès. Cet intérêt soviétique pour le pèlerinage n’était en fait pas
aussi nouveau. Déjà dans les années vingt, afin de fragiliser les empires coloniaux, l’Union
Soviétique était suspectée d’envoyer des agitateurs musulmans à la Mecque. C’est ce que
révèle la lecture des archives diplomatiques britanniques et américaines de cette époque.
Pratique courante mais loin d’être exclusivement soviétique même si les Soviétiques avaient
peut être plus que leurs rivaux de l’époque bien saisi les opportunités politiques offertes par
le pèlerinage à la Mecque.

35 Remarquons que, de nos jours également, la plupart des États musulmans accordent une grande
importance à l’encadrement de leurs pèlerins dès qu’ils arrivent dans les villes saintes, sans
doute pour les mettre à l’abri de toute « influence pernicieuse ». En réalité il en a toujours été
ainsi : la Mecque a toujours été un lieu privilégié pour planifier une révolte, un coup d’état ou
une révolution dans un pays musulman16. Mais, pour revenir au sujet qui nous préoccupe en
premier lieu, on ne peut pas dire qu’il y avait un réel pèlerinage soviétique à la Mecque, tant
le nombre de pèlerins était limité. Il faut attendre la perestroïka puis l’implosion de l’Union
Soviétique pour voir se développer les pratiques du hadj par des fidèles venus des nouvelles
républiques.

Convergences des actions publiques ouzbèkes et saoudiennes pour
la réouverture du chemin de La Mecque

36 Dès la perestroïka, mais surtout au lendemain de la déclaration d’indépendance en
Ouzbékistan, en parallèle à la réhabilitation de la diaspora ouzbèke, on assiste à une
spectaculaire réconciliation entre l’État et la religion. Cette soudaine ouverture du régime à
l’égard de l’islam, qui touche également les pays voisins de l’Ouzbékistan, entre dans le cadre
d’une politique identitaire visant à ne pas exclure la religion de la société. Pour signifier leur
réconciliation avec l’islam, tous les dirigeants d’Asie centrale se rendirent à la Mecque —
à Canossa diraient les mauvaises langues — dès leur arrivée (ou confirmation) au pouvoir,
c’est-à-dire à partir de fin 1991. Le président Islam Karimov est arrivé à Djedda en avril 1992,
reçu triomphalement par les plus hautes autorités saoudiennes. Le roi Fahd lui a rendu un
grand honneur en lui servant de guide pendant son tawaf17 et lui a ouvert les portes de la
Ka’aba, privilège exclusivement réservé d’ordinaire aux plus éminents serviteurs de l’islam.
On constatera à cette occasion que les démarches entreprises par les leaders de la communauté
ouzbèke d’Arabie expliquent la qualité exceptionnelle en termes de protocole diplomatique
accordée à « Islam Karimov, venu d’Ouzbékistan, descendant d’al Bukharî, un des plus grands
juristes qu’ait connus le monde musulman ». Présenté de la sorte, il méritait pleinement les
meilleurs égards des autorités saoudiennes. Ce pèlerinage présidentiel donna le coup d’envoi
aux autres pèlerinages, moins fastueux mais tout aussi lourds de charges symboliques. A partir
de 1992, c’est l’euphorie du pèlerinage. Longtemps interdite, cette pratique redevenue licite
est même facilitée par la coopération entre trois organisations bien distinctes.

37 La première est la Direction des Affaires spirituelles de Tachkent, récemment restructurée
pour se mettre au service des seuls musulmans d’Ouzbékistan et non plus de toute l’Asie
centrale et du Kazakshtan, comme pendant la période soviétique. La jeune compagnie aérienne
nationale ouzbèke, O’zbekiston Hovo Yollari, se concerta avec cette institution religieuse
pour acheminer à Djedda les milliers de pèlerins attendus18. De nombreux candidats au hadj
préférèrent partir en voiture, en suivant parfois des trajets complexes, par exemple en se
rendant à Ankara avant de descendre sur la Mecque19. Le pèlerinage est aussi un moyen
de faire du commerce avec l’Arabie. Ainsi, durant les premières années de l’indépendance,
nombreux étaient les commerçants à se rendre en Arabie Saoudite pour étudier les possibilités
de faire du commerce avec les pays du Moyen Orient. Au départ quelque peu intéressant, ces
échanges cesseront de l’être à cause de l’incapacité de l’économie ouzbèke à s’ouvrir aux lois
de l’économie du marché et de la concurrence internationale. Pour nombre de Centrasiatiques,
notamment les Ouïghours de Chine, La Mecque et Médine sont des villes de business : on
y vient de Chine, de Turquie et d’Asie centrale (où vivent des colonies ouïghoures venues
du Xinjiang) pour y échanger des articles chinois, des foulards turcs de marque (souvent
des contrefaçons chinoises  !), des articles textiles… Pour les Ouzbeks, cette activité de
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« commerce à la valise » a été largement entravée par des habitudes économiques restées très
soviétiques.

38 L’autre institution puissante qui a contribué au renouveau du pèlerinage au profit des Ouzbeks
est la Rabita20, la Ligue Islamique Mondiale, connue pour ses engagements pour la promotion
et la défense de l’islam dans le monde. Dès l’indépendance, afin de favoriser un réveil
islamique en Asie centrale, elle noua des liens directs avec la direction des affaires spirituelles
de Tachkent. Avant même l’indépendance, la Rabita était entrée en contact avec le consulat
général de l’URSS à Djedda.   Ses demandes étaient au départ limitées  : permettre à de
vieux Turkestanais de se rendre en Ouzbékistan afin de voir leur famille. Au lendemain de
l’indépendance, elle joua un rôle crucial dans l’accueil des pèlerins ouzbeks, assistée dans cette
tâche par une organisation informelle, l’amicale des sages du Turkestan — en d’autres termes
les membres actifs de la communauté ouzbèke. Concrètement, ces vieux nostalgiques du pays,
une minorité active, assistaient leurs compatriotes retrouvés dans toutes les procédures du
pèlerinage : les règles vestimentaires, le rituel du tawaf, les questions logistiques, etc.

39 La convergence des actions de ces trois institutions aboutit à la création d’un véritable réseau
qui joua un rôle considérable dans les retrouvailles et les redécouvertes identitaires entre
Ouzbeks. Si l’on n’a pas à l’esprit l’action concomitante de ces trois acteurs, on ne peut
comprendre comment, subitement, alors qu’aucun lien n’avait subsisté entre la diaspora et
la mère patrie, de véritables liens se sont tissés entre elles. Nous avons plusieurs arguments
pour soutenir que le rétablissement du pèlerinage permet depuis une dizaine d’années à la
communauté ouzbèke d’Arabie de ralentir le processus d’acculturation qui pesait sur elle
ces derniers temps. Grâce au pèlerinage, des liens familiaux que l’on croyait défaits se sont
revitalisés. La mémoire des aksakal — barbes blanches — entretient le souvenir des parents
partis du pays. De même, la possibilité de retourner au pays, d’accomplir un pèlerinage en sens
inverse, permit aux vieux Ouzbeks d’Arabie de retrouver des membres de la famille restés au
pays, souvent des membres jamais vus auparavant. En d’autres termes, grâce au pèlerinage,
une grande mutation affecte l’identité ouzbèke. La communauté, jusque là mythique et
émotionnelle, devient de plus en plus consciente et consistante. Elle se met à se penser et à
se voir en quelque sorte.

40 Des institutions particulières, précédemment citées, ont joué un rôle considérable dans les
retrouvailles et les influences réciproques entre Ouzbeks du pays et Ouzbeks d’Arabie. Il s’agit
des fameux ribat qui pullulent dans les deux villes saintes. Le mot ribat désignait, pendant la
conquête arabe, des fortins construits par les Arabes aux marges du monde musulman pour les
besoins de la guerre sainte. Plus tard, il a connu un léger glissement sémantique pour désigner
un couvent de derviches (Zarcone, 1996 : 227-257). En Arabie Saoudite, parmi la communauté
turkestanaise, le ribat à une signification proche du wakf, fondation de main morte. Lors de
l’enquête sur le terrain, nous avons été surpris par l’existence d’un très grand nombre de ribat
dans les deux villes saintes. Au départ, le ribat est fondé par une personne riche qui, par piété
et générosité, veut faciliter le pèlerinage des gens pauvres de son pays, de sa région ou de sa
ville. Il existe des ribat créés par des philanthropes de Namangan, d’Andijan ou Kokand. Les
pèlerins venaient séjourner dans ces lieux durant toute la période du hadj et y étaient logés et
nourris gratuitement. Chaque ribat fonctionnait grâce à la richesse apparemment inépuisable de
son fondateur et à la générosité des donateurs qui venaient en pèlerinage. Jusqu’à la réouverture
des routes du pèlerinage, ces établissements constituaient autant de lieux de rencontre et de
sociabilité pour les Turkestanais. Ils jouaient en quelque sorte, pour la communauté, le rôle des
associations culturelles que le pouvoir saoudien lui interdisait de créer. En d’autres termes ils
avaient une fonction de marqueur identitaire et territorial dans la mesure où ils incarnaient une
sorte de « minuscules Turkestan transplantés » dans les villes saintes. Mais leur fréquentation
se limitait surtout aux vieux de la communauté, qui se réunissaient là pour évoquer leurs
souvenirs du pays perdu. A partir de 1991, ils commencent à attirer les pèlerins directement
débarqués d’Ouzbékistan et deviennent ainsi les lieux privilégiés de rencontre, de discussions
et d’échanges de points de vue sur la mère patrie entre Ouzbeks du pays d’origine et Ouzbeks
du pays d’accueil.
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41 À ces rencontres suscitées par le pèlerinage il convient d’ajouter celles qui s’effectuent par
le biais de la coopération éducative et religieuse entre l’Arabie Saoudite et l’Ouzbékistan. Au
lendemain de son indépendance, le jeune Ouzbékistan accepte et encourage même certains de
ses ressortissants à étudier en Arabie Saoudite. Des dizaines de jeunes se sont ainsi inscrits à
l’université islamique de Médine qui, dans son campus à l’américaine, accueille des étudiants
du monde entier. Les étudiants ouzbeks, souvent venus avec une bourse gouvernementale
saoudienne, ont contribué au développement des liens entre les Ouzbeks d’Arabie et le pays
natal. Certaines familles, se souvenant d’un lointain cousin émigré en Arabie, n’ont pas hésité
à envoyer leur fils étudier à Médine. Leur influence sur les Ouzbeks d’Arabie est indéniable,
mais tout aussi indiscutable est l’influence qu’ont exercée les vieux Turkestanais sur ces jeunes
venus étudier l’islam. Au même titre que le pèlerinage, l’échange éducatif entre l’Arabie et
l’Ouzbékistan a été quasiment suspendu, à la suite du développement d’un islamisme politique
dans la vallée de Ferghana, durement réprimé par le pouvoir de Tachkent.

42 Ainsi, si le nombre de pèlerins venus d’Ouzbékistan a été très élevé durant les premières
années de l’indépendance (entre 1991 et 1994), les statistiques baissent par la suite, à cause
des entraves mises par le gouvernement ouzbek, de plus en plus inquiet de la montée de
l’islamisme. A ses yeux, le développement du wahhabisme21 sur son sol, terme souvent
utilisé à tort et à travers, est imputable en partie à l’établissement de liens entre l’Arabie
Saoudite et l’Ouzbékistan. Les compatriotes d’Arabie Saoudite, au départ perçus comme
des frères qui avaient dû quitter le pays de leurs ancêtres, cessent à partir de 1994 de
s’attirer les sympathies du régime. S’enfermant de plus en plus dans une véritable paranoïa,
basée sur la mythique importation du wahhabisme par les pèlerins et les Ouzbeks d’Arabie
Saoudite22, le gouvernement, sans aller jusqu’à interdire le hadj, cherche à le contrôler plus
étroitement. Ainsi, les initiatives individuelles sont découragées et les pèlerins, envoyés en
convois officiels, sont sur place étroitement surveillés pour éviter tout contact avec les Ouzbeks
locaux suspectés de wahhabisme. Les pèlerins ouzbeks ont de moins en moins la possibilité
de séjourner dans les ribat, la délégation officielle leur réservant des hôtels loin des quartiers
ouzbeks, pour éviter leur « contamination par ces idées sulfureuses ». De même, les vieux
émigrés ouzbeks, désireux de se rendre dans leur pays d’origine, éprouvent, à partir de 1994,
les plus grandes difficultés pour obtenir un visa ouzbek. Le consulat ouzbek à Djedda reçoit
même des ordres lui demandant de délivrer des visas au compte goutte23. En agissant de la
sorte, le gouvernement ouzbek voulait empêcher ces nostalgiques du pays natal de pratiquer
de la da’wa durant leur séjour en Ouzbékistan24. Mais ces restrictions n’ébranlèrent guère
le processus de redécouverte identitaire engagé chez les Ouzbeks. En dépit de toutes les
restrictions de ces dernières années, le pèlerinage se poursuit, même sous le contrôle tatillon du
gouvernement ouzbek. Il a été et continue d’être une sorte de « sauveur » de l’identité ouzbèke
en Arabie même si cette identité suit son cheminement propre.

Quelle nouvelle identité et quel avenir ?
43 L’exemple de la communauté ouzbèke d’Arabie Saoudite nous montre les modalités de

préservation d’une identité singulière dans un contexte diasporique. Dans le cas ouzbek,
la langue, la mémoire, mais surtout le pèlerinage ont très largement été utilisés à des fins
diverses. Dans ce cas précis, transformation et adaptation de l’identité seraient des termes plus
appropriés. En effet, et c’est valable pour tout groupe ethnique, l’identité de ces Turkestanais
exilés dans les villes saintes n’a cessé d’évoluer. En fonction des opportunités du moment,
ses membres ont su utiliser une des facettes de leur identité plutôt qu’une autre. Ainsi, tout à
tour, des membres de cette communauté se sont définis comme Kokandî (ou Marghilanî, ou
Andijanî), Turkistanî, Muhajir, Boukharî ou Ouzbek. Sur les chemins de l’exil en direction de
la Mecque, afin de rendre le chemin moins épineux, les membres de la communauté se sont
définis comme des pauvres muhajirs, victimes de l’invasion d’un pouvoir infidèle. En Arabie
Saoudite, afin de bénéficier du prestige de la science islamique qui a tant rayonné dans le passé
de Boukhara, ces Ouzbeks se définissaient comme Boukharî, autrement dit, du pays d’Ismail
al Boukharî. Dans leur commerce avec les expatriés de Turquie, la carte d’identité brandie
était la turkestanaise et parfois même le discours pan-turquiste. Depuis une dizaine d’années,
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en contact avec les Ouzbeks partis d’Ouzbékistan, on se définit comme ouzbek même si pour
eux cette identité n’a encore guère de sens et qu’elle est souvent associée à l’idée péjorative
de qawm (tribu). Ce terme, d’origine arabe, est polysémique  : il désigne au départ la tribu
et par extension le groupe ethnique, voire la nation (en ottoman, kavmiyet, un moment en
concurrence avec millet). Pour beaucoup, il renvoie à une formation politique archaïque et
même primitive. Qawm est en quelque sorte le lien tribal, souvent considéré comme dépassé
par les nouvelles formes d’allégeance, nation, communauté islamique. C’est notamment le
point de vue des intellectuels les plus politisés. Lors de l’exil, le terme ouzbek désignait tout au
plus une confédération tribale. Sous les Soviétiques, il obtiendra une épaisseur sémantique et
une dimension nationale. A la veille de l’indépendance, certains intellectuels ouzbeks d’Arabie
refusaient encore ce terme, produit selon eux d’un découpage colonial. Turkestan était leur
terme préféré. Mais depuis 1991, constatant à quel point ce « morcellement colonial » avait
pris sens dans l’esprit des gens, ils s’inclinèrent en acceptant de s’identifier comme Ouzbeks
et en faisant l’éloge d’un Ouzbékistan indépendant, tel qu’il est conçu par Islam Karimov25.

44 On voit donc que l’identité n’est jamais figée, elle évolue et s’adapte à son contexte (Constant,
1994). Elle est parfois conditionnée voire assignée par l’Autre ou par l’environnement dans
lequel se trouve le groupe ethnique. C’est le cas également pour les Ouzbeks d’Arabie
Saoudite. Leur remarquable adaptation (assimilation et acculturation, pourrait-on dire), n’a
jamais fait d’eux, aux yeux des Saoudiens « de vrais nationaux ». Autrement dit, quelle que
soit l’évolution que prend l’identité ouzbèke, le Saoudien moyen appellera toujours un Ouzbek
Turkistanî ou Boukharî. Cela montre donc qu’une identité n’est pas entièrement choisie, elle
peut être parfois imposée, en tout cas partiellement. Cette façon qu’a la société saoudienne
d’assigner une identité à ces Ouzbeks ne doit pas être mal comprise. Même si cette société
est connue pour sa fermeture et son refus d’intégrer les communautés étrangères installées
sur le territoire saoudien depuis bon nombre d’années, il faut bien reconnaître que, et le cas
des Turkestanais nous l’atteste, cette société a tout de même des mécanismes d’intégration.
Les Ouzbeks d’Arabie (mais aussi les Ouïgours qui sont partis de leur pays dans les mêmes
conditions) sont globalement très bien intégrés dans la société saoudienne. Tous de citoyenneté
saoudienne dans un pays qui accorde ce droit au compte goutte, ces Ouzbeks sont présents
à tous les échelons de la société. On les trouve commerçants, médecins, fonctionnaires ou
universitaires à travers tout le pays. Le nom de Boukharî ou de Turkistanî fait partie de la
réalité quotidienne du pays, tellement ces noms se sont diffusés dans toutes les catégories
socio-professionnelles du royaume.

45 L’avenir de cette communauté dans le proche avenir ne risque pas de changer
considérablement. Une transformation radicale n’est pas à l’ordre du jour puisque après
quelques années d’échanges intense avec le pays natal, cette communauté a choisi le
cantonnement en Arabie Saoudite. À l’heure actuelle, les relations économiques entre
l’Ouzbékistan et l’Arabie Saoudite ne sont pas suffisamment dynamiques pour engendrer plus
de contacts entre Ouzbeks et Ouzbeks saoudiens, situation qui ne serait pas sans conséquences
sur la communauté installée en Arabie. L’Ouzbékistan n’exerce pas sur cette communauté
la fascination qu’exerçait le « Turkestan occupé par les armées d’un pays infidèle ». Ceci
explique pourquoi les frontières entre l’identité ouzbèke et l’identié ouzbèko-saoudienne n’est
pas prête de s’estomper. Soixante ans de vie soviétique pour les uns et autant d’années de vie
arabe pour les autres ne s’effacent pas en une retrouvaille. D’ailleurs risquent-elles de s’effacer
un jour ?
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Interview avec Sofohon Ibn Seyyid Jelal Han Töre, Mecque , 25 décembre 2000 et 10 novembre 2001.

Interview avec Abdulhakim Khalifa Ismail al Bukharî, Médine, 19 décembre 2000.

Interview avec Zuhriddin al Turkistanî, Mecque, 14 décembre 2000.

Interview avec Abdulhamit Andijanî, Djedda 22 décembre 2000.

Interview avec Ahmet Ali al Turkistanî, Djedda, 14 novembre 2001.

Interview avec Zuhriddin al Turkistanî, Tachkent, 6 juin 2002.

Archives familiales (photos, lettres familiales).

Notes

1  ‑Périmètres sacrés, lieux précis où se trouvent le tombeau du Prophète à Médine et la Ka’aba à la
Mecque. À l’origine, hara’am signifie interdit, illicite, ce qui est interdit au public, d’où les extensions
connues : haram (et son contraire : halal), harem.
2  ‑Selon Audrey C. Shalinsky qui a effectué une étude poussée sur les Ouzbeks originaires de Ferghana
et installés en Afghanistan, ces tribus à cheval sur le fleuve sont  : Mangyt, Ming, Karluk, Kungrat,
Kenegez, Kitay, Kiptchak, Kangly, Tchagatay, Kattagan, Durmen, Lakai, etc. L’auteur s’appuie sur les
travaux de Gunnar Jarring, The classification of Turk tribes in Afghanistan, Lund Universitets Arsskrift,
1935, Vol. 35, n° 4, pp. 3-104.
3   ‑Le terme Basmatchis, du turc basmak (effectuer un raid) désignait en Asie centrale une guérilla
armée multiethnique et antibolchévique. Malgré quelques premiers succès éclatants, ce mouvement de
résistance a été rapidement jugulé par le pouvoir soviétique.
4  ‑Entretien avec Abdulhakim al Bukharî, Médine, 19 décembre 2000 et 11 novembre 2001.
5  ‑Le quartier traditionnel ouzbek porte le nom de mahalla, unité administrative quasi « naturelle »,
dirigée par un leader dont la désignation appartient aux chefs de famille (et à tous les habitants depuis une
réforme récente). En Arabie Saoudite, on parle de mahalla ouzbek (ou Turkistanî ou Boukharî) quand
le quartier est de fait ou par réputation habité majoritairement par des centrasiatiques.
6  ‑Shalinksiy les appelle les Ferghanachis. Son étude se limite à l’Afghanistan. Les rencontres faites
avec des Ouzbeks en Arabie Saoudite confortent cette thèse : la plupart des réfugiés étaient originaires
de la vallée de Ferghana.
7  ‑Entretien avec Ahmet Ali Turkestanî, Djedda, décembre 2000.
8  ‑On trouve à la Mecque et à Médine beaucoup de descendants de « squatters » des villes saintes, des
« amoureux du Prophète » qui ont imité son exil. On sait historiquement que ces pèlerins qui éternisaient
leur hadj ont causé d’importants ennuis aux gardiens des villes saintes. L’imam de la Mecque était parfois
invité par le temporel à décréter une fatwa stipulant que le meilleur des pèlerinage était celui qui se
concluait par un retour au pays natal (Zeghidour, 1989).
9  ‑Entretien avec Abdulhamid Andijanî, Djedda, 22 décembre 2000.
10  ‑Il semblerait qu’elles parlent globalement mieux l’ouzbek que leur époux mais comme durant mes
deux longues missions, je n’ai pu rencontrer aucune femme ouzbèke (ou femme tout court), je ne suis
hélas en mesure ni l’infirmer ni de le confirmer.
11  ‑Entretien avec l’auteur, La Mecque, 14 décembre 2000 et Tachkent, 6 juin 2002.
12  ‑O’zbekiston Edibiyoti va San’ati, 27 septembre 1991.
13   ‑L’idée de participation à la civilisation mondiale est un thème récurrent dans les discours
historiographiques dans tous les pays türk (Copeaux, 1997).
14  ‑Soviet Monitor, 4 janvier 1945.
15  ‑Oum al Qura, 30 novembre 1949.
16  ‑Certaines révoltes en Algérie contre l’occupation coloniale française ont été planifiées à la Mecque,
de même que la révolte des Cipayes contre l’Empire britanniques a été conçue par les révoltés lors de
leur hadj.
17   ‑Le tawaf est la circumambulation, autrement dit le fait pour le pèlerin d’effectuer sept fois le
tour de la Ka’aba en lisant différentes sourates du Coran. Habituellement, à la Mecque, les pèlerins
peuvent bénéficier de l’aide d’un moutawwif, celui qui aide à accomplir les tournées autour de la Ka’aba.
(Zeghidour, 1989).
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18   ‑Il est quasiment impossible de donner un chiffre exact sur le nombre de pèlerins qui se sont
rendus chaque année à la Mecque depuis l’indépendance. Le siège de la direction des affaires spirituelle
de Tachkent nous affirma ne pas être en mesure de les fournir, en décembre 2001. Cependant, les
organisateurs rencontrés à la Mecque estiment que ce chiffre varie entre trois et quatre milles pèlerins
chaque année (oumra et hadj compris).
19   ‑Voir les nombreux récits de pèlerinage parus sous forme d’articles de presse dans O’zbekiston
Edebiyoti wa San’ati, après les hadj de 1992, 1993 et 1994.
20  ‑Créée en 1962 à Djedda, la Ligue du Monde Musulman ou la Ligue Islamique Mondiale (Rabita
en arabe) dont le siège se trouve aujourd’hui à la Mecque est d’abord une émanation du gouvernement
saoudien. Née en pleine guerre froide arabe opposant le « nationalisme arabe progressiste » du Caire à
l’» l’Islam féodal et américain » de Riyad, la Ligue a eu pour première fonction d’opposer la Oumma
planétaire à l’Etat-nation étriqué, la foi à la race, et l’islamisme à l’arabisme. De nos jours, sa fonction est
triple : propager la foi par la diffusion à grande échelle du Coran ; promouvoir l’enseignement islamique
partout où le besoin s’en fait ressentir ; fournir une aide humanitaire dont le coût annuel absorbe la moitié
du budget global de l’institution.
21  ‑De nos jours interprétée de différentes sortes, la doctrine wahhabite est une idéologie fondamentaliste
islamiste qui vit le jour en Arabie Saoudite au milieu du XVIIIe siècle, prêchée par un certain Mohammad
Abdel Wahhab. Depuis son élaboration, cette idéologie est l’alliée fidèle du pouvoir au royaume d’Arabie
Saoudite. De façon sommaire, elle prône le retour aux pratiques islamiques qui étaient en cours à l’époque
du prophète. Elle s’insurge contre les pratiques idolâtres, le soufisme et le culte des morts entre autres
pratiques (Algar, 2003).
22  ‑Des travaux récents de Hisham Dawood (2002) montrent que le wahhabisme saoudien est peu visible
en dehors des frontières du royaume. Il existe selon lui des fondamentalismes proches du wahhabisme
mais qui ne peuvent être considérés comme une exportation de l’idéologie fondée par Mohammad Abdel
Wahhab.
23  ‑Entretien avec Abdulqadir Marghilanî, Médine, 12 novembre 2001.
24  ‑La participation des Ouzbeks d’Arabie Saoudite à la renaissance islamique en Ouzbékistan, sans être
considérable, ne peut pas être ignorée. Dès les premiers mois de l’indépendance, la Rabita a proposé aux
chefs de la communauté ouzbèke de lui trouver des candidats pour pratiquer la da’wa en Ouzbékistan.
La Rabita voulait des Ouzbeks, bilingue arabe-ouzbek et parfaitement hafiz, c’est-à-dire connaissant le
texte coranique par cœur. La communauté ouzbèke a pu trouve seulement huit personnes satisfaisant aux
critères de sélections. Ces individus furent envoyés dans leur village d’origine pour y prêcher la « bonne
parole » l’engouement pour l’islam dans la vallée de Ferghana, sous sa forme radicale ou modérée, n’a
pas été provoqué par ses missionnaires à la solde du gouvernement saoudien.
25   ‑Zuhriddin Turkistanî, intellectuel ouzbek respecté en Arabie Saoudite, gardien de la mémoire
turkestanaise en Arabie, fermement attaché au terme Turkestan se réfère de plus en plus au terme
Ouzbékistan, par réalisme et par volonté de rendre service au régime d’Islam Karimov.
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Résumé / Abstract / Resumen

 
Originaires de l'actuel Ouzbékistan, les Ouzbeks d'Arabie Saoudite forment de nos jours une
des plus importantes communautés ethniques du royaume d'Arabie Saoudite. Partis de leurs
terres d'origine dès les années trente à cause des nouvelles mesures politiques, économiques et
sociales imposées par le pouvoir communiste, ces réfugiés, après bien des pérégrinations ont
trouvé refuge dans les villes saintes de la Mecque et de Médine. Pour des raisons politiques -
montrer au monde entier que le pouvoir saoudien protège les musulmans persécutés  - et
économiques  - mettre en valeur grâce à ces nouveaux arrivants l'immense territoire du
royaume - les autorités saoudiennes réservèrent un bon accueil à ces rescapés du communisme
et de l'athéisme.
Cependant, l'hospitalité saoudienne affiche dès le départ ses limites. Aucun droit
communautaire (associations, enseignement de la langue) n'a été accordé à la communauté
ouzbèke. Cette situation et la rupture de tous les liens avec le pays natal - le régime soviétique
considérait ces émigrés de traîtres à la patrie - ont eu pour conséquence une quasi assimilation
des réfugiés dans la population arabe.
L'accession de l'Ouzbékistan à l'indépendance se traduit par la réouverture des chemins du
hadj. A partir du début de la décennie quatre-vingt dix, chaque année des milliers de pèlerins
ouzbeks se rendent à la Mecque et à Médine et rencontrent ainsi leurs frères d'Arabie. Le
rétablissement du hadj a eu une action salvatrice sur l'identité des Ouzbeks d'Arabie Saoudite.
Mots clés :  pratique religieuse, historique des migrations, diaspora, identité collective, relations avec le
pays d’origine, rite, mémoire collective, Ouzbeks, langue d’origine

 
The Uzbek community in Saudi Arabia : Between Assimilation and Renewed Identity. The Role
of the Hadj, Muslim Pilgrimage. Originating from the present Uzbekistan, the Uzbeks of Saudi
Arabia form one of the largest ethnic communities in the Kingdom of Saudi Arabia today.
Having left their land of origin beginning in the 1930's because of new political, economic and
social measures imposed by the communist power, these refugees, after many pilgrimages,
found refuge in the holy cities of Mecca and Medina. For political reasons  - to show the
world that the Saudi power protects persecuted Muslims - and economic reasons - to show
off the value of the immense territory of the kingdom thanks to these new arrivals - the Saudi
authorities welcomed these escapees from communism and atheism.
However, Saudi hospitality shows its limits from the outset. No community rights
(associations, language teaching) have been accorded to the Uzbek community. This situation,
as well as the breaking of all ties with their home country - the Soviet regime considered these
emigrants to be traitors to the country - have resulted in a quasi assimilation of the refugees
in the Arab population.
The accession of Uzbekistan to independence has opened up old pathways for the hadj. From
in the early 1990's on, each year thousands of Uzbek pilgrims travel to Mecca and Medina
and reunite with their brothers in Saudi Arabia. The re-establishment of the hadj has been a
safeguard for the identity of the Uzbeks of Saudi Arabia.

 
La comunidad uzbeca de Arabia Saudita: entre asimilación y renovación de identidad.. El
rol del Hadj, peregrinaje musulmán. Originarios del actual Uzbekistán, los uzbecos de Arabia
Saudita constituyen actualmente una de las comunidades étnicas más importantes del reino de
Arabia Saudita. Habiendo partido de sus tierras de origen desde los años treinta, escapando a
las nuevas medidas políticas, económicas y sociales impuestas por el poder comunista, y tras
numerosas peregrinaciones, estos refugiados han encontraron asilo en las ciudades santas de
la Meca y de Medina. Por motivos políticos (mostrar al mundo entero que el poder saudita
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protege a los musulmanes perseguidos) y económicos (revalorizar el inmenso territorio del
reino saudita gracias a estos nuevos residentes), las autoridades saudíes reservaron una buena
acogida a los  supervivientes del comunismo y del ateísmo.
Sin embargo, la hospitalidad saudita ha impuesto ciertos límites desde el principio. La
comunidad uzbeca no dispone de ningún derecho comunitario (asociación, enseñanza de la
lengua uzbeca). Esta situación unida a la ruptura de los lazos con el país natal (el régimen
consideraba a estos inmigrantes como traidores a la patria), ha dado lugar a una casi-
asimilación de los refugiados.
Con la independencia de Uzbekistán, los caminos del hadj han sido reabiertos. A partir del
principio de los años noventa, cada año miles de peregrinos uzbecos acuden a la Meca y a
Medina y se encuentran con sus hermanos de Arabia Saudita. El restablecimiento del hadj ha
constituido, de este modo, una salvación para la identidad de los uzbecos de Arabia Saudita.
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