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INTRODUCTION

INTRODUCTION

« L’Etat soit-disant chrétien a besoin de la religion chrétienne pour se compléter
comme Etat. Au contraire, I’'Etat démocratique, I’Etat véritable, n’a pas besoin de la
religion pour son achévement politique. Il peut s’en passer parce qu’en lui le
fondement de la religion est réalisé d’une maniére profane. » (Karl Marx) !

Le présent ouvrage est le fruit d’'un travail qui s’est étalé sur plusieurs années. Les
chapitres qui le composent reprennent des thémes qui ont fait 'objet de communications
présentées dans des colloques ou des journées d’études, de conférences données dans
différents cadres, ou de cours dispensés a I'Université Lyon 2 et & I'lnstitut d’Etudes
Politiques de Lyon. Certains chapitres sont des reprises d’articles déja publiés dans des
revues ou dans des ouvrages collectifs dont je remercie ici les éditeurs. lls ont été soit
réactualisés soit modifiés pour éviter les redondances et assurer a I'ouvrage son unité et
sa cohérence. La problématique, qui donne a I'ouvrage son unité, concerne les rapports
entre le politique et le religieux dans le champ islamique. C’est ce qui a déterminé le
choix du titre de cet ouvrage. L’'expression « champ islamique » fut préférée au vocable
« islam » en raison des confusions 2 entretenues, a travers les usages abusifs de ce

1
. Extrait de Question juive, Union générale d’éditions, 10/18, Paris 1968, p. 29, voir aussi K. Marx, CEuvres choisies, vol. 1,
Gallimard, 1963, p. 82.

. Sur ces confusions et leurs effets, voir M.[IC. Ferjani Les voies de l'islam, approche laique des faits islamiques, CRDP de
Franche-Comté/le CERF, Besangon, 1996, p. 25-26, ainsi que M. Arkoun et L. Gardet, L’islam, hier-demain, Buchet[1Chastel, Paris,
1978, p. 138.
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vocable, par les approches essentialistes qui tendent a occulter la diversité des réalités et
des représentations relevant de ce champ, afin de conforter I'idée d’un islam éternel,
monolithique, sans histoire et en dehors de I'histoire.

Le premier chapitre rappelle les termes du débat concernant la problématique
centrale qui structure 'ensemble de I'ouvrage. Il est suivi par une analyse historique de la
genese et de I'évolution des rapports entre le politique et le religieux depuis les faits
fondateurs de l'islam jusqu’a nos jours (les chapitres qui concernent les faits fondateurs
de lislam et I'histoire politique du monde musulman depuis le Califat de Médine jusqu’a
nos jours).

Enfin, les derniers chapitres sont des mises au point concernant les doctrines
politiques des principales obédiences de lislam, et quelques questions qui reviennent
souvent dans les débats relatifs a la shari‘a et aux droits humains (a travers des questions
comme le statut de la femme, la liberté de conscience et la laicité).

La méthodologie adoptée procéde d’un souci de démarcation avec les conceptions
essentialistes qui sont a la base des théses qui opposent un islam mythique a un
Occident aussi mythique. En effet, depuis les années 1980, I'approche des rapports entre
le politique et le religieux dans les sociétés musulmanes a été trés influencée par un
comparatisme inspiré par les travaux de B. Lewis, mais aussi par les théses développées
dans le prolongement du livre de Marcel Gauchet Le désenchantement du monde ° par
différents auteurs dont Bertrand Badie * , Julien Bauer ® et quelques rédacteurs de la
revue Esprit, comme J.[IL. Shleigel. ° Ce comparatisme oppose deux types

d’organisation politique :

celui de I'Occident dont le modéle aurait été déterminé par la nature du rapport entre
I'Eglise de Rome et le pouvoir séculier en Europe occidentale depuis le Moyen(IAge,
et qui serait a I'origine de la modernité avec ce qu’elle suppose comme « sortie de la
religion » et comme processus d’individualisation porteur de la démocratie et des
droits humains,

un Etat oriental, selon la version de B. Badie, non-chrétien selon la version de

M. Gauchet, et islamique selon ceux qui ont appliqué cette thése au monde
musulman ; cet Etat serait, sinon inapte, du moins incapable d’évoluer par lui-méme
— c'est-a-dire sans s’occidentaliser — vers la démocratie, la reconnaissance des droits
de l'individu et la laicité.

Au-dela des traits communs aux différents systémes en place dans les pays a dominante
musulmane, et au-dela des similitudes liées a la religion et aux réles poltiques qu’on fait

3

. Gallimard, 1985.
4 .

. B. Badie, Les deux Etats, Fayard, 1986.
5

. J. Bauer, Politique et religion, PUF, 1999.

. Voir en particulier son article « Origines religieuses de la modernité », Paysages apres la bataille, Esprit’iCahiers de I'Orient,
p. 316-321.

4
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jouer au religieux dans ces pays, il s’agit de savoir si ces traits constituent un caractéere
exclusivement propre aux systémes en place dans cette aire géo-culturelle et s’ils ne se
retrouvent pas dans d’autres systémes qu’on peut rencontrer aussi bien dans les
différents pays du Sud que dans I'ex-empire soviétique et ses satellites en Asie ou en
Europe, voire dans certains pays occidentaux, que ce soit dans leurs réalités présentes
ou dans les configurations qu’ils ont connues a un moment de leur histoire. Sans avoir
examiné la question sous cet angle, il serait arbitraire de conclure, a partir des traits
communs aux réalités politiques des sociétés musulmanes, a I'existence d’'un modéle
d’Etat islamique opposable & un autre — ou a d’autres — modéle(s). De méme pour ce
qu’on appelle « 'Etat occidental » : qu'il s’agisse de la laicité — ou de la « sortie de la
religion » —, des modeéles d’intégration socio-politique, du rapport entre le privé et le
public, du statut de [lindividu par rapport & I'Etat et par rapport aux différentes
communautés hétéronomes (d’appartenances ou de « solidarités mécaniques » ou
« organiques », selon les concepts de Durkheim), ou de n’importe quel autre critére
important pour I'analyse d’'un systéme politique, il est important de se demander ce qu’il y
a de commun entre le modéle frangais — qui reste largement marqué par I'héritage
jacobin (pour ne pas remonter plus loin dans I'histoire) —, les modéles communautaristes
anglo-saxons, le systeme des « lander » en Allemagne, celui des « piliers » aux
Pays(iBas, et les autres modéles de la Confédération Helvétique, du Portugal, de
'Espagne, de I'ltalie ou de la Gréce. Il est aussi important d’expliquer les similitudes, a
certains niveaux, entre le modéle frangais et certains systémes qu’il a inspirés comme en
Turquie, en Tunisie ou en Algérie, ou entre le systéme britannique et les systémes en
place en Jordanie, au Maroc et méme en Egypte.

Sans réponses claires a ces questions, il est difficile de parler sérieusement d’'un
modéle d’Etat islamique, oriental ou occidental.

Outre l'opposition islam-Occident, 'une des manifestations de I'essentialisme a
laquelle il faut faire attention lorsque l'on s’intéresse a I'étude des rapports entre le
politique et le religieux dans le champ islamique, est celle qui consiste a aborder ces
questions a travers les catégories de la pensée normative (le figh qu’'on traduit
abusivement par « droit » ou « jurisprudence » musulman(e) comme s’il n’y avait de
normes que juridiques, et comme si le figh ne traitaitque de questions de droit) qui en fait
des entités consubstantielles de lislam, figées par lui et le figeant définitivement, sans
histoire et sans aucun rapport avec I'histoire. Pour mesurer les abus de cette approche, il
suffirait de lire avec un peu de sens critique certains articles de I’Encyclopédie de l'islam,
'ouvrage de B. Lewis concernant ce qu’il appelle Le langage politique de l'islam ! , OU
n’importe quel traité musulman concernant les normes (ahkdm) instituées et défendues au
nom de la shari‘a dans le but de régenter les comportements individuels et collectifs en
termes de licite et illicite en islam (al-halal w’al-harém fi al-’isldm), pour reprendre un titre
récurrent dans ce genre de littérature ® . dans un cas comme dans l'autre, une certaine

7
. B. Lewis, Le langague politique de I'islam, Gallimard, Paris 1985.

. L’'une des dernieres livraisons du genre est I'ouvrage trés médiatique de Y. Qaradhawi dont la traduction en francais a donné
lieu a plusieurs éditions ; une variante de cette expression est « ce qui est permis et ce qui n’est pas permis en islam » (m4 yajiiz

wa ma la yajaz fi all)’islam).
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« obsession textuelle » conduit a se détourner des réalités et de I'histoire des sociétés
musulmanes pour n’en parler qu’a travers les catégories et les élucubrations des fugaha’
et de leurs théories normatives.

Au lieu de s’en tenir a la pensée normative pour examiner les réalités politiques
musulmanes a l'aune de ses catégories trés souvent obsolétes, a la maniére de plusieurs
spécialistes dont les approches apportent de I'eau au moulin de l'intégrisme musulman et
de l'islamophobie — si elles n’en procédent pas —, il a fallu adopter une démarche de type
archéologique fondée sur la déconstruction des processus qui ont généré les catégories
et les systématisations doctrinales érigées en carcans rigides a l'intérieur desquels on
cherche a maintenir enchainées la pensée et les sociétés musulmanes : « genése » et
« évolution » sont les maitres mots de cette démarche guidée par la recherche des
filiations, des généalogies, de la mémoire des mots et des faits, des idées et des
institutions. Est-ce forcément de I'historicisme ? Certainement pas, car la démarche ne
vise pas a dissoudre dans le flot des événements historiques I'objet de l'investigation mais
bien au contraire ; elle cherche a reconstituer les fils conducteurs et la logique de sa
genése sans le réduire a 'une, ni méme a I'ensemble, de ses déterminations. La quéte
des filiations fut a l'origine d’une investigation minutieuse concernant les origines, les
usages et I'évolution des termes présentés comme étant « le langage politique de
l'islam » ; le but recherché est de savoir s'il s’agit vraiment d’'un langage inhérent et propre
a cette religion, ou simplement d’'un langage forgé ou/et surinvesti par les lectures
idéologico-politiques auxquelles aucune religion n’a pu échapper. Pour éviter la
surinterprétation des termes et de leurs usages, il a fallu sacrifier au recours systématique
a I'étymologie arabe des mots et des expressions présentés comme des catégories
consubstantielles de l'islam, en courant le risque de rendre le texte, par moments,
fastidieux. Faute d’autres solutions, la prise en compte de cette exigence fondamentale a
rendu inévitable la référence a des sources qui n’existent qu’en langue arabe comme le
célébre lexique Lisdn al-‘arab (La langue des Arabes) trés souvent cité a propos de
I'étymologie, des significations premiéres et de ['évolution des usages - durant les
premiers siécles de l'islam - des termes surchargés de connotations théologico-politiques.

Le souci de retrouver les processus historiques qui ont présidé a la genése et a
I'évolution des différents aspects du rapport entre le politique et le religieux dans le champ
islamique, est couplé a celui d’'une approche comparative qui tend a relativiser ce que les
approches essentialistes présentent comme des idiosyncrasies ou des spécificités
exclusives et consubstantielles, de la religion et de la culture des sociétés musulmanes.
Ce comparatisme ne proceéde ni du culturalisme essentialiste qui entretient le culte des
identités irréductibles et des particularismes négateurs de 'universalité de 'humain, ni de
I'ethnocentrisme pseudo-universaliste qui vise a établir la supériorité de certains modéles
socio-politico-culturels auxquels les autres doivent se conformer pour accéder au
« Développement », au « Progres », a la « Modernité », a '« Universel », pour « passer
au Politique », comme on disait dans les années 1980 comme s'il N’y avait de politique
que sous la modalité de ce qu’on appelle « la démocratie occidentale ». Le comparatisme
adopté dans cette approche procéde de la recherche de ce qui est universel dans chaque
particulier, des modalités et des formes particulieres dans lesquelles se manifeste
I'universalité irréductible de I'humain.
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La question n’est donc pas tant la négation des spécificités culturelles, religieuses,
politiques, etc., de telle ou telle société, mais la relativisation de ces spécificités par
rapport a ce qui fait ’humanité universelle de 'humain, qu’atteste sa capacité a dépasser
ce qui fait sa particularité pour se reconnaitre dans ses semblables, les comprendre,
communiquer avec eux et participer de leur devenir, par-dela toutes les frontiéres du
temps, de l'espace, des origines, des appartenances sociales, ethniques, culturelles,
religieuses ou n’importe quel autre déterminant d’'une quelconque spécificité.

Plus qu’un choix méthodologique, c’est la un parti-pris éthique et philosophique qui,
tout en rejetant le pseudo-universalisme au nom duquel les catégories propres a une aire
géo-culturelle déterminée sont proclamées universelles, n’en demeure pas moins
résolument convaincu de l'universalité de I'humain. Refuser ce parti-pris reviendrait a
évacuer la possibilité, que permet la raison, de comprendre les facteurs par lesquels
’humain est — et peut étre — déterminé, et, par 13, la possibilité d’échapper a la fatalité de
n’étre que le résultat de ses déterminations. La négation de cette possibilité n'a d’autre
sens que la négation de la liberté en tant que dimension essentielle de la condition
humaine. Elle ferme la porte a toute possibilit¢ de sortir du cadre des particularismes
tributaires des conditions spécifiques de telle ou telle personne, de tel ou tel groupe
humain. Une telle perspective ne peut conduire, qu'on le veuille ou non, qu’a la négation
pure et simple de '’humanité en tant que possibilité de communiquer entre tous les
humains par dela leurs appartenances spatiales, temporelles, culturelles, sexuelles,
sociales contingentes. C’est a cet anti-humanisme fondamental que se rattache l'attitude
cultivant le culte de I'incommunicabilité : nous ne pouvons pas comprendre I'autre parce
gu’il n'est pas de la méme culture, de la méme condition sociale, du méme sexe, de la
méme tranche d’age, ou parce qu’il ne parle pas la méme langue, n'a pas les mémes
croyances, etc., que nous. Que restel1t[lil a la science, dans ces conditions ? Rien, sinon
le descriptivisme et I'impuissance a formuler la moindre explication puisque le chercheur
ne peut pas comprendre celui qui n'occupe pas la méme place que lui !
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Chapitre premier - Islam et politique : les
termes du débat

Dans la plupart des pays musulmans, lislam est proclamé religion d’Etat et source
principale ou exclusive de toute législation. Dans certains pays, comme I'Arabie Saoudite,
le Coran est considéré comme la constitution ; I'application de la shari‘a islamique sert de
prétexte au refus d’adopter des institutions et des législations considérées comme
étrangéres aux traditions de I'islam. La ou I'Etat est laique ou ne se référe pas a l'islam,
comme en Turquie et en Indonésie, la ou le droit est séculier et n’est pas tributaire de telle
ou telle lecture de la shari‘a musulmane, comme en Tunisie, voire la ou I'on considére que
les interprétations officielles de l'islam ne sont pas assez « orthodoxes » et ou les meeurs
et les institutions sont, malgré la référence a I'islam, jugés trop « occidentalisés », on
assiste au développement de mouvements qui demandent le « retour a l'islam ». Depuis
les années 1970, le monde musulman est confronté a ces mouvements qu’on a désignés
par différentes appellations : I'« islamisme », '« islam radical », I'« intégrisme musulmany,
le « fondamentalisme » ou le « néo-fondamentalisme islamique », sans parler des
appellations a caractére péjoratif que leur réservent leurs adversaires qui les traitent de
« terroristes », d’« extrémistes», d’« obscurantistes », etc., ni des noms qu’ils se donnent
eux-mémes en guise de faire valoir par rapport a ces mémes adversaires (tels que le
« Parti de Dieu » par opposition au « Parti de Satan », le parti de la Réforme, de la
Renaissance, du Réveil avec toujours le qualificatif « islamique », etc.). Je préfére, pour
ma part, parler de I'islam politique dans le méme sens ou I'on peut parler de christianisme
politique, de judaisme politique ou de toute autre religion associée a un projet politique °




POLITIQUE ET RELIGIEUX DANS LE CHAMP ISLAMIQUE

Nintéressant que peu de spécialistes avant I'avénement de la « République
Islamique » en Iran en 1979, l'islam politique n’a pas cessé, depuis, d’'occuper le devant
de la scéne internationale suscitant toutes sortes de peur, de fantasme et de fascination.
La révolution qui conduit a 'avénement de la « République islamique » en Iran I'a dopé au
point qu’il est devenu une réalité politique incontournable dans tous les pays musulmans
et un acteur qui compte sur la scéne internationale :

Au Soudan et en Afghanistan, des mouvements qui s’en réclament ont réussi a
prendre le pouvoir pour imposer des politiques fondées sur des conceptions qui
rappellent les épisodes les plus sombres du Moyen[ZAge.

En Turquie, en Jordanie et au Maroc, des partis islamistes ont remporté des élections
qui en font des acteurs du champ politique que personne ne peut ignorer. En Algérie,
le refus par 'armée, mais aussi par une partie des forces politiques et de la société,
de la victoire électorale du FIS, a conduit a une guerre civile qui dure depuis le début
des années 1990.

Ailleurs, les politiques répressives ont, certes, barré la route a des victoires
électorales des mouvements islamistes et a la guerre civile qui pourrait les opposer
au pouvoir ou aux forces politiques et sociales qui leur sont hostiles, mais tout indique
qu’il ne s’agit, pour le moment, que d'une victoirea la Pyrrhus. Le feu de la colére
islamiste couve sous la cendre de la répression. La corruption, les injustices, la
tyrannie des régimes en place et le développement d’'une culture de haine, sur fond
de détérioration des conditions de vie et de frustrations de toutes sortes, sont autant
d’'ingrédients qui favorisent ce type de mouvements capables de passer facilement du
statut de martyr a celui de héros ou de bourreau. Si, dans certains pays, la stratégie
de I'enfouissement 'emporte sur la recherche du martyr et les fuites en avant, dans
d’autres pays, la répression, malgré I'appui d’'un plan international de lutte contre le
terrorisme, adopté au lendemain des attentats du 11 septembre 2001, n’a pas
empéché les mouvements les plus radicaux de mener des actions de plus en plus
meurtriéres et spectaculaires.

Méme dans les pays ou I'islam est minoritaire, et fut jusqu’ici pacifique et apolitique, nous
assistons au développement de revendications et de mouvements a références
islamiques. Dans les pays ou les minorités musulmanes font 'objet de discriminations ou
de persécutions violentes, comme dans I'ex[JURSS, dans les Balkans et dans certains
pays asiatiques, ces mouvements prennent la forme d’une résistance armée qui n’hésite
devant aucun moyen pour se défendre et attirer I'attention sur leur situation. Dans les
pays occidentaux, ou lislam est d'implantation récente, plusieurs expressions de lislam
politique se développent : certaines pour demander aux pouvoirs publics d’accorder a
lislam et aux musulmans le méme statut et les mémes droits qu’aux autres religions et au
reste de la population ; d’autres pour revendiquer un statut et des droits spécifiques tenant
compte des traditions revendiquées au nom de lislam. En rapport avec l'actualité
internationale et avec des mouvements islamistes de tel ou tel pays musulman, ou sans
attaches avec un pays precis, certaines organisations ménent des actions de solidarité

. Je reviendrai plus loin a la comparaison qui s'impose entre islam politique et christianisme politique.
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avec tel ou tel peuple musulman victime d’'une agression ou de l'oppression d’une
puissance étrangere, voire avec des mouvements avec lesquels elles ont des affinités
idéologiques ou politiques. Ces actions peuvent aller jusqu’au recours a des formes
extrémes de violence, comme on I'a vu avec les attentats du 11 septembre 2001 aux
Etats-Unis d’Amérique, du 11 mars 2004 en Espagne, et d’autres attentats de moindre
importance en France et dans d’autres pays.

Cette actualité, qui dure depuis les années 1970, a inspiré de nouvelles approches de
lislam remettant en cause certaines conceptions héritées de la période coloniale. Les
images d’'une « religion fataliste et rétrograde » entretenues par les idéologues de la
« colonisation civilisatrice », comme celles d’'une « spiritualité qui a su résister a une
modernité trop matérialiste » défendues par des orientalistes fascinés par leur objet, ont
cédé la place a la vision d’'un islam a la fois menacgant et obscurantiste du fait de son
essence particuliere qui le distingue des autres religions et particulierement du
christianisme et du judaisme. L’islamologie classique des grands érudits orientalistes
comme Louis Massignon, Henri Laoust, Louis Gardet, Jacques Berque, Maxime
Rodinson, pour ne citer que les plus célébres noms de l'islamologie francaise, a cédé la
place aux approches socio-politiques et anthropologiques dominées par des conceptions
essentialistes chéres aux spécialistes américains du Moyen(1Orient. Bernard Lewis est
devenu, durant les années 1980 — et pour certains jusqu’a aujourd’hui —, le grand maitre a
penser d’'un grand nombre de spécialistes de l'islam et des mondes musulmans.

L’islam, selon I'image qu’en donnent les travaux de ce spécialiste, serait une religion
particulierement totale, totalisante, voire totalitaire, englobant et liant tout : le spirituel et le
temporel, le politique et le religieux, le public et le privé. Il serait simultanément et
indistinctement FOI (‘agida) et LOI (mot par lequel on traduit abusivement le terme
shari‘a), RELIGION (din) et ETAT (dawla). Il ne comporterait pas de principes semblables
a ceux qui, dans le christianisme, auraient permis la séparation du religieux et du
politique. Il n’y aurait pas I'équivalent de « mon royaume n'est pas de ce monde », nous
dit B. Lewis en ajoutant : « (...) “rendez a César ce qui est a César, et a Dieu ce qui est a
Dieu”. Voila qui est certes de bonne doctrine et pratique chrétiennes, mais rien n’est plus
étranger a lislam. Les trois grandes religions du Prochel]Orient présentent des
différences significatives dans leur rapport avec I'Etat, et leur attitude envers le pouvoir
politique. Le judaisme, associé originairement & I'Etat, s’en est dégagé par la suite, son
récent face a face avec I'Etat, dans les circonstances présentes, souléve des problémes
qui ne sont pas encore résolus. Le christianisme, lors de ses siécles de formation, est
demeuré distinct de I'Etat, voire dressé contre lui, et il ne devait s’y intégrer que bien plus
tard. Quant a l'islam, déja du vivant de son fondateur, il était I'Etat, et 'identification de la
religion et du pouvoir est inscrite de maniére indélébile dans la mémoire et la conscience
des fidéles, sur la foi de leurs propres textes sacrés, de leur histoire et de leur vécu »
Insistant sur la spécificité du rapport de lislam & I'Etat, il ajoute : « ... dans lislam, la
religion n’est pas, comme c’est le cas dans le christianisme, un secteur ou une province
de la vie, réglementant certains domaines, tandis que d’autres échappent a son emprise ;
la religion islamique intéresse la vie toute entiére, exercant une juridiction non point
limitée, mais globale. Dans une société de ce type, 'idée méme d'une séparation de

. B. Lewis, Le retour de l'islam, Gallimard, Paris, 1985, p. 374-375.
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I'Eglise et de I'Etat est dénuée de sens, pour autant qu’il n'y a pas deux entités
susceptibles d’étre disjointes, I'Eglise et I'Etat, le pouvoir religieux et le pouvoir politique,
ne font qu’'un. L’arabe classique, tout comme les autres langues classiques de I'islam, ne
posséde pas de couple d’opposition sémantique recouvrant la dichotomie chrétienne
entre le laique et I'ecclésiastique, le temporel et le spirituel, le séculier et le religieux, la
raison en est que ces couples dopposition connotent une dichotomie propre au
christianisme, laquelle n’a pas d'équivalence dans le monde de lislam » " B. Etienne
disait, sur la foi de cette thése : « séparer strictement religion et politique (...) est une idée
totalement étrangére a I'lslam qui ne saurait admettre la domestication (entendue ici
comme réduction a la sphére privée) » 12 , en précisant que lislam « comporte un
principe de totalité » " inconciliable avec le principe de laicité car « la république laique
est aux antipodes de I'Umma cité » '*  Méme Maxime Rodinson est tombé dans le piege
de cette vision : dans sa préface au livre de B. Lewis Les Assassins, il dit, a 'appui de
cette théorie, que l'islam est une religion qui « présente la particularité remarquable dans
la grande famille des religions monothéistes, de lier étroitement, structurellement,
problémes théologiques et problémes politiques » 10

Pour résumer, I'islam serait indistinctement :

une religion (din, ou milla) avec ce que tous les faits religieux impliquent au plan des
croyances constitutives de la foi (‘agida), des obligations cultuelles (‘ibadat) et des
régles concernant les « devoirs » de I'étre humain a I'égard de lui-méme, de ses
semblables et du monde dans lequel il vit (mu‘dmalét) ;

un systéme éthico-politico-juridique (le califat, 'imamat ou I'Etat islamique) fondé sur
la shari‘a qui serait une loi révélée, intangible, immuable fixant une bonne fois pour
toutes le statut de toute chose, et les régles qui doivent régir les rapports et les
comportements individuels et collectifs de tous ceux qui se réclament de l'islam ;

une communauté a la fois spirituelle et politique (la ‘'umma présentée comme étant
exclusivement « la communauté spirituelle et politique des musulmans » ou « le
systéme politique (...) sur lequel régne le souverain (Calife ou Imam) », « la
communauté islamique universelle et unique, qui embrasse tous les pays sur lesquels
est établie la domination musulmane et prévaut la loi islamique », selon les
affirmations de B. Lewis ;

un territoire, dar alll’islam (domaine de l'islam), a l'intérieur duquel la guerre est
prohibée en tant que fitna (sédition, guerre fratricide, ou discorde), contrairement a

. Ibid.

. Ibid., p. 18-19.

. Ibid., p. 206.

. Ibid., p. 309.

. Cf. préface de Les Assassins de B. Lewis, Berger-Levraut, 1982.

. B. Lewis, Le langage politique de I'islam, Gallimard, Paris, 1988, p. 150 et 55.
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dér all harb (domaine de la guerre) dans lequel la guerre serait non seulement licite
mais une obligation en tant que jihad (interprété exclusivement comme étant la guerre
sainte pour répandre l'islam et qui ne devrait s’arréter qu'avec « la 'umma
geénéralisée », pour reprendre une expression de B. Etienne '" _La méme vision fait
dire a Camille Lacoste-Dujardin, qui en oublie les notions élémentaires de la
sociologie qu’elle a pratiquée en Algérie : « répandue trés largement a travers
I'Afrique, I'Asie Centrale et du Sud-Est, la religion musulmane compte environ

900 millions de fidéles. C’est dire qu’environ 450 millions de femmes appartenant a la
‘umma, la communauté musulmane (sic!), 450 millions de femmes sont gouvernées
par les mémes lois, malgré la diversité des sociétés et des Etats ou elles vivent. Les
musulmans reconnaissent tous en effet, le caractére sacré de la langue et du contenu
du Coran, le plus récent des Livres Saints qui réunit les révélations regues par le
prophéte Muhammad » 8

L’influence de cette vision de lislam fut telle, que les travaux de B. Lewis sont devenus
une référence pour beaucoup de chercheurs des pays musulmans qui, se méfiant du
discours dominant dans leur pays, ont redécouvert I'islam sous la pression de la montée
de la contestation islamiste et a travers la littérature en vogue dans les pays occidentaux.
lls ont mis du temps pour se rendre compte que, ce faisant, ils apportaient de I'eau au
moulin de l'islam politique qu’ils croyaient combattre.

Il est important de dire que cette vision n’est pas étrangére a la prophétie de la

« guerre des cultures » annoncée par S. Huntington et reprise aussi bien par des
islamistes que par les apétres d’une islamophobie qui se nourrit des atrocités et des
crimes commis et défendus au nom de l'islam. En effet, 'auteur du Clash des civilisations
insiste sur le réle primordial de la religion en affirmant : « les civilisations se distinguent les
unes des autres par I'histoire, la langue, la culture, la tradition et, ce qui est plus important,
par la religion » ' Ce role serait d’autant plus essentiel que les différents groupes de
populations y trouveraient un ultime référent identitaire dans un monde ou toutes les
autres frontiéres disparaissent les unes aprés les autres du fait de l'intensification des
échanges et des mouvements migratoires 2 Siles civilisations, ainsi définies, ne
peuvent pas cohabiter pacifiquement, ce serait a cause du fait que les différences entre
elles sont essentielles et portent sur des questions aussi fondamentales que « les
17 relations entre Dieu et I'homme I'ingividu et le groupe, le citoyen et I'Etat, les parents et

. B. Etienne, L’islam radical, Hachette, Paris 1985, p.95. v i .
les enfants, le mari et la femme », ainsi que sur « l'importance relative des droits et de la

o [SSROBSARINS de ladiberte ot de autorite, de Legalité et e la hiSrarehie e ,; hgs confiits
19 . La these fut d’abord développée dans un article intitulé « The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order », publié
par la revue Foreigns Affairs dans son n° 3 de I'été 1993 (p. 22-49). Elle donna lieu ensuite a un livre dont une traduction est parue
en frangais, chez Odile Jacob, en 1997 sous le titre Le choc des civilisations. Les nuances apportées par le livre, et les réponses
aux critiques dont la thése a fait I'objet, ne changent rien au fond des idées développées dans l'article. Les citations sont en

référence a I'article dans sa version originale.

20
. Ibid.

21
. Ibid.
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27

inévitables a 'ombre de ces différences essentielles ont été et seront plus durables et plus
violents, d'aprés Huntington, que ceux qui n'ont que des enjeux économiques, politiques
ou idéologiques. La ou cette théorie — « taillé(e) a la hache », selon la judicieuse
remarque d’E. Todd 2 rejoint les théses de B. Lewis, c’est lorsqu’elle range l'islam
parmi les civilisations les plus antinomiques avec la culture occidentale. En effet,
S. Huntington établit une hiérarchie entre les différences qui séparent les autres
civilisations de I'Occident en affirmant que ces différences sont « de moindre importance
pour I'Amérique latine et pour les pays orthodoxes de I'ex-Union Soviétique. Elles sont
encore plus grandes pour les sociétés musulmanes, confucianistes, hindouistes et
bouddhistes » *° . B. Lewis et le discours islamiste auquel il réduit l'islam ne disent pas
autre chose au sujet des rapports entre le monde musulman et I'Occident.

A I'encontre des approches stigmatisant I'islam et les musulmans, certains ont pris la
défense de lislam politique en n’y voyant qu’'une forme de résistance légitime a
’hégémonisme des puissances occidentales et aux dictatures corrompues entretenues
par ces mémes puissances. Certains y ont vu des formes originales d’accés a la
modernité et & la démocratie. A la faveur des évolutions dramatiques consécutives au
développement des mouvements islamistes et aux politiques de répression aveugle
adoptées a leur égard, et compte tenu de ce qu’Olivier Roy appelle I'échec de l'islam
politique, # beaucoup en sont revenus. D’autres, comme Frangois Burgat, ?® continuent
a défendre, contre vents et marées, cette thése en accusant ceux qui la contestent
d’'islamophobie et de connivence avec [Iimpérialisme américain, I'’hégémonisme
occidental, les dictatures et les monarchies rétrogrades des pays musulmans. Pour
Iégitimer lislam politique, F. Burgat considérait les courants modernistes arabes comme
« l'une des formes achevées de I'aliénation culturelle (...) qui contraint les dominés a ne
recourir pour se représenter ou exprimer leurs aspirations qu'aux seuls référents et
concepts produits et imposés par la société dominante » " En réaction a « cette
aliénation culturelle », F. Burgat constate : « Aujourd'hui se fait, chez les dominés d'hier,
sentir le besoin de recourir a des représentations nouvelles, moins allogénes, ou pergues
comme telles, susceptibles de concurrencer enfin |'occidental sur le terrain ou sa victoire a
été la plus profonde : l'idéologie ». " Pour lui, ces « représentations nouvelles » sont
fournies par le discours de lislam politique qui serait « (...) davantage langage que
doctrine, maniére de représenter le réel qui n'emprunte pas a ce que le dominant a
imposé, alternative idéologique, bien plus que des satisfactions mystiques », c'est « une

. E. Todd, Aprés 'lEmpire, Gallimard, 2002, p. 49.

. Ibid., p. 45.

. 0. Roy, Echec de I'islam politique, Le Seuil, 1992.

. Voir en particulier L’islamisme en face, La Découverte, 1996.

. F. Burgat, « Islamisme au Maghreb », dans Les temps modernes, n° 500, mars 1988, p. 75-112.

. Ibid.
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idéologie politique capable de concurrencer les grandes idéologies occidentales ». 28
Cette approche qui date de la fin des années 1980 n’a guére changé. Dans L’islamisme
en face, et dans des écrits plus récents, F. Burgat continue a voir dans I'islam politique
— au sein duquel il distingue des tendances selon des lignes de démarcation et des
continuités que les acteurs eux-mémes ne reconnaissent pas ? _ J'avenir des sociétés
arabes et musulmanes.

Comment refuser I'essentialisme et le relativisme absolu communs aux discours
islamophobes et islamistes, sans tomber dans les travers de I'ethnocentrisme et du
pseudo-universalisme qui en est le corollaire ? C’est la prise en compte de cette double
exigence qui a permis I'émergence et I'affirmation d’approches en rupture avec celles qui
ont dominé les études concernant I'islam et les réalités islamiques durant la période allant
de la fin des années 1970 au début des années 1990. Olivier Carré, dans L’islam laique
ou le retour a la grande Tradition, % se démarque clairement de la thése courante qui
consiste a opposer un christianisme « par origine et essentiellement apolitique » portant
en germe « I'évolution laique et individualiste des sociétés occidentales actuelles », a un
islam « indissociablement et & jamais religion et Etat, spirituel et temporel sans distinction,
bref, théocratique » ' Se méfiant des approches essentialistes, il inscrit dans I'histoire
les processus complexes de politisation et de dépolitisation des deux
religions : « l'islam-religion se politise, et trés vivement, au bout de treize ans seulement,
puis se dépolitise nettement moins de trois siécles plus tard pour se repolitiser assez
récemment. Le christianisme au contraire ne se politise nettement qu’au bout de trois
siécles ; puis il ne commence a se dépolitiser quelque peu que depuis le xvi e s. en
Occident seulement, avant de se repolitiser sur I'excellente base juridique de la
« séparation » de I'Eglise et de I'Etat. Fonciérement, les deux religions sont pareillement
politiques » 2 Poursuivant sa comparaison, il met en évidenceune « tendance quiétiste
en politique et donc d’'une séparation des pouvoirs » dans la pensée musulmane comme
dans la pensée chrétienne ¥ Cest a cette tendance quiétiste qu’il rattache ce qu'il
appelle « la grande tradition » laique qui a marqué I'histoire du shi‘isme et du sunnisme et
qui ne doit pas étre occultée au profit de ce qu'il appelle une « orthodoxie déviante » * de
« lislam mondial officiel » de nos jours, engagé dans une surenchére avec les

28
. Ibid.

29

. Je pense en particulier a la mobilisation des exemples de H'mida Enneifer et de S. Jourchi pour montrer les capacités
d’évolution du mouvement Al”INahda et de R. Ghannouchi alors que les deux premiers ont rompu avec le dernier avant la création
d’All’Nahda.
30

. Armand Colin, Paris, 1993.

31
. O. Carré, op. cit., p. 50.

32
. Ibid., p. 54.

33
. Ibid., p. 56.

4
. Ibid., p. 30-38.
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mouvements islamistes les plus radicaux.

Cette approche d’Olivier Carré est aux antipodes du discours dominant. Elle n’est pas
étrangére aux timides infléchissements qu’ont connus les études relatives a l'islam depuis
les années 1990. La thése de l'échec de l'islam politique d’Olivier Roy » , comme ses
travaux sur lislam mondialisé *° , la thése du post-islamisme développée par Gilles Kepel
dans son Djihad, expansion et déclin de I'islamisme ¥ , comme les remises en questions
qu'apportent les nouveaux travaux de Bruno Etienne *® ont contribué a cet
infléchissement. Ce changement de regard par rapport a la vision, qui a dominé les
années 1980 *° sous l'effet de la peur et de la fascination suscitées par le développement
de lislam politique, ne se limite pas aux seuls spécialistes des mondes musulmans.
L’approche des mutations que connaissent les réalités islamiques par les travaux
d’Emmanuel Todd * — que ce soit a travers ses analyses concernant le comportement
des populations maghrébines en France ou dans Aprés 'Empire — est a cet égard
remarquable. E. Todd a raison de rappeler que la « théorie » de S. Huntington « n’est
gu’un retournement de la vision de I'ayatollah Khomeyni qui croyait, tout autant que le fin
stratége américain, au conflit des civilisations ». “"II a tout autant raison de remarquer
gu’il « n'est pas (...) nécessaire d’essentialiser I'islam, de stigmatiser sa prétendue
préférence pour la guerre — révélée par le réle militaire de Mahomet — ou de dénoncer
I'assujettissement des femmes dans le monde arabe, pour comprendre la montée de
passions idéologiques et de tueries dans cette sphére religieuse » “ En rappelant les
mutations que connaissent les mondes musulmans, et en les comparant a celles que
'Europe et 'Amérique ont connues par le passé, il précise qu'une « bonne partie du
monde musulman (qui a accompli sa transition) est déja en voie d’apaisement » et ajoute :
« Il est trop facile de tirer de la statistique actuelle des crises une diabolisation de I'islam.
Globalement, celui-ci traverse sa crise de modernisation et ne peut évidemment pas
apparaitre comme une oasis de paix. Les pays actuellement développés et apaisés ne
peuvent quant a eux tirer aucune fierté de leur état actuel, et un retour méditatif sur leur
propre histoire devrait les conduire a beaucoup de modestie. Les révolutions anglaise et
francaise ont été des phénoménes violents tout comme les communismes russe et

. Titre d’un ouvrage qu'il publia en 1993 au Seuil.

. Titre d’un autre livre publié au Seuil, 2002.

. Gallimard, 2002.

. Notamment dans Islam : les questions qui fachent, Bayard, 2003.

. Pour se rendre compte de ce qu’était la vision dominante par rapport a ce sujet dans les années 1980, voir M.[IC. Ferjani,

Islamisme, laicité et droits de 'Homme, L’'Harmattan, Paris, 1991.

0
. Voir particulierement Apres 'Empire, op. cit., et Le destin des immigrés, Le Seuil, 1994.

41
. Apres 'Empire, op. cit., p. 49.

42

. Ibid.
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chinois, tout comme la poussée militariste et impérialiste japonaise. Les valeurs explicites
associées a la guerre d’'Indépendance et a la guerre de Sécession américaines nous sont
certes immédiatement compréhensibles, pour des raisons de proximité historique et
culturelle. Mais les Etats1Unis n'ont pas échappé a la crise de transition. Certains débats
idéologiques associés a la crise ameéricaine nous sont quand méme parfois difficilement
accessibles, comme celui, fondamental, sur la couleur de la peau. Cette idiosyncrasie
américaine n’est ni plus ni moins étrange pour un Frangais que le débat hystérique sur le
statut de la femme qui caractérise les révolutions islamiques ».

Dans les pays musulmans, et parmi les minorités musulmanes installées dans des
pays a majorité non islamique, les impasses auxquelles a conduit 'accés au pouvoir de
l'islam idéologisé en Iran et au Soudan, les extravagances du régime des talibans en
Afghanistan, les attentats du 11 septembre 2001 et leurs conséquences politiques pour
les musulmans comme pour I'ensemble de la scéne internationale, I'enlisement de la crise
en Algérie et des événements tragiques comme les attentats de Casablanca du
16 mai 2003, ont favorisé l'affirmation d’'une nouvelle conscience musulmane — pour
reprendre le titre d’'un numéro de la revue Prologues * _ refusant des oppositions telles
que islam/Occident, islam/modernité, islam/démocratie, islam/laicité, etc. De l'intérieur
méme de l'islam politique, des voix se lévent, de plus en plus, pour dénoncer ces
oppositions manichéennes et revendiquer la modernité, la démocratie, les droits humains
et méme la laicité comme peuvent en témoigner les positions défendues publiquement
par le Qadhi ja‘farite de la ville de Saida, Sayyid Muhammad Hassan all’Amin, lors du
colloque organisé par I'lFEAD a Alep en 2002 *® , ainsi que par des associations et des
intellectuels se réclamant de la mouvance islamiste en France. De méme, aprés les
attentats de New York et de Casablanca, beaucoup de mouvements, comme le Parti de la
Justice et du Développement au Maroc et la Nahda en Tunisie, ont condamné la violence
comme moyen d’action politique et sont allés jusqu’a refuser I'étiquette islamiste en se
qualifiant de « mouvement a référence islamique » *® A linstar des partis qui, en Europe,
se disent « démocrates chrétiens ». Dans ce sens, F. Burgat a-t-il raison quand il écrivait,
au début des années 1990, que le « potentiel totalitaire » du « discours totalisant » de la
« frange sociale la plus traditionaliste du courant » islamiste ne représentait « que 'un des
aspects, on pourrait peut-étre dire 'un des moments, de cette “protestation islamiste”,
inéluctablement condamnée a évoluer » ? ' Les évolutions remarquées au sein des

43
. Ibid., p. 52-53.

. Prologues, n° 24, Hiver 2002.

. Voir le texte de son intervention « Wijhat nazhar hawla all ‘ilméaniyya allimu’mina » (Points de vue sur la laicité de croyants)

dans l'ouvrage reprenant les actes du colloques : Le courant réformiste musulman et sa réception dans les sociétés arabes,
publications de I'lFPO, Damas, 2003, p. 56-70.

6
. Voir, a titre d’exemple, la déclaration de Abd al ’llan Ben Kirane, I'un des dirigeants islamistes marocains, a 'hebdomadaire

All1’Ayydm, publié a Casablanca, dans son n° 89 daté du 5-11 juin 2003, p. 12 ou il dit « Faire de la politique au nom de la religion

est inacceptable. Quant a nous, nous sommes un parti politique a référence islamique, et cela est notre droit ; sinon cela reviendrait

a interdire une telle référence. »
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mouvements islamistes depuis la fin de la guerre entre I'lran et I'lrak tendent a lui donner
raison, mais elles semblent procéder plus d’'une dynamique d’échec et de concessions
obligées que d’une simple évolution des rapports de forces entre les tendances a
lintérieur de ces mouvements. L’adoption du vocabulaire et des points de vue qu'ils
rejetaient comme « des formes achevées de l'aliénation culturelle » milite en faveur de
cette interprétation. Cela n’enléve bien sir rien a I'importance de ces évolutions, mais cela
montre que l'islam politique aujourd’hui, comme le christianisme politique hier, ne peut
évoluer que lorsque et dans la mesure ou il rencontre une opposition capable de lui
infliger des défaites. Malheureusement, les forces qui lui ont fait mordre la poussiére sont
loin d’étre un modéle de démocratie ou d’humanisme ; et c’est la que réside le vrai
probléeme des évolutions en question. Si elles n’aboutissent qu’a un nouveau
« rabibochage » avec les vainqueurs, il y a de fortes chances qu’elles tournent court.
C’est la raison pour laquelle la critique de lislam politique comme relevant d’'un projet
antidémocratique, doit aller de pair avec la critique des approches essentialistes inspirées
par, ou du moins inspirant, l'islamophobie, de la mondialisation impérialiste, des dictatures
et des régimes corrompus dans les pays musulmans, et des facteurs qui favorisent la
« guerre des cultures » qui n'est qu'un « choc des ignorances », pour reprendre
I'heureuse expression d’Edouard Said. C’est cette perspective qui a inspiré toutes les
recherches que je méne depuis les années 1980, * et qui inspire 'approche de ce travail.

7
. F. Burgat, « L’islamisme en face », Connnaissance de l'islam, IMA-Mairie de Montreuil, Syros, 1992, p. 126-127.

8
. Outre les articles publiés dans des revues ou des ouvrages collectifs traitant de divers aspects de la question abordée ici, cette

recherche a donné lieu a deux ouvrages (Islamisme, laicité et droits de 'Homme, op. cit., qui est une reprise allégée d’'une thése de

sciences politiques soutenue a I'lEP de Lyon en 1989 ; Les voies de I'islam, approche laique des faits islamiques, op. cit.).
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Chapitre deuxieme : Politique et
religieux dans I’arabie préislamique

ARABES ET ARABIE AVANT LE Vlleme SIECLE

C’est dans les textes akkadiens et hébraiques du IXéme siécle av. J.C., que nous
trouvons les plus anciennes mentions relatives aux Arabes et a I'Arabie. Ces textes
parlent de populations, vivant dans le désert syrien, désignées par les noms d'Aribi ,
Aribu, Arubu, en akkadien, ‘Arab, en hébreu. La plus vieille mention explicite et
indiscutable des Arabes est, semble-t-il, due aux chroniques guerriéres du roi assyrien
Salmansar |l rapportant sa victoire en 853 av. J.C. contre une coalition des rois de
Damas, dAmmon, d’Israél, de Celicie, de Hamath et d’'un millier de chameliers “de
Gindibu du pays d’Arbai’. Ces différences entre les appellations s’expliquent par le
caractére consonantique des langues sémitiques : ne comptent que les consonnes (dans
notre cas ‘rb) ; les voyelles, non seulement elles peuvent varier, mais elles n’étaient
méme pas notées. Que recouvraient ces appellations ?

Les spécialistes des langues sémitiques avancent plusieurs hypothéses. Certaines
référent a des significations géographiques : le terme ‘arabahserait, en langues
sémitiques, I'un des noms par lesquels on désigne la steppe et plus particuliérement la
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dépression désertique qui s’étend au Sud de la Mer Morte. Ce serait par extension que
cette appellation concerna par la suite toute la Presqu’ile Arabique.

D’autres réferent I'appellation a l'ordre social : le terme désignerait une sorte
d’anarchie, d’absence d'organisation contrastant avec I'apparition précoce de cités et
d'Etats dans le Croissant Fertile. Cette appellation serait inspirée par la pratique de la
razzia a laquelle s’adonnaient les tribus nomades dans la presqu’ile arabique. Telle
semble étre la vision qu’avaient les sémites du Nord de leurs freres du Sud. En effet, qu'il
s’agisse des annales assyriennes ou des textes hébraiques, les Arabes sont souvent
présentés comme des populations sillonnant, avec leur troupeaux de dromadaires et
d'ovins, la région qui va du Golfe d’Aqaba au désert de Syrie et au sud de la
Mésopotamie, vivant, sous des tentes, de la vente de leur élevage et de brigandage, ne
se soumettant qu’'a la force des armes pour retrouver aussitot I'état de rébellion. Les
sources assyriennes précisent qu’ils avaient souvent des reines prétresses ou
prophétesses et qu’ils adoraient des divinités araméennes. Les sources hébraiques
reconnaissent qu’il y avait parmi ces “fils de I'Orient” des gens dont la sagesse était
légendaire.

Les Perses, puis les Grecs et les Romains, reprendront aux sémites I'appellation et la
vision qu’elle suggére quant a I'état de I'Arabie et des Arabes.

Une troisitme hypothése, privilégiée par les Arabes, référe cette appellation a la
capacité d’expression et d’élocution (‘a‘rabaet ’i'rdb) dont seraient exclus les non Arabes (
les‘ajam et ‘uimdont l'une des significations, en arabe, est lincapacité a s’exprimer
clairement). Ceci n’est pas sans rappeler l'origine du terme barbare(s) par lequel les
Grecs et les Romains désignaient ceux qui ne faisaient pas partie de leur monde civilisé.

Par dela ces récits préhistoriques, les recherches contemporaines relatives a
I'histoire de la presqu’ile arabique nous permettent d'y distinguer trois zones aux destins
différents : I'Arabie du Sud, les marges septentrionales entre le Sinai et la Mésopotamie,
et la partie centrale constituée principalement par le plateau de Najd, la région de Hijaz et
le vaste désert d' AR-Rub‘ al-Khali.

L’Arabie du Sud, a connu trés t6t le passage a une vie sédentaire et urbaine avec
une organisation étatique. On situe entre le IXéme et le Vllléme s. av. J.C. les débuts
attestés du Royaume de Saba. Certaines sources parlent d’'une organisation étatique
complexe avec, parfois, des assemblées représentatives, comme dans le royaume de
Qataban entre le Véme s. av. J.C. et le lleme s. ap. J.C.

La situation et les particularités geéographiques de cette région ne sont pas
étrangéres a son évolution. Arrosée par les moussons, cultivables, elle a connu une
économie agraire trés développée avec un ingénieux systéme des terrasses sur les
pentes des montagnes, des barrages et des canaux pour l'irrigation. Outre les cultures
vivriéres, les Sudarabiques cultivaient des plantes aromatiques qui étaient I'objet d’un
commerce prospére dans tout le pourtour méditerranéen. La proximité de I'Inde et de
I’Afrique leur permettait, en plus, de tirer d’énormes profits du transit des produits précieux
de ces régions lointaines. Les retombées de cette économie florissante ont permis
I'épanouissement d’une civilisation brillante dont témoignent les restes impressionnants
des antiques villes yéménites : palais, temples, barrages et autres réalisations justifiaient
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le nom d’Arabie Heureuse - I’Arabia Felicia - par lequel on désignait cette région.

Cependant, la structure tribale de ce systéme agro-sédentaire a toujours représenté
une source de fragilit¢ pour l'organisation étatique. Les Etats avaient pour base la
domination d’une tribu sur d’autres. Dés que celles-ci, ou l'une d’elle, s’en sent(ent)
capable(s), elle(s) se révolte(nt) et 'ordre en place s’en trouve ébranlé pour déboucher
sur I'anarchie ou la constitution d’un nouvel Etat sur la méme base. Les disparités, qu’ont
toujours engendrées I'économie marchande et la propriété individuelle au sein de toute
formation sociale, minaient I'unité des tribus dominantes ou le pouvoir se concentrait entre
les mains des plus riches. Ces disparités, et I'affaiblissement des solidarités qui en
résultait, étaient souvent le prélude de la fin des éphéméres Etats qui se sont succédés,
en coexistant avec d’autres, dans cette région entre le IXéme s. av. J.C. et le VIéme s. ap.
J.C. Il y a eu quelques tentatives d’unir cette région, comme au début du IVéme s.ap.J.C.,
dans un seul royaume ; mais le tribalisme I'a toujours emporte.

Outre les facteurs internes de la division, I'’Arabie du Sud a subi les effets des luttes
entre les Romains et les Perses pour la domination sur les circuits du commerce entre les
trois continents du vieux monde. Le facteur religieux a été, comme partout et toujours,
utilisé dans ces luttes. La présence du judaisme et du christianisme au Yémen a servi, en
effet, de base d’intervention aux uns et aux autres. Ainsi, au début du Vléme siécle, un
Roi yéménite, Dhi Nawwas (Domenios, dans les sources grecques), converti au
judaisme, et encouragé par les Sassanides perses, a cru de son devoir de venger les juifs
persécutés par les Byzantins en réservant le méme sort aux chrétiens de son pays. Cette
politique a entrainé une intervention des Byzantins et de leurs alliés Abyssins, vers 525.
Les Perses prirent prétexte du rapprochement imposé avec Byzance pour intervenir a leur
tour et devenir maitres de la région vers I'an 600, dix ans avant 'avénement de Iislam.
Ces guerres ont précipité la région dans un déclin qui fut a I'origine du déplacement des
routes du commerce caravanier vers le Nord.

Au Nord de la presqu’ile arabique, les Arabes ont trés t6t subi I'attrait et la domination
des civilisations du Croissant Fertile et des puissances qui I'ont occupé. Nous avons vu ce
gu’en disent les sources assyriennes, akkadiennes et hébraiques. Aprés la domination
des assyro-babyloniens, les Arabes ont subi celle des Perses et des Romains.
Cependant, les populations de cette région n’étaient pas toujours soumises. Certaines
tribus ont été a l'origine de royaumes comme celui de Nabaténe, au sud de la Mer Morte
auquel on doit le ville de Petra. Ce royaume dura du VIéme s. av. J.C. jusqu’a son
annexion par Trajan, qui en fit la Provincia Arabia de 'Empire Romain, en 106.

D’autres tribus arabes ont réussi a établir des Etats éphéméres, comme & Palmyre au
[lléme siécle, sur les ruines des Etats sédentaires du Croissant Fertile.

Certains Arabes de Syrie ont été assimilés par la civilisation romaine au point de
parvenir a la téte de I'Empire comme fut le cas d’Elagabal en 218 et de Philippe de
Chahba en 248.

Les querelles religieuses entre chrétiens, au sujet de la nature du Christ, se sont
superposées aux conflits entres Perses et Romains, pour générer un conflit entre deux
dynasties arabes au IVéme-Véme s. : les Lahkmides, a Hira, nestoriens alliés des Perses,
et les Ghassanides, au sud de la Syrie, monophysistes alliés des Byzantins. Les deux
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dynasties rivalisaient sur le plan culturel en attirant les poétes du désert a leurs cours
somptueuses.

eL’Arabie centrale, et plus particulierement la région du Hijaz ou l'islam est apparu au
VIl = siécle, n’a pas connu la méme histoire que le Sud et le Nord de la presqu’ile
arabique. Elle n’a connu que trés marginalement et de fagon éphémére des formes
d’organisation étatique semblables a celles qu’avaient connues trés tét le Croissant
Fertile, la vallée du Nil et I'’Arabie du Nord et I’Arabie du Sud. Lorsque I'islam y est apparu,
cette région vivait une période de transition d’'une société dominée par les pasteurs
nomades (les bédouins désignés par le terme 'A‘rdb dont le Coran dit qu’ils sont « les plus
enclins au kufr », terme qui revoie aux significations de rébellion, ingratitude, et
« mécréance » ou « infidélité » ; selon le sens privilégié par les exégétes et les
traducteurs, il est inscrit dans le registre politique ou dans le registre religieux) vers une
société soumise a 'hégémonie d’une oligarchie citadine dont les intéréts dépendaient, de
plus en plus, du commerce caravanier et du pélerinage a La Mekke.

organisation tribale, commerce caravanier et attente
messianique

49

Cette transition était le fait de mutations qui bouleversaient les fondements de I'antique
organisation tribale. Celle-ci reposait sur la solidarité de sang entre les membres d’'une
tribu liés par la reconnaissance d’un ancétre commun, réel ou mythique. La tribu se
trouvait assimilée a une grande famille soudée par des liens de parenté dont procédait un
esprit de corps et une forte identification entre chaque membre et le groupe tribal. Il en
résultait une soumission totale des individus a la vie du groupe, mais l'esprit de corps
donnait a cette soumission le caractére d’« une dépendance naturelle » a « I'égard des
choses » que Rousseau opposait a la « dépendance sociale a I'égard des hommes » :
« la dépendance a I'égard des choses — dit Rousseau — n’ayant aucune moralité, ne nuit
pas a la liberté et n’engendre point de vice, la dépendance des hommes étant
subordonnée les engendre tous et c’est par elle que le maitre et I'esclave se dépravent
mutuellement » *° . Dans le systéme fribal, la liberté de l'individu se confond, en effet,
avec celle de son groupe. Ses droits se confondent avec ceux que sa tribu impose — par
sa force guerriére, sa cohésion et la solidarité de ses membres — aux autres.

Généralement, toute tribu est — ou aspire a étre — une communauté autonome, sinon
aux dépens d’autres tribus, du moins en échappant elle-méme au sort qu’elle voudrait leur
réserver. La forte identification a la tribu n’exclut pas l'appartenance a des groupes
hétéronomes au sein du groupe ftribal. Bien au contraire, elle s’inscrit dans un
emboitement de solidarités concentriques se renforcant de proche en proche, selon
'adage tribal : « Mon frere et moi contre mon cousin ; mon cousin et moi, contre les
voisins ! » La communauté hétéronome la plus réduite est constituée par une famille
ayant un ascendant commun, de sexe masculin, encore en vie. La disparition de celui-ci

. J.[0J. Rousseau, Emile, dans CEuvres, Hachette, 1901, tome 2, p. 52.
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entraine souvent I'éclatement de la famille dont il était le chef en autant de familles qu'il a
de descendants de sexe masculin, sans ascendants vivants du méme sexe. Les familles
ainsi constituées forment entre elles un faisceau de solidarité face a d’autres faisceaux
avec lesquels elles ont par ailleurs des solidarités qui les opposent toutes a un ou
un (d’)autre(s) clan(s) distinct(s) du leur. Les différents clans, tout en faisant valoir leurs
intéréts les uns par rapport aux autres, sont soudés par la solidarité tribale qu’exige la
razzia, interdite au sein de la tribu, mais autorisée, voire obligatoire, a I'égard des autres.

Comme l'analyse Ibn Khaldoun dans sa fameuse Muqgaddima % , 'esprit de corps
— ‘acabiyya — qui cimente le groupe tribal se renforce ou/et s’affaiblit en fonction de
plusieurs facteurs dont lI'un des plus importants est le sentiment de sécurité ou
d’insécurité matérielle ou militaire : les périodes de sécurité sont favorables a un
relachement des solidarités qui peuvent aller jusqu’a I'épanouissement d’'un certain
individualisme hédoniste dont témoignent des poémes attribués a Ila période
antéislamique ; par contre, les périodes d’insécurité sont plus favorables a la xénophobie
et, par la, au réveil des « solidarités mécaniques » fondées sur toutes sortes
d’appartenances, dont, en premier lieu, la solidarité tribale. Ces comportements ne sont
d’ailleurs pas une caractéristique propre au systéme ftribal. La situation dans le village
gu’est devenue notre planéte nous fournit tous les jours des exemples trés significatifs a
ce sujet.

Le systéme tribal que connaissait cette partie de I'’Arabie, avant les mutations dans
lesquelles s’inscrit 'avenement historique de lislam, était caractérisé par 'absence de
disparités sociales au sein de la méme tribu. Celle-ci était a la fois une unité économique,
sociale, politique et militaire ou la solidarité — exigée par la razzia — et les conditions de vie
difficiles ne laissaient pas beaucoup de place a I'enrichissement des uns au détriment, ou
a I'exclusion, des autres. Le recours a I'esclavage, largement pratiqué par les civilisations
voisines, était limité : la tribu comptait avant tout sur ses membres aussi bien pour
I'activité économique, centrée sur I'élevage, que pour la guerre et la pratique de la razzia.
Il n’en était pas de méme au plan des relations hommes-femmes. Patriarcale, patrilinéaire
et guerriére, I'organisation tribale donnait a la femme une place qui correspondait a un
réle essentiel qui lui était réserve : celui de procréatrice et de gardienne de I'honneur de la
tribu. Le caractéere patrilinéaire et I'importance de la razzia pour la survie du groupe
favorisaient, en outre, la polygamie : les techniques de guerre étant fondamentalement les
mémes, le nombre était un facteur décisif dans les rapports de force entre les tribus. Plus
les membres masculins ont d’épouses — de la tribu et d’origine « étrangére » (c’est-a-dire
tout simplement d’une autre tribu, voire d’'un autre clan, sinon d’une autre famille), peu
importe puisque la seule filiation qui compte est celle du pére —, plus nombreux sont leurs
enfants et plus ils contribuent a la suprématie guerriére du groupe. Pour cela, il fallait non
seulement avoir plusieurs épouses, mais aussi que celles-ci mettent au monde le plus
grand nombre d’enfants, et davantage de gargons que de filles. C’est pourquoi la femme
stérile, ou qui n’avait que des filles, n'avait pas le méme statut que la « mére d’hommes ».
Elle pouvait étre répudiée comme elle pouvait voir son premier né, quand il était de sexe
féminin, enterré vivant. Cependant, il est trés difficile de généraliser cette situation faite

0
. Ibn Khalddn, Allilmugaddima, Dar alllqalam, Beyrouth, 1981 (ce classique de la littérature arabe existe dans plusieurs autres

éditions ; il a été traduit en francais par V. Monteil sous le titre Introduction a I'histoire universelle, Sindbad, Paris, 1979).
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aux femmes : les mceurs variaient d’une tribu et d’'une région a l'autre. Dans certaines
tribus, les femmes pouvaient avoir une place prééminente sans que cela remette en
cause l'ordre patriarcal.

Au plan politique, la fonction principale était l'arbitrage des conflits entre les
composantes de la tribu. Cette fonction était, selon les cas, exercée de fagon collégiale
par le conseil de la tribu ou par un shaykh (cheikh) — ou sayyid — choisi en fonction de
paramétres liés a I'age et a I'honneur ou la dignité. Les critéres essentiels de I'’honneur
étaient le courage dans la défense du groupe, I'hospitalité a I'égard de I'étranger (valeur
fondamentale dont dépendait la renommeée de la tribu), le respect de la parole donnée et
l'impartialité dans le jugement. A l'instar des magistrats dans les antiques cités grecques,
51 le shaykh, ou les membres du conseil de la tribu, ne recevaient aucune rétribution pour
la fonction qu’ils exergaient ; bien au contraire, ils devaient donner
d’eux-mémes (courage), de leur temps et de leurs biens, pour honorer leur charge et
donner 'exemple dans la défense de I'honneur et des intéréts de la tribu 2 L’adage en
la matiére est ce vieux proverbe arabe : « le seigneur (sayyid) des gens est leur
serviteur (khadim) » qui peut étre lu dans les deux sens, a l'instar de la dialectique du
maitre et de I'esclave chez Hegel. C’est ce qui rendait leur autorité acceptable et vécue
plus comme une nécessité naturelle que comme une domination tyrannique, méme si,
pour 'observateur extérieur, elle peut apparaitre comme telle.

Le champ, que recouvre l'autorité du conseil ou du shaykh, ne concerne que les
relations inter-claniques et celles que la tribu — ou I'un de ses membres — pouvait avoir
avec les membres d’autres tribus. Les affaires intérieures au clan (entre les familles par
exemple) relévent de l'autorité clanique. Il en est de méme pour les affaires internes a
chaque famille : deux personnes appartenant a la méme famille ne peuvent en aucun cas
recourir a I'arbitrage du clan, ni a celui de la tribu. Non seulement il est inadmissible, mais
il est inconcevable de faire appel ou d’accepter I'arbitrage d’'un « étranger » a la
communauté de référence. Si I'on en vient a un tel recours, c’est que la solidarité est
rompue et que I'on ne reléve plus de la « volonté de vivre ensemble » qui définit la
communauté. De telles ruptures sont souvent graves de conséquences et elles ne sont
admises que sous la contrainte ou la peur de conséquences plus graves.

La grande marge d’autonomie laissée aux communautés hétéronomes composant la
tribu, peut, quand elle est préservée, permettre 'agrégation de plusieurs tribus dans une
organisation supra-tribale dans laquelle chaque tribu occupe le statut d’'une communauté
hétéronome. Une telle évolution ne peut étre acceptée que pour des raisons vitales et
dans la mesure ou la structure interne et les prérogatives concernant les rapports entre
ses composantes sont préservées. Elle peut étre le fait d'une convergence momentanée
d’intéréts comme elle peut s’inscrire dans un processus irréversible de constitution d’'une
société segmentaire ou les tribus représentent des segments, a coté d’autres, a I'instar de
ce que I'’Arabie commencait a connaitre avant 'avénement de l'islam.

1
. Voir I'excellente analyse des systémes politiques que fait J.[IL. Villuerme dans Le concept de systeme politique, PUF, 1989.

. C’est ce qui correspond au munus que les magistrats devaient a la communauté en contre-partie de la suprématie que celle-ci

leur accorde afin de s’organiser et de garantir sa pérennité : J.[L. Villuerme, op. cit. p. 139-145.
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Ce mode d’organisation s’accommode trés mal de toute forme d’inscription
territoriale. Dés que les tribus nomades se sédentarisent, le systétme commence a subir
des transformations qui peuvent lui étre fatales. C’est la raison pour laquelle, jusqu’a nos
jours, la soumission des tribus nomades & I'autorité de I'Etat passe par des politiques de
sédentarisation plus ou moins autoritaires. C’est aussi ce processus qui était a I'ceuvre
dans certaines régions d’Arabie, avant 'avénement du fait islamique, sous l'effet de la
sédentarisation autour des relais du commerce caravanier.

Au v © siecle, ce processus s’est accéléré dans la région du Hijaz, et plus
particulierement a La Mekke, sous l'effet de la destruction du systéme agro-sédentaire de
« I'Arabie Heureuse » en raison des conflits rappelés plus haut. On assista alors a un
déplacement des populations et des routes du commerce lointain vers le Nord, renforcant
ainsi le réle de la région du Hijaz et celui de La Mekke, qui était déja un important centre
de commerce et d’échange entre les différentes tribus d’Arabie. La présence de I'eau et la
Ka‘ba — avec sa mystérieuse Pierre Noire — ont, depuis longtemps, procuré a La Mekke
une place importante au sein de I'Arabie. Les historiens situent au v = s. la décision
d’installer autour de la Ka'ba de La Mekke les principales divinités de [I'Arabie
antéislamique pour en faire un sanctuaire inviolable. Cette décision est attribuée a Qucay,
qui revendiqua pour sa tribu, Quraysh, le monopole de garder ce sanctuaire et d’'organiser
toutes les activités, aussi honorifiques que profitables, liées au pélerinage. Elle aurait été
a l'origine de I'affirmation du rble central de la Ka‘ba de La Mekke qui a, peu a peu,
éclipsé les autres Ka‘ba des différents coins d’Arabie. * L'ceuvre de Qugay fut poursuivie
et développée par ses descendants dont, en particulier :

Hashim, qui aurait obtenu, pour les caravanes des tribus arabes acceptant I'alliance
avec Quraysh, la garantie de commercer en toute sécurité sur les territoires des
puissances voisines,

‘Abd al-Muttalib, le grand-pére de Muhammad, qui renforca le caractére spirituel et
politique de son autorité, et celle de sa tribu, sur La Mekke et auprés des tribus
alliées ; ‘Abd allJMuttalib, selon différentes sources de I'historiographie musulmane,
s’attribuait des prophéties relatives, entre autres, a des faits religieux comme l'ordre
de creuser le puits sacré de Zimzim et le rble exceptionnel qu’aurait, aprés lui, 'un de
ses descendants.

La destruction de I'Arabie du Sud au début du vi  s. et la victoire remportée par une large
coalition de tribus arabes pour défendre La Mekke contre les troupes de I'Abyssin Abraha,
en 570, ont consolidé la position de La Mekke et celle de la tribu de Quraysh. Les riches
commergants du Hijaz et de La Mekke voyaient dans ces événements un moyen d’élargir
les alliances nécessaires, a la fois, pour se défendre contre les menaces des puissances
voisines, et pour protéger les routes et les relais du commerce caravanier dont la région
est devenue un carrefour incontournable. Pour mieux profiter de ce commerce, il fallait
limiter la pratique de la razzia que s’autorisaient les tribus nomades en cas de besoin.
C’est pourquoi, les tribus, dont les intéréts étaient de plus en plus liés a ce commerce,

. Le mot Ka'ba désigne une construction de forme cubique. Il semble que c’était la forme commune aux temples dans la

presqu’ile arabique qui comptait un grand nombre de Ka‘’ba avant 'avénement de I'islam.
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essayaient de s’entendre pour imposer des périodes — déja appelées les mois sacrés,
dont le mois lunaire de ramadan —, puis des zones, ou la razzia serait interdite. Dans cet
objectif, des alliances, dans lesquelles les riches commergants des relais tels que La
Mekke occupaient une place importante, auraient été nouées grace aux sauf-conduits
obtenus par Hashim - selon les sources de l'historiographie musulmane - auprés des
souverains des pays voisins. o

Ce processus était a l'origine de mutations qui commencaient a ébranler les
anciennes solidarités, en particulier au sein des tribus sédentarisées. Ainsi, a La Mekke,
le systéme ftribal, tel que nous venons de le décrire, a fait place a une configuration
fortement marquée par les disparités générées par le mode de vie sédentaire, fondé sur le
commerce et des activités agricoles et artisanales marginales. Au sommet de I'échelle
sociale, se trouvaient les grands propriétaires de biens immobiliers, de maisons de jeux,
de maisons closes et de caravansérails. lIs vivaient a la fois du revenu de ces biens et du
commerce auquel ils participaient avec leurs propres caravanes, de I'élevage confié a des
bergers, de la culture dans les oasis ou ils employaient des esclaves et des nomades
ruinés, de l'usure, etc.

Au-dessous, se trouvaient les petits agriculteurs, éleveurs ou commergants, liés au
premier groupe, auquel ils empruntaient pour participer au commerce caravanier. Outre
l'usure, I'emprunteur était obligé d’hypothéquer, non seulement ses biens, mais aussi sa
famille et sa propre personne. Souvent, ils finissaient par devenir des esclaves : les
hommes servaient dans I'élevage, les travaux agricoles, la conduite des caravanes,
'armée ou les travaux domestiques ; les femmes dans les maisons de joie, jusqu’a
'acquittement de la dette contractée.

Aux environs de La Mekke, vivaient les nomades ruinés, les vagabonds attirés par
I'activité de la ville, proposant leurs services pour charger et décharger les marchandises,
s’occuper des caravanes, servir dans I'armée-police dont les riches commercants se
dotaient pour protéger leurs biens, ainsi que la Ka'ba, contre les « vagabonds » (¢a‘alik)
et les « pillards » nostalgiques de la razzia, etc.

Au bas de I'échelle sociale, se trouvaient les esclaves noirs ramenés d’Afrique et
faisant I'objet d’'un commerce florissant. Marginal, voire inexistant dans I'ancien systéme
tribal, I'esclavage commencgait a devenir une véritable institution. On y distinguait les
esclaves a vie, souvent des Noirs, et les esclaves momentanés, nomades et petits
propriétaires ruinés, contraints a la condition servile, le temps de s’acquitter de leur dette
a I'’égard des riches usuriers.

A ces disparités sociales, il faut ajouter celles qui existaient désormais entre la
société et ceux qui avaient la charge des affaires communautaires. Cette charge n’était
plus une simple question d’arbitrage, exercé d’'une maniere collégiale ou par un shaykh
élu sur la base des critéres traditionnels de I'’honneur et de I'dge. Elle avait évolué vers
une forme de systéme oligarchique, disposant d’'une armée et d’'une force de police, entre
les mains des seuls riches commercgants qui I'utilisaient comme un moyen d’accroitre leur
fortune et de consolider leur prééminence par rapport au reste de la société. Ainsi, dans le

54
. Voir a ce sujet ‘Abd AlllKarim Khalil, Quraysh, min al(lqabila ’il4 allldawla al"\markaziyya (Quraysh, de I'état de tribu a celui

d’un Etat central), Dar Sina, Le Caire, 1993.

26



Chapitre deuxiéme : Politique et religieux dans I'arabie préislamique

conseil incarnant l'autorité a La Mekke, appelé « gouvernement des notables » (hukimat
al-mala’) les différents clans n’étaient plus représentés que par les plus riches d’entre eux,
indépendamment de tout autre critére et quel que soit leur age : lI'un des futurs
compagnons du Prophéte de lislam, ’Ab0 Bakr, siégeait dans ce conseil, a 'dge de
25 ans, parce qu’il était le plus riche du clan de Ban( Tamim. La répartition des taches au
sein du conseil dépendait des mémes critéres : c’était au clan le plus riche que revenaient
la présidence du conseil et les principales fonctions. Ainsi, le clan de Ban(
‘Umayya (Omeyyades) — qui, outre la richesse, avait, en la personne de son chef, 'Ab{
Sufyan, un grand stratége — monopolisait les fonctions de chef de la tribu, de gardien des
clefs du sanctuaire, de centralisation et de distribution des dons de charité et de
convocation du conseil de la tribu. La situation semblait évoluer, ainsi, vers I'avénement
d’'une République de commergants, comparable a celle qu’ont connue, en d’autres temps,
Carthage et Venise.

L’Arabie, dans laquelle I'islam allait voir le jour, était ainsi, fortement marquée par une
dialectique de la paix et de la guerre. Le commerce caravanier a vu ses routes se
détourner de I'Arabie du Sud du fait des guerres entretenues dans cette région depuis le
début du vi © s., par les Byzantins et les Sassanides perses. Cette évolution a profité a la
région du Hijaz, berceau de I'islam, et plus particulierement & La Mekke ou, depuis le v

s., la tribu de Quraysh a joué un rdéle important dans le processus d’unification des
tribus, vivant principalement de I'activité pastorale et de la razzia. En rapport avec les
besoins du commerce caravanier, la violence qu’était la razzia va connaitre une limitation
progressive par l'institution de lieux et de mois sacrés, et par les pactes que Quraysh a
réussis a conclure avec un nombre de plus en plus important des grandes tribus
intéressées par les retombées de ce commerce.

Cependant, le commerce caravanier, tout en étant le vecteur d’'une « volonté de vivre
ensemble », parmi les habitants de I'Arabie, a généré les disparités qui ont désagrégé les
solidarités tribales traditionnelles et qui furent a l'origine de tensions et de formes de
violence jusqu’alors inconnues, ou marginales, dans cette partie de la presqu’ile arabique.
Parmi ces formes, les plus importantes étaient I'asservissement de ceux que le commerce
caravanier a ruinés et le recours croissant a I'esclavage, la constitution dune
armée-police destinée a défendre les biens et les intéréts des maitres du nouveau
systéme et, par la, a réprimer ceux qui pourraient représenter une menace pour ce nouvel
ordre, le développement d’'une contestation violente, sur fond de nostalgie de I'ordre tribal
traditionnel, dont I'une des expressions fut incarnée par le mouvement des ca‘dlik (les
vagabonds) auxquels la tradition consacrée attribue des poémes, des valeurs et actions

chevaleresques.

Les victimes de cette évolution aspiraient a un monde moins injuste et plus fraternel.
Ces aspirations se nourrissaient d’'une certaine nostalgie de I'ancien mode de vie tribal ou
les rapports étaient plus simples et plus solidaires. Sur fond de désenchantement, de
dépit et de révolte, se développait une ambiance d’attente messianique qui n’était pas
étrangére aux croyances que connaissait I'’Arabie. Outre le judaisme et le christianisme,
assez bien implantés au Nord et au Sud de la presqu’ile arabique, mais aussi au Hijaz et
a La Mekke, toutes les autres croyances, dont I'Orient a été une terre de prédilection,
étaient présentes : les vieux polythéismes sémitiques, un vague monothéisme se référant
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— selon différentes sources — au Dieu d’Abraham, sans toutefois se confondre avec le
judaisme et le christianisme, des formes d’animisme et des influences du mazdéisme et
du manichéisme. Le commerce et le pelerinage a La Mekke offraient des occasions de
rencontres, voire de polémiques, entre les adeptes de toutes ces croyances. Beaucoup
de sources, dont celles qui font autorité chez les musulmans, % attestent ’'existence, a
cette époque, de prophéties annoncgant 'arrivée d’'un sauveur qui assurerait a Quraysh la
prééminence sur les Arabes et les autres peuples (al-‘ajam).

Aussi bien avant qu’aprés ces évolutions, le recours au sacré pour légitimer I'ordre
social était trés important. Que ce soit a travers l'identification de I'ordre tribal a celui de la
nature, ou a travers la mobilisation du mythe de I'ancétre fondateur ou encore a travers le
réle joué par la Ka’ba et I'institution de mois et de lieux sacrés, pour donner une assise
inviolable a I'ordre qui se mettait en place sur les décombres de l'ordre tribal, I'imbrication
du politique et du sacré dans I’Arabie antéislamique ne fait aucun doute. Cette imbrication
n'a rien d’exceptionnel ou d'original : on la trouvait déja, sous les méme formes
d’'invocation de 'ordre du cosmos, du mythe et des différentes formes de croyances et de
pratiques religieuses, dans les antiques systémes politiques de la Mésopotamie, de
'Egypte pharaonique, des cités grecques, des royaumes d’lsraél, de Carthage, de
'Empire romain avant et aprés la christianisation, et dans toutes les formes d’organisation
politique dont on a trouvé des traces historiques au Nord comme au Sud, a 'Est comme a
'Ouest de la planéte. Rousseau disait dans ce sens : « Les hommes n’eurent point
d’abord d’autres rois que les dieux, ni d’autres gouvernements que théocratiques ». %
Dans le méme sens, Julien Bauer constate : « Les relations entre politique et religion sont
une constante dans I'histoire. A I'origine, la fusion politique-religion a permis la constitution
d’'unpouvoir sacré qui imposait 'obéissance aux membres de la société ». *" Cela ne I'a
pas empéché de dire, dans le méme chapitre, que « politique et religion sont deux termes
qui nous paraissent aller de soi mais qui sont étroitement liés a la culture occidentale »,
que le « politique (...) est marqué du sceau de la civilisation et de I'organisation grecque
puis romaine et de leur rejetons européens qui ont culminé dans les notions modernes
d’Etat ». De méme, « la notion de religion est occidentale. Elle suppose une dissociation
entre la cité, le politique et la religion. Cette dichotomie, issue de 'Empire romain, prend
pour acquis que l'organisation politique de la société et les croyances et pratiques
religieuses des hommes qui, jusque-la, étaient indissociables peuvent, mais ne doivent
pas, aller de pair. La séparation entre politique et religion, et la laicité qui en découle, sont
caractéristiques du monde chrétien occidental. Elles ont peu de sens dans la majorité des
autres sociétés ». >

De I'assimilation compléte du divin et de l'autorité politique, comme en Egypte ou

5
. Comme la célébre Sira (Biographie du Prophéte, qui est plus proche de I'hagiographie que d'un récit historique de la vie de

Muhammad) d’Ibn Hisham, I’ Histoire des rois et des Prophétes de Tabari, les Tabaqgét (les générations) d’lbn Sa‘d, etc.

56
. J.[0J. Rousseau, Du contrat social, GF, Paris, 1966, p. 170.

5

58

7
. J. Bauer, op. cit., p. 10.

. Ibid., p. 7 et 8.
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60
. K. Marx, CEuvres choisies, tome 1, Gallimard, 1963, p. 39.

chez les Romains, aux différentes formes de sacralisation du pouvoir et des normes qui
fondent I'ordre social et politique en les « naturalisant » ou en leur donnant une origine
divine, l'objectif recherché était, partout et de tout temps, la Iégitimation de l'ordre en
question et sa préservation de toute contestation. Ce souci commun a tous ceux qui ont la
charge de veiller a la pérennité de 'ordre socio-politique est rappelé avec cynisme par I'un
des grands hommes d’Etat de I'Occident moderne, Bonaparte qui, tout en disant que les
religions « sont évidemment enfants des hommes » et que « les prétres ont toujours
glissé partout la fraude et le mensonge », montre en quoi la religion intéresse 'homme
politique qu'il était : « Dans la religion, je ne vois pas le mystére de I'incarnation mais celui
de l'ordre social (...) une société sans religion est comme un vaisseau sans boussole. |
n’y a que la religion qui donne & I'Etat un appui ferme et durable (...). Une société ne peut
exister sans religion. Quand un homme meurt de faim a c6té d’'un autre qui regorge, il lui
est impossible d’accéder a cette différence s'il N’y a pas une autorité qui lui dise : Dieu le
veut ainsi, il faut qu’il y ait des pauvres et des riches, mais ensuite et pendant I'éternité le
partage se fera autrement (...) » - Machiavel, auquel on attribue l'origine de la
conception moderne de I'Etat et du politique, disait la méme la chose et c’était pour
caractériser cette instrumentalisation politique de la religion que K. Marx écrivit : « La
détresse religieuse est, pour une part, 'expression de la détresse réelle, et, pour une
autre part, la protestation contre la détresse réelle. La religion est le soupir de la créature
opprimée, la chaleur d'un monde sans cceur, comme elle est I'esprit de conditions
sociales d’ou I'esprit est exclu. » % Méeme de nos jours, et dans les sociétés plus ou
moins démocratiques ou l'autorité politique peut mobiliser des ressources de légitimité
indépendantes de telle ou telle religion particuliere, le recours au sacré et a ses
gardiens-bricoleurs conserve une importance inversement proportionnelle a la capacité et
a la volonté de I'Etat moderne de garantir les solidarités et les droits nécessaires au
maintien du lien social : plus I'Etat est libéral, plus il se désengage de son réle social, plus
il fait appel a la religion et a ses clercs pour l'aider a assurer « I'ordre social ».

Ce qui se passait en Arabie avant l'avénement de lislam n'a donc rien
d’exceptionnel, rien de particuliérement arabe et qui serait a I'origine d’'une « exception
islamique » ou déterminant une quelconque essence de la religion de Muhammad.

9
. Cité par J. Cornec, Laicité, Société universitaire d’édition et de librairie, Paris, 1967, p. 50.
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Chapitre troisieme : L’islam naissant :
utopie d’une citeé fraternelle et réalisme
politique

Muhammad ibn. ‘Abd Allah ibn ‘Abd alCZJMuttalib, prophéte de lislam, est né dans la
deuxiéme moitié du Vi © s., vers 570, au coeur des mutations dont nous avons vu les
conséquences pour I'antique ordre tribal de I’Arabie. Lorsqu’il est né, son grand-pére, qui
en a eu trés t6t la charge aprés la disparition de son pére, était, comme nous I'avons vu
plus haut, le chef de la tribu de Quraysh a La Mekke. Le clan des Band Hashim, auquel il
appartenait, n’a pas tardé a se voir déclasser au profit d’autres clans, dont celui des Bani
‘Umayya (les Omeyyades) qui étaient plus riches. Son grand-pére, puis, aprés la mort de
celui-ci, son oncle 'Abl Talib, ont assuré a Muhammad une éducation semblable a celle
de tous les jeunes mekkois de son milieu et de son époque. Ainsi, selon différentes
sources, il aurait passé une partie de son enfance dans l'une des tribus nomades
réputées pour la pureté de leur parler, dans le but de lui assurer une bonne maitrise de la
langue ainsi qu’'une connaissance des fraditions et des valeurs ftribales considérées
comme le patrimoine culturel que toute personne cultivée devrait posséder. Puis, il fut
initié a 'activité commerciale qui I'aurait amené, tout jeune, a accompagner les caravanes
dans la région du Hijaz et jusqu’a Jérusalem et Damas. Ne possédant pas lui-méme sa
propre caravane, Muhammad faisait du commerce pour le compte d’'une riche veuve de
La Mekke que certaines sources disent de confession ou d’origine chrétienne : Khadija.
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Satisfaite de ses loyaux services, elle finit par 'épouser. Alors que tout le monde voyait
dans ce mariage une occasion pour Muhammad de devenir un riche commergant, il se
détourna de cette activité pour se consacrer, a la maniére de son grand-pére, a de
longues retraites de méditations mystiques dans I'une des grottes avoisinant La Mekke :
le fameux Ghéar Hird’ ou se rendait, de son vivant, son grand-pére. L’origine familiale de
Muhammad, sa loyauté et 'attitude qu’il adopta aprés son mariage avec Khadija, lui ont
assuré la notoriété d'un « homme digne de confiance » (‘amin). C’est a ce titre qu’on
sollicitait parfois son arbitrage dans différents litiges entre parties ne relevant pas de la
méme communauté d’arbitrage.

On situe en 610 le début de sa prédication qui s’est poursuivie jusqu’a sa mort en
632. Les musulmans distinguent dans son message les hadiths,considérés comme sa
propre parole, et le Coran, considéré comme la parole de Dieu, révélée a lui, selon la foi
musulmane, par l'intermédiaire de I'ange Gabriel. Si, pour certains, le Coran représente la
seule référence obligatoire en matiére de religion, le hadith et 'ensemble de la tradition du
prophéte (sunna), sont généralement considérés comme une source complémentaire,
voire indispensable, pour comprendre le Coran. Certains vont jusqu’a considérer que la
« Sunna abroge le Coran » ®" Nous reviendrons sur les conditions et les enjeux
politico-théologiques de l'avénement des divergences a ce sujet. Par-dela ces
divergences, tous les spécialistes, musulmans ou non, distinguent, aussi bien pour le
Coran que pour le Hadith, entre les messages d’avant et ceux d’aprés 622, date charniére
dans I'histoire de l'islam naissant. Pour comprendre cette distinction, il est important de
préciser que le Coran, et 'ensemble de la tradition fondatrice de I'islam, se sont constitués
graduellement, en rapport avec les problémes rencontrés par Muhammad, les siens et
ses fideles durant cette période.

Pour ce qui est de la premiére période, de 610 a 622, I'islam naissant présentait
toutes les caractéristiques d’'une minorité a la fois prosélyte et persécutée. Les riches
commergants voyaient dans la prédication de Muhammad et de ses fidéles, une menace
pour les privileges liés, en particulier, au pélerinage a La Mekke et aux croyances que la
nouvelle religion dénongait. lls multiplierent les pressions, les menaces et les promesses
pour détourner Muhammad de son entreprise. Ses fidéles se recrutaient parmi les
membres de sa famille — dont en particulier son épouse Khadija et son cousin ‘All — et
dans les rangs des victimes des mutations engendrées par le commerce caravanier : les
clans que le critére de la richesse avait déclassés au profit des Ban( ‘Umayya, et surtout,
ceux que cette évolution réduisait au statut d’esclaves ou de vagabonds. Nous avons vu
comment les exclus de 'ordre, érigé sur la rente du commerce caravanier, aspiraient a un
monde moins injuste et plus fraternel. Leurs aspirations se nourrissaient d’une certaine
nostalgie de I'ancien mode de vie tribal ou les rapports étaient plus simples et plus
solidaires. La nostalgie de I'ordre ancien assimilé a I'ordre naturel, * se conjuguait avec
une sorte d’attente messianique qui n’était pas étrangére aux croyances que connaissait

61
. Ce point de vue est défendu, entre autres, par le fondateur de I'orthodoxie sunnite, All’Ash‘ari (873-935/260-324) dans la

premiére formulation du credo sunnite qu’on trouve dans Maqéalat al'l’islamiyin (Les théses des musulmans), Dar AllJHadatha
e

Beyrouth, 1985, 1 partie, p. 323-324 et Alll’ibana fi 'ucil ad-diyana (Clarification des fondements de la religion), Dar AllJQadiri,

Beyrouth, 1991). Les shf'ites élargissent la notion de hadith aux traditions de leurs « Imams infaillibles » et certains parmi eux

considérent que le message de I'lmam révélant le sens ou le contenu caché du Coran abroge celui-ci.
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I'Arabie de I'époque. Le message de l'islam naissant répondait & ces aspirations et a cette
attente. Ses diatribes contre I'injustice et la pratique de I'usure, ses menaces a I'’encontre
de « ceux qui thésaurisent I'argent et I'or » (9/34) et n’en donnent rien a ceux qui sont
dans le besoin, les promesses de paradis et de « vicariat de Dieu sur la terre » aux
pauvres et aux victimes de I'arrogance — alllmustadh‘afan — (28/5, 7/137), ttmoignent de
cette rencontre entre I'islam naissant et les attentes de la population qui a répondu a son
appel. Les préceptes de la nouvelle religion sont constamment articulés sur un message
de fraternité et de justice. On peut parler a ce stade de lislam naissant d’'une utopie
islamique, non seulement au sens ou I'entend Gramsci lorsqu'il dit que « la religion est la
plus gigantesque utopie qui soit apparue dans l'histoire », mais aussi dans le sens ou
« l'utopie est une nostalgie et une expectative », « une forme de réve éveillé » qui « tend
a rompre les liens avec l'ordre existant » o pour tenter « des formes cryptique de retoura
unpassé imaginé, plus ou moins consciemment » * _ Ce souffle utopique, qui est la
principale marque des énoncés coraniques de cette premiére période, s’est émoussé
apres 622. Nous en verrons les raisons. Outre cet aspect important, le message de I'islam
naissant a La Mekke, malgré ses diatribes contre les « riches », les « arrogants », les
« injustes », les « ennemis de Dieu », etc., est chargé d’'une quéte de tolérance : « Je
n‘adore pas ce que vous adorez. Vous n'adorez pas ce que jadore. Vous avez votre
religion et j'ai la mienne » (109/2-6) : telle était la réponse recommandée aux musulmans
face a leurs persécuteurs.

Pour ce qui est de la dialectique de paix et de violence qui était a I'ceuvre dans
I'Arabie, le message de l'islam naissant n’a fait que la prolonger :

D’un c6té, il préna une fraternité, des solidarités, une « volonté de vivre ensemble »
— le vrai sens du mot ‘'umma, comme l'avait rappelé a juste titre L. Massignon,
autrement plus savant et plus nuancé que les islamologues qui marchent dans les
pas de B. Lewis — sur la base de valeurs transcendant les fidélités et les clivages
traditionnels et, par 1a, une société de concorde et de paix proposée, par dela les
Arabes, a 'ensemble de 'lhumanité.

De l'autre, il "’hésite pas a vilipender ceux qui se dressent sur son chemin et a leur
promettre les pires chatiments, non seulement dans la vie de 'au-dela (al lhayét
all1’dkhira), mais aussi dans cette « vie ici-bas » (alllhayéat al1dunya), lorsque « ceux
qui combattent sur la voie de Dieu », ceux qui « achétent la vie de I'au-dela par le
sacrifice de la vie ici-bas », remporteront « la victoire promise » sur « les ennemis de
Dieu ».

Ce message devenant de plus en plus intolérable pour les riches mekkois, ceux-ci lui ont

. Le célebre poeme attribué a un poéte de I'Arabie préislamique du nom d’AllJShanfara, dont on dit que Muhammad

recommandait son enseignement aux enfants, témoigne de cette nostalgie de I'ordre naturel.

. Voir a ce sujet J. Servier, Histoire de I'utopie, Gallimard, Paris, 1991, p. Il et K. Mannheim, Idéologie et utopie, Riviére, Paris,
1965, p. 225-229.

. J. Servier, op. cit., p. VII.
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opposé une persécution limitée, au début, par la protection assurée a Muhammad par son
oncle AbQ Talib, représentant des Hashimites au conseil de La Mekke. La mort de ce
dernier laissa Muhammad et ses fidéles sans protection. Pour échapper au sort que leur
promettaient les riches mekkois, une partie de ses fidéles se réfugia en Abyssinie avant
que Muhammad n’ait décidé lui-méme de s’exiler, avec ses proches et le reste de ses
fidéles, a Yathrib, au Nord de La Mekke, en 622. Cette émigration (hijra, d’'ou le mot
hégire) représente un tournant dans I'histoire de I'islam naissant. C’est pourquoi elle fut
retenue comme le début de I'ére musulmane. Une certaine lecture de I'islam la surcharge
d’'une dimension symbolique : elle représente, aux yeux des partisans de cette lecture, la
nécessaire rupture avec toute société impie qui ne peut étre sauvée que par la guerre
sainte (jihad). Ce symbolisme est a l'origine dela trilogie chére aux mouvements
islamistes les plus intégristes de nos jours : takfir (anathéme), hijra (émigration ou rupture
avec la société sur laquelle on jette 'anathéme) et jihdd (combat interprété comme étant
la nécessaire guerre sainte contre les impies).

Pour lislam naissant, 'hégire marque le passage du statut d’'une communauté
minoritaire et persécutée, en quéte de tolérance pour pratiquer et précher sa foi, a celui
d’'une communauté autonome, puis, hégémonique et conquérante.

A Yathrib, désormais appelée Médine (de I'arabe Madinat An-Nabi : la ville du
Prophéte), Muhammad devint le chef dune communauté supra tribale
multiconfessionnelle, formée de clans musulmans (les muhéjiran, c’est-a-dire ceux qui ont
eémigré de La Mekke avec lui, et les ancgar, ceux des médinois devenus musulmans et
dont I'apport était décisif pour la victoire — nagr — de l'islam sur ses adversaires), de clans
juifs (BanO Qaynuqa‘, Band Nadhir, et Band Quraydha), auxquels s’ajoutérent des clans
de chrétiens et d’Arabes, qui n’étaient ni musulmans, ni juifs, ni chrétiens, mais qui
adhéraient a la Charte (¢cahifa) de Médine, pour constituer avec eux une « communauté
distincte des autres » (‘'umma min ddn al-nds). Cette charte jeta les bases d’une
organisation inspirée de l'antique systéme tribal en conservant a chaque clan ses
prérogatives, pour tous les problémes d’organisation interne. Aprés la mention du nom de
chaque tribu, clan ou communauté confessionnelle, il est précisé que les membres de
chaque groupe gardent leur systéme antérieur (‘ald rib‘atihim), résolvent leurs problémes
selon ce qu'ils avaient coutume de faire (yata‘dqalina ma‘aqilahum all’la, littéralement
« se rappellent a la raison selon les normes qui leurs servaient pour cela auparavant »), et
rachétent leurs prisonniers selon la justice et la coutume (tafdi ‘4nihd& bi’lllqist
wa’llima‘rdf). Les adhérents a ce pacte sont dits mu’mindn et leurs ennemis sont qualifiés
de kuffar, indépendamment des croyances des uns et des autres. Ces termes sont
souvent traduits respectivement par « croyants » et « infidéles » (ou « impies » ou
« mécréants »). Ce n’est la qu’un sens restrictif qui évacue les significations originelles et
toujours en vigueur dans le registre politique auquel renvoie I'étymologie des deux
termes. Mu’min (singulier de mu’mindn) renvoie a ‘amn qui veut dire « sécurité ». C'est
d’ailleurs cette signification qu’on retrouve dans la traduction arabe de « Conseil de
Sécurité » (Majlis alll’amn) ou de « services de sécurité » (macélih alll’amn), etc. Le
Coran emploie le verbe 'dmana — qui veut par ailleurs dire « croire », « adhérer a la foi » —
dans le sens de « mette en sécurité » ou « a I'abri » de ce qui peut mettre en cause la
sécurité : « Qu’ils adorent le Seigneur de cette demeure (ou maison, terme désignant La
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Mekke comme “la Maison de Dieu”) qui les a nourrit lorsqu’ils avaient faim et mis en
sécurité lorsqu’ils avaient peur » (ou « mis a l'abri de la peur » (‘dmanahum min
khawf) (106/3 et 4). C’est en ce sens que mu’min fait partie des 99 noms divins. Mu’min
signifie d’abord celui qui rassure, qui ne menace pas la sécurité d’autrui. Un célebre
hadith dit : « lan tu’'mind hatté ya’'mana al-nas min yadikum wa lisdnikum » (qu’on pourrait
traduire par « Vous ne serez croyants — ou “hommes de foi” — que lorsque les gens se
sentiront a I'abri de — ou “en sécurité par rapport 8’ — vos méfaits et votre médisance »).
Les mu’mindn qui constituent la ‘'umma de Médine, indépendamment de leur croyances,
sont considérés comme tels parce que la charte a laquelle ils ont adhéré est avant tout un
pacte de sécurité (‘ahd ‘amén ou mithdq ‘amn) entre eux et contre ceux qui ne
reconnaissent pas ce pacte, qui menacent leur sécurité et qui sont désigneés par le terme
kuffar. Ce terme aussi fait partie du lexique socio-politique de la langue arabe de
'époque : le kéfir est le « rebelle », celui qui est « ingrat », qui « n’est pas
reconnaissant », qui « cache » entre autres les bienfaits dont il est redevable % et qui
représente, a ce titre, une menace et une source d’insécurité. C’est I'occultation de ces
significations premieres qui finit par tout réduire a une opposition simplificatrice entre
« croyants » — dont le cercle se réduit chez les plus intégristes aux seuls adeptes de leur
lecture de I'islam — et « mécréants » (« impies » ou « infideéles ») englobant le reste de
'humanité. L’analyse de I'expérience historique de la communauté de Médine sous la
direction de Muhammad, dont les fondements sont précisés dans cette charte, n’a rien a
voir avec cette interprétation réductrice. L’autorité conférée a Muhammad dans ce cadre
ne concernait que les probléemes communs a tous les clans. Il n’intervenait dans les
affaires internes a chaque clan qu’a la demande de ses instances et sur la base de ses
normes propres. Il ne s’agissait donc ni d’'une « 'umma musulmane », ni d’'une théocratie,
ni d’'un Etat islamique dont les bases, le modéles et les principes de fonctionnement ont
été définitivement fixés a travers cette expérience originelle, comme le prétendent certains
« islamologues » et comme tentent de le faire croire les discours islamistes, qui ont
transformé I'expérience historique de Médine en « mythe fondateur » ou/et en utopie de la
cité musulmane idéale.

Aprés 622, Médine devint trés vite le point de départ d’expéditions contre les
mekkois, tantét en réponse aux hostilités qu’ils déclenchaient, tantét au nom du droit de
se rendre a La Mekke en pélerinage, comme toutes les tribus d’Arabie, mais surtout pour
soumettre définitivement ce bastion de la résistance, comme le reste de |'Arabie, a
lautorité incarnée par Muhammad. Plusieurs historiens voient, dans I'expérience de
Médine, le prolongement et I'aboutissement des efforts entamés, au v s par Qucay, et
poursuivis par ses descendants Hashim et Abd al-Muttalib, les ancétres de Muhammad
dont nous avons vu le réle dans I'Arabie préislamique %

De 622 a 632, date de la mort de Muhammad, plusieurs batailles ont ainsi oppose les
musulmans et leurs alliés de Médine, aux mekkois : en 624, |la bataille de Badr, remportée
par les musulmans ; en 625, la bataille de 'Uhud, remportée par les mekkois ; en 627, la

5
. Voir les significations que donne Lisan al'l‘arab des termes dérivés de kfr.

6
. En particulier les travaux d’historiens comme S. M. all)Qimani, K. Abd AllJKarim, H. Djait, A. Charfi, et bien d’autres pour qui la

lecture historique de cette expérience est devenue une démarche incontournable.
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bataille de Khandaq, qui permit aux musulmans de faire échec a une offensive mekkoise
contre Médine ; en 629, la rupture par les musulmans de l'accord de Hudaybiyya,
instituant l'arrét des hostilités entre les deux parties et permettant aux musulmans
d’effectuer le pelerinage a la Ka'ba. Cette rupture n’était qu’'un prélude a l'entrée
victorieuse des musulmans a La Mekke, la méme année. Les notables mekkois,
notamment Abl Sufyan, jusqu’alors hostiles a l'islam, y adhérérent en conservant leur
statut social et leurs privileges. Cette conversion s’explique-t-elle par linstitution du
pelerinage comme obligation pour les musulmans « qui en ont les moyens » ?
S’agissait-il, de la part des mekkois, d’'une tactique pour réaliser, grace a lislam, les
ambitions inaccessibles sans et contre I'islam ? Qui était le vrai vainqueur : Muhammad,
ses premiers fidéles et les médinois ; ou ceux qui, en renongant a les combattre, sont
entrés en islam en conservant leurs privileges, pour créer, quelque trente ans plus tard,
au nom de la religion qu’ils avaient combattue, leur Etat monarchique avec I'avénement
de la dynastie des Omeyyades ? Ces questions, longtemps taboues, sont de plus en plus
formulées de l'intérieur de la pensée musulmane.

La conversion des mekkois a accéléré I'adhésion des tribus nomades, et de la plus
grande partie des habitants des régions d’Arabie, a la nouvelle religion. Une tentative
d’expédition contre les Byzantins a échoué a Mu'ta, prés de la Mer Morte, en 629. Par
ailleurs, cette période a été marquée par I'expulsion de Médine des tribus juives,
signataires de la cahifa, en 624 et 625 ; la derniére de ces tribus, celle des Bani
Quraydha, a fait I'objet d’'une extermination dont le souvenir a toujours pesé sur les
relations entre juifs et musulmans.

Quelle est la part de la religion et la part de l'activité politique profane dans la
conduite de Muhammad durant cette période ? Sa fonction de chef de Médine et les
expéditions contre La Mekke et les autres contrées rentraient-elles dans le cadre de sa
mission de Prophéte de la nouvelle religion qu’il préchait, ou faut-il distinguer les deux ?
Cette question a toujours divisé les musulmans :

Les uns considérent que la religion, conformément a certains versets coraniques, ne
peut pas s’accommoder de la contrainte, que la mission du Prophéte est de

« rappeler » et non de « contraindre », de conquérir les coeurs et non de soumettre
les corps. Ce point de vue a été parfaitement défendu par le théologien azharite ‘Ali
‘Abd Ar(1Raziq dans son célébre Islam et fondements du pouvoir " ou il dit
explicitement que les fonctions politiques et les guerres menées par Muhammad et
ses compagnons, pour unifier les Arabes et leur donner un Etat afin de rivaliser avec
les autres nations, ne font pas partie de la mission prophétique et de la religion. II
appelle ainsi, a distinguer dans le parcours de Muhammad ce qui reléve de la religion
et qui engage les musulmans, et ce qui reléve de son rble et de son activité comme
tout étre humain, et qui n’a aucune valeur religieuse.

Les autres pensent, au contraire, que toute I'expérience de Muhammad fait partie de
sa mission de Prophéte et engage les musulmans au méme titre que le Coran ; les

7 ouradERANES HRLELIE SR 0 SARRAS ROMASABIUMEIS GORIIIHES RAUEARRHYES IEHr
al-thukm ; m%'[?M&é!&@éﬁl@é@%&hi@H&%&H@m%ﬁ%w%&me@FEB%Q&H&GQQ%%?%@EQQ le titre
Islam et forRRRURAIGHONSI-
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Entre ces deux théses bien tranchées, plusieurs points de vue, plus mitigés, moins
tranchés, se partagent les musulmans et représentent autant de points de départ pour
des voies différentes, revendiquées individuellement ou collectivement au nom de
lislam.

En rapport avec les évolutions que lislam naissant a connues aprés I'hégire, le souffle
utopique de la premiére période de l'islam naissant a La Mekke s’est émoussé pour faire
place a une sorte de réalisme, composant avec les écarts entre l'idéal promis et la
situation dans laquelle le nouveau message commengait a s’inscrire tout en la prenant en
charge. C'est a cette évolution que beaucoup de musulmans font référence lorsqu’ils
veulent relativiser le message de la période médinoise, comme un message ne valant que
pour la situation dans laquelle il s’est inscrit et qu’il avait & prendre en charge, au profit du
message de la période mekkoise qui n’avait pas les mémes soucis. Dans ce sens, le
théologien soudanais Muhammad Mahmdd Taha % consideére que le vrai message de
l'islam, qui en contient les fondements et les préceptes universels, est a chercher dans le
message de la période mekkoise, lorsque I'islam n’avait pas a prendre en compte les
contingences particuliéres de la communauté a laquelle il s’adressait.

Par-dela les conclusions qu’en tirent les uns et les autres, quant a ces deux parties
du message coranique, il n’en demeure pas moins que ces deux parties existent et se
distinguent, entre autres, par la prédominance d’un souffle utopique dans la premiére et
d'un certain réalisme politique dans la deuxiéme. Le souffle utopique n’a pas
complétement disparu, y compris durant la période médinoise. |l sera constamment
mobilisé et actualisé chaque fois que l'islam sera invoqué pour condamner les réalités
vécues par les musulmans. Les uns I'assumeront sous la forme d’'un retrait du monde
pour assurer son propre salut en attendant que le monde soit réconcilié avec Dieu : ce
sera la voie privilégiée par la plupart des confréries mystiques traditionnelles qui, a l'instar
des communautés monastiques du monde chrétien, ou de certains courants mystiques
juifs, ont préféré vivre leur utopie de fagon pacifique en marge du siécle et de la société.
D’autre, utiliseront ce souffle comme un ferment de contestation et de lutte plus ou moins
ouverte, plus ou moins violente, contre I'ordre établi. L’attente messianique, d’'un « Imam
caché », d’'un « Mahdi sauveur », voire de Jésus le Messie, alternera avec les révoltes
faisant appel a ce souffle utopique a linstar des mouvements inspirés par les
millénarismes et les messianismes au nom dautres religions ou d’idéologies
révolutionnaires. Ceux qui préférent composer avec la réalité du monde tel qu'il est, avec
ses injustices, ses imperfections, ses vicissitudes, feront valoir le réalisme de I'expérience
de Médine, au détriment et du souffle utopique de la période mekkoise, et de la
mythification de Médine. Ces différentes formes d’actualisation des faits fondateurs de

8
. Il fut accusé d’apostasie, condamné a mort et exécuté, en 1984, par le régime de Numeyri et de son allié islamiste Hassan

Al Turabi, rien que parce qu’il avait rappelé cette différence entre le message de lislam a Médine, qu’il nomme « le premier

message de l'islam », valable uniqguement pour la situation que Muhammad a eu a gérer, et le message mekkois, qu’il appelle « le

second message de lislam », qui représente a ses yeux le vrai message universel auquel il faut se référer pour déterminer les

fondements de I'islam. Voir son livre Al iriséla allithdniya min all’islam (Le second message de I'islam), Editions de Khartoum, s.d.,

AlllMarkaz All1Thaqafi AlL1'Arabi, Beyrouth - Casablanca, 2002.
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lislam obéiront — comme dans toutes les religions et toutes les traditions consacrées —
aux motifs de linsatisfaction, aux objectifs de la contestation ou aux mobiles de la
résignation. Pour ces aspects de la religion, comme pour le reste, le sens sera toujours
déterminé plus par les exigences du contexte, que par la logique du texte, plus par les
besoins et les désirs des acteurs que par les intentions d’'un génie fondateur. La aussi,
lislam n’a rien de spécifique. N'en déplaise aux chantres de I'essentialisme et du
culturalisme négateur de l'universalité de I'humain, I'histoire socio-politique de toutes les
religions, dans quelque société de quelque culture et époque que ce soit, fourmille
d’exemples attestant les similitudes fondamentales quant a ces différentes formes
d’instrumentalisation politique du religieux.
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Chapitre quatrieme : Le politique dans le
coran : « langage politique de l'islam »
ou langage de l'islam politique ?

Lorsque l'on sait tout ce qui est dit sur le caractére particulierement et éminemment
politique de lislam, on doit s’attendre a trouver dans le Coran la plupart des termes
présentés comme étant « le langage politique de l'islam » *. Quel est donc ce langage
ou ce vocabulaire ? Quel usage en fait le Coran ? Et quel est le statut des « versets
normatifs » (‘dyat al'l’ahkdm), auxquels les adeptes de [Iislam politique, et les
islamologues qui entretiennent une vision inévitablement et fatalement politique de l'islam,
rattachent les  conceptions  politico-juridiques, présentées comme  étant
consubstantiellement constitutives de cette religion ?

Versets normatifs et statut du politico-juridique dans
le Coran

Pour les questions politico-juridiques, comme pour bien d’autres, le texte coranique,

69
. Titre d’un ouvrage de B. Lewis, op. cit.
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auquel tous les musulmans accordent le statut de parole sacrée de Dieu et quiils
considerent, en tant que tel, comme l'ultime référence, est loin d’apporter des réponses
claires, univoques et sans aucune place a linterprétation. Contrairement aux allégations
de ceux qui croient y trouver une législation, un code, un programme politique ou des
recettes qui n‘ont qu’a étre appliquées, les « versets normatifs » (‘dyat alll’ahkam),
concernant la conduite — individuelle et/ou collective — des humains, sont peu nombreux :
entre 200 — selon Ahmad 'Amin, pour qui méme ce nombre peut étre réduit car « certains
versets considérés comme normatifs ne semblent pas avoir ce caractére » " _ et 634
versets — selon AbQ Bakr Ibn Al ‘Arabi "' — sur les 6236 versets que compte 'ensemble
du Coran, dans la seule version disponible depuis la disparition au x 's. des autres
versions 2 (Al-Ghazali en dénombre 500, alors qu’un exégéte contemporain, le Shaykh
Al-Sayis n’en dénombre que 300) " Les divergences relatives au nombre des versets
normatifs s’expliquent, entre autres, par 'absence de définitions et de distinctions claires
de ce qui est réellement normatif et de ce qui ne I'est pas, de ce qui est « descriptif » et de
ce qui est « prescriptif » " En outre, les versets normatifs n’ont pas tous trait aux
questions politiques ou juridiques : il faut en retrancher ceux qui concernent les
recommandations relatives aux croyances et aux pratiques cultuelles ainsi que ceux qui
prescrivent des regles de conduite morale et qui n’impliquent aucune sanction a I'égard
de celui qui ne les observe pas, sinon celle qui reléve de sa conscience (remords ou
chatiment dans l'au-dela, s’il y croit). Lorsqu’il ne reste que ce qui pourrait avoir, d’'une
maniere ou d’une autre, un rapport avec le politique et le juridique, il faut tenir compte de
ce que le texte coranique lui-méme appelle « I'abrogation ». Méme si certains prétendent
que celle-ci ne concerne pas des versets coraniques mais des versets des Livres
antérieurs, la Thora et les Evangiles, la plupart des penseurs et des théologiens
musulmans ont toujours considéré que lorsque deux énoncés coraniques se contredisent,
le dernier en date annule le premier. Certains appliquent cette regle de fagon
automatique ; d’autres tiennent compte de la nature ou de la portée des versets en
question : un verset qui énonce une régle générale ne peut étre abrogé par un verset qui

70
. A. Amin, Fajr al'1’islam (L’aube de I'islam), Maktabat al(Inahdha allimigriyya, Le Caire, s.d., p. 228-229

1
. Ibn AlJ*Arabi, ’Ahkém allqur'én (Les normes coraniques), 4 vol., Dar al(fikr, Beyrouth, s.d.

72
. La recension du Coran et I'établissement de la vulgate officielle dite de ‘Uthméan, du nom du troisieme Calife sous le regne

duquel elle aurait été établie, ont eu lieu dans un contexte de conflits politiques qui s’est traduit par I'existence d’autres
vulgates (dont les plus connues sont celles de ‘A’isha, la derniére épouse du Prophéte, de ‘Al et d’Ibn Mas'id). Ibn Al-INadim (mort
en 977) rapporte avoir vu dans une bibliothéque de Koufa deux versions du Coran, différentes de la vulgate officielle (Al lfihrast,
Dar allJma‘rifa, Beyrouth, s.d., p. 42). Les vulgates les plus connues auraient disparu en 935-936. Pour ce qui est de la vulgate
officielle, il convient de rappeler que sa mise en forme définitive est passée par plusieurs étapes avant d’étre fixée définitivement
vers le milieu du X s.

& . Voir a ce sujet S. Belaid, Alllqur'dn wa allltashri’, qird’a jadida fi ‘ayét al1’ahkam, (Le Coran et la législation, nouvelle lecture

des versets normatifs), Markaz allINashr AlIDjami‘f, Tunis, 1999.

4
. QOutre le travail de S. Belaid, op. cit., voir a ce sujet A. Mérad, L’exégese du Coran, PUF, 1999 notamment dans le passage

concernant la distinction entre le « narratif et le normatif ».
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ne vaut que pour une situation particuliere méme si celui-ci est venu aprés. Ces derniers
tiennent compte de la hiérarchie des régles comme on tient compte, en Droit, de la
hiérarchie des lois : un texte réglementaire, ou une simple loi votée par le Parlement, ne
peut pas abroger une disposition constitutionnelle. A cela, il faut ajouter que la plupart des
versets normatifs datent de la période médinoise, alors que la plus grande partie de
'ensemble du Coran date de la période mekkoise. Tous les exégétes musulmans
admettent que les aspects normatifs sont beaucoup moins importants dans le corpus
mekkois — qui compte pourtant 90 sourates, des 114 que compte le Coran, et 4660
versets dont seulement 205 versets normatifs selon I'acception trés large et trés confuse
d’'lbn alll‘Arabi —, alors que le corpus médinois ne compte que 1573 versets et 24
sourates dont 429 versets normatifs, selon la méme acception. Si 'on prend en compte la
différence, signalée plus haut, entre les messages des deux périodes en question, et la
nécessité de relativiser le message médinois pour les raisons déja rappelées, on ne peut
qu’étre prudent quant a linterprétation et a la détermination du statut de I'aspect normatif
du Coran. Cette prudence est d’autant plus nécessaire qu'il est trés difficile de ne pas
admettre le caractére équivoque des normes coraniques qui ont donné lieu a des
interprétations politiques et juridiques. Le Coran lui-méme insiste sur la distinction entre
ce qui est « clair » et constitutif de la « matrice » du Livre et ce qui est équivoque et
générateur de « divisions » : « C’est lui qui t'a révélé le Livre comprenant des versets
clairs (bien établis) qui en constituent la matrice (ou la base) et d’autres qui sont
équivoques. Ceux qui ont un mauvais penchant dans le cceur suivront ce qui est
équivoque par amour de division et pour linterpréter ; Dieu seul en connait
l'interprétation (et les enracinés dans le savoir, selon certaines lectures, et non des
moindres puisque nous trouvons, a titre d’exemple, le philosophe et Qadhi sunnite
malikite Ibn Rushd et les théologiens shi'ites d’accord sur cette lecture. D’autres lectures
arrétent la phrase aprés « Dieu seul en connait I'interprétation » pour reprendre « Les
enracinés dans le savoir diront : nous croyons ; tout provient de Dieu. » (3/5) Outre cette
divergence trés importante, ce verset a fait 'objet de controverses entre les théologiens et
les penseurs musulmans : comment distinguer les clairs des équivoques et selon quels
critéres ? Qui sont les enracinés dans le savoir qui, selon la premiére lecture, ont la
capacité d’interpréter ce qui est équivoque : les philosophes, comme l'affirme Ibn Rushd,
ou les Imams infaillibles selon les exégéses shi'ites ? Ceci étant, ils sont quasi-unanimes
pour admettre la possibilité de divergences entre les musulmans au sujet des
« équivoques » sans que cela entraine I'anathéme et I'exclusion.

Etant donné que le Coran n’a pas indiqué clairement ce qui est clair et ce qui est
équivoque, les musulmans se sont toujours divisés a ce sujet : les plus intolérants
retiennent comme clair, indiscutable et obligatoire, sous peine d’excommunication, tout ce
qui, de prés ou de loin, peut servir leurs options dans quelque domaine que ce soit,
indépendamment de tout ce qui pourrait en permettre la relativisation ou lui donner une
autre signification que celle qu’ils y attachent. A contrario, ils considérent comme
équivoque tout ce qui peut, d’'une fagcon ou d’une autre, contredire leur conception, et ils
en déterminent le sens en fonction de ce qui est, a leurs yeux, clair et sans
équivoque (parce que allant dans le sens de leur vision). Les plus tolérants ne retiennent
comme clair et constitutif de la « matrice du Livre », c’est-a-dire de la religion, que ce qui
n’est pas équivoque dans les différentes acceptions possibles de ce terme, a savoir :
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tout énoncé qui peut étre interprété au moins de deux maniéres différentes : ce qui
peut étre pris au sens propre ou au sens figuré, ce qui n’est qu’un exemple a méditer
et qui peut étre compris de plusieurs fagons, les paraboles, les recommandations
dont on ne sait pas si elles ont un caractére impératif ou souhaitable, etc. ;

tout énoncé dont le contenu est contredit par celui d'un autre comme c'est le cas des
versets prescrivant le jihad (tels que « combattez-les pour qu'il n'y ait pas de division
et jusqu'a ce qu'il n'y ait d'autre religion que celle de Dieu ») dont le contenu est
contradictoire avec d'autres versets appelant au respect de la liberté de croire ou de
ne pas croire (tels que « pas de contrainte en religion », ou « Croit qui veut et mécroit
qui veut », etc. ) ;

tout énoncé dont le contenu peut étre interprété comme ne concernant qu'une
situation particuliére ou comme ayant une portée universelle, ou selon I'expression
des théologiens musulmans, comme « absolu » (mutlaq) ou « lié » (mugayyad) aux
seules circonstances par rapport auxquelles il a été énonce.

Quel est la place du normatif en général, et de ce qui peut avoir trait au politico-juridique
en particulier, par rapport a ce qui est « clair » et « constitutif de la religion », d’'une part,
et, d’autre part, a ce qui est « équivoque », susceptible d’interprétations divergentes et,
donc, non constitutif de ce que les musulmans devraient considérer comme une partie de
la « matrice du Livre » ?

Selon que l'on est tolérant ou intolérant, favorable a la premiére ou a la deuxiéme
facon de se déterminer par rapport a la question des « clairs » et des « équivoques », la
réponse n’est pas la méme. Méme s’il est difficile de départager les points de vue a ce
sujet sans tomber dans les partis-pris et la logique de l'anathéme, il est possible
d’examiner la question a la lumiére de que I'on peut trouver dans le Coran au sujet des
notions politisées ou politisables par les tenants d’'une interprétation politico-juridique des
« versets normatifs ».

Shari‘a : voie ouloi ?

Les auteurs du « Que sais-je ? » intitulé Le droit musulman parlent de la shari‘a en disant
gu’elle est la loi islamique qui « découle du Coran » ™ Cette interprétation est confortée
par I'usage courant dans les pays musulmans ou tout ce qui a trait au droit est souvent
référée a la shari‘a (ainsi parle-t-on, a titre d’exemple, de faculté et d’études de shari‘a
pour dire «de droit»). Elle est reprise par tout ce qui s’écrit de nos jours au sujet de cette
notion aussi bien par des musulmans que par les médias ou des spécialistes de lislam.
Nous reviendrons plus loin aux discours contemporains qui invoquent cette interprétation
pour opposer la shari‘a aux droits humains ; nous ne verrons ici que son usage coranique

5
. Pansier, F. J.et Guellaty K., Le droit musulman, PUF, 2000, p. 23. Sur les confusions concernnant la notion de shari‘a et leurs
effets, voir M.[0C. Ferjani, « Liberté de conscience dans le champ islamique », dans Liberté de conscience dans le champ religieux,
Revue de droit canon, tome 52/1, Strasbourg, 2002, p. 125-140.
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en rappelant, au préalable, le sens premier de ce terme.

L’étymologie arabe du mot shari‘a renvoie a 'idée de source d’eau et de voie menant
a la source. Les dérivés sharra‘a et tashri’, utilisés de nos jours au sens de légiférer et de
Iégislation, désignaient — et désignent toujours dans l'usage quotidien des bédouins au
Maghreb comme au Mashrek — I'action de conduire le troupeau a un endroit ou il peut
s’abreuver (puits, fontaine, riviére, étang ou mare). Les quatre versets coraniques qui
évoquent cette notion — deux fois sous la forme verbale shara‘a ( 42/13), au singulier, et
shara‘d (42/21), au pluriel, et deux fois sous la forme nominale shari‘a (45/18) et
shira (5/48) — ont été interprétés par les différents exégétes musulmans au sens de
religion en tant que celle-ci peut étre considérée comme une voie de salut proposée aux
humains tout autant que comme une source ou un réservoir de sens et de valeurs pour
ses adeptes qui sont, comme tous les humains, a la recherche de ce qui peut donner
sens a leur existence, a leurs actes et aux relations qu’ils établissent avec d’autres
comme avec le monde. De méme, les philologues, les grammairiens et les spécialistes de
la langue arabe qui se sont intéressés aux différents usages de la notion de shari‘a a
I'époque classique I'ont toujours rattachée a ce champ sémantique sans la référer aux
notions de loi ou de droit. Il suffit, pour s’en rendre compte, de revenir a la recension
relative a ce sujet dans le célébre dictionnaire Lisdn al-’arab (la langue des Arabes) d’'lbn
Manzhdr (1233-1311/630711). Le juriste et haut magistrat égyptien Muhammad Sa‘id
All*Ashmawi, aprés avoir analysé les sens premiers du mot shari‘a, en rappelant qu'il
n‘apparait dans le Coran qu'une seule fois, précise qu’il ne concerne que les normes
relatives aux obligations religieuses telles que le jelne, la priére, 'auméne, le pélerinage
et ce qui reléve de la bienfaisance (ou les « bonnes ceuvres » — alll¢alihat — relevantde
« la justice et de la bienfaisance » ou du « bel agir » (alll‘adl wa al(1’ihsén) recommandés
par le Coran). ® Cest précisément ce qu'on peut trouver dans Lisdn alll‘arab citant
'exégése relative au verset en question. C’est pourquoi, les théologiens comme les autres
penseurs musulmans ont de tout temps utilisé la notion de shari‘a plus comme synonyme
de religion que comme une notion d’ordre juridique. Méme pour les auteurs de ce qu’on
appelle, non sans abus, les « doctrines juridiques » traditionnelles la shari‘a n’était pas la
loi mais une source, parmi d’autres (dont la coutume, les « intéréts courants », la raison,
etc.), de I'élaboration des normes relatives aux conduites des humains et aux relations
entre eux. En effet, la shari‘a — au sens de religion, que ce soit 'islam ou toute autre
religion, étant porteuse de normes concernant le bien et le mal, la justice et l'injustice, le
licite et l'illicite, ce que les humains doivent ou peuvent faire et ce qu'ils ne doivent ou ne
peuvent pas faire, etc. — a toujours servi, comme une source parmi d’autres, aux
Iégislateurs comme aux auteurs de traités et de doctrines morales et politiques. Les
« versets normatifs » (‘4yéat all1’ahkédm) du Coran ne constituent pas forcément, comme le
pensent ceux qui y voient des « versets juridiques » ou de « sentence », des régles de
droit immuables et intangibles « parce que d’origine divine », mais des « limites » (ce qui
est le sens du terme hudid qu’on traduit abusivement par « sanctions légales ») que le
Iégislateur, ou tout autre acteur, ne doit pas dépasser sans qu'il soit pour autant obligé
d’aller jusqu’a les appliquer ou exiger leur application, puisque «pardonner c’est encore
plus pieux» (2/237). (L'incitation au pardon revient dans prés de quinze versets, sans

76
.M. S. AllI*Ashmawi, * Ugdl allshari‘a (Les fondements, ou les sources, de la shari‘a), Dar Sina, Le Caire, 1992, p. 28-31.
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parler des versets relatifs au pardon divin). C’est la raison pour laquelle cet aspect de la
religion ne fait partie ni des piliers de la foi ni des piliers du culte (appelés couramment les
piliers de lislam) ; car, équivoques, ils ont toujours donné lieu a des interprétations
divergentes quant a leurs implications comme a leur portée ou leur caractére
— contraignant ou laissé a la libre appréciation de la conscience de chacun — comme le
rappelle Averroés dans sont traité relatif aux divergences entre les juristes théologiens
musulmans '’ . Il en est ainsi des chatiments corporels évoqués en rapport avec le
vol (5/38), I'adultére — pour lequel le Coran n’a jamais parlé de lapidation mais de
flagellation pour 'homme et pour la femme (24/2), tout comme pour la diffamation ou
'accusation d’adultére non confirmée par quatre témoignages (24/4) —, pour la loi du
Talion (2/178, 179 et 194 et 5/45), ou pour ce qui concerne les recommandations relatives
a I'héritage (4/11 et 176), a l'institution et a la dissolution du mariage, les rapports entre
les musulmans et les non-musulmans, les parents et les enfants, les esclaves et les
maitres, les ayant-charges des affaires et la population qui reléve de leur autorité, etc.

. e . :
Nous verrons dans quel contexte on est passé, au XIX ~ s., a de cette conception de
la shari‘a a celles qui I'assimilent au droit et a la loi.

Politique (siydsa), Etat (dawla), et autorité (sulta,
sultan)

Pour ce qui est des termes référant au champ politique, le premier qui viendrait a I'esprit
est celui de siydsa (politique) et ses dérivésdont on ne trouve aucune trace dans le Coran.
Pourtant, dans la langue arabe de I'époque, ce terme existait avec des significations allant
de l'art de dompter les chevaux ou les chameaux pour en faire des montures a celui de
gérer les affaires et diriger un groupe e , contrairement a ce que dit Maqrizi pour qui le
terme siydsa (politique) était inconnu chez les Arabes jusqu’a ce que les Mongols l'aient
introduit au Xl =~ s. en gouvernant les musulmans sur la base de leur ydsa (donnant,
selon lui, Ig, mot arabe siydsa) et non sur la base de ce qu'on a pris I'habitude d'appeler
shari‘a »

Le deuxiéme terme référant au politique est « Etat » — dawla — faisant partie des
soit-disant trois « D » inséparables en islam : din (religion), dunya (monde, ou « ici-bas »,
par opposition & « au-dela ») et dawla (Etat). L’examen du texte coranique révéle que la
racine DWL, dont est dérivé le terme dawla, n’apparait que deux fois :

7
. Ibn Rushd, Bidayatu’llimudjtahid wa nihdyatu’llimuqtacid (Ce par quoi doit commencer celui qui veut faire I'effort de réfléchir
par lui-méme, et le minimum que doit connaitre celui qui veut faire I'’économie d’un tel effort), cet ouvrage a fait 'objet de plusieurs

e
éditions dont celle de Dar all'ma'‘rifa, Beyrouth, 1988 (9 éd.), qui a servi de référence pour ce travail.

78
. Voir Lisan allJ‘arab, op. cit., matiere SWS.

79
. Maqrizi, Alllkhutatal migriyya, Dar alltahrir, Le Caire, vol. 3, p. 60 a 63.
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Une fois sous la forme verbale dans un verset parlant de I'alternance des jours de

revers et des jours de succés afin que Dieu éprouve les croyants. Le verbe dawala
utilisé dans ce verset (3/140 dans I'édition arabe, 3/134 dans I'édition francaise de

Garnier Flammarion) ** veut dire « alterner » et renvoie a l'instabilité du sort et de

I'ordre des choses et aucunement, ni de loin ni de prés, a l'idée d’Etat.

Une fois sous la forme nominale duwala, selon la plupart des lectures, ou dawl/a,
selon certains, dans un verset parlant de la répartition du tribut que Dieu permet aux
musulmans de prélever sur les biens de « ceux qui ont fait acte de kufr (rébellion,
ingratitude ou infidélité)parmi les Gens du Livre » (al'lladhina kafarG min ahl all kitab,
sans précision concernant leur identité contrairement a ce que I'on trouve dans la
traduction francgaise de I'édition précitée ou « ‘ahl all1quré » — les habitants des cités
ou des villages — est traduit par « juifs » o1 ). Le verset précise que le tribut — ou

butin — en question « revient a Dieu, au Prophéte, a ses proches, aux orphelins, aux
pauvres, a I'étranger de passage (ibn al(1sabil) afin qu’il ne soit pas une duwala (ou
dawla) parmi les riches d’entre vous » (59/7) ; c’est-a-dire, afin que les riches ne se le
répartissent pas entre eux. Les linguistes et les exégétes disent que le terme duwala,
ou dawla, désigne tout ce qui peut étre réparti ou pris a tour de réle. C’est d’ailleurs a
cette signification que renvoie le mot dawla en arabe : ce qui ne dure pour personne,
ou ce qui est approprié successivement par des personnes ou par des dynasties
différentes. Ainsi parle-t-on de la dawla des Abbassides qui a succédé a la dawla des
Omeyyades. On pourrait dire que I'emploi de ce terme pour désigner 'Etat n’est pas
étranger a la maniére dont le pouvoir s’est souvent exercé avant, et méme aprés
I'avénement des Etats modernes, et pas uniquement dans les pays arabes ou
musulmans : depuis que le pouvoir est devenu une fonction distincte entre les mains
d’'une caste au-dessus de la société, ceux qui le détiennent le gérent comme un butin
qu’ils se transmettent, mais il n’est jamais acquis définitivement. Le terme dawl/a rend
bien compte de cette caractéristique du pouvoir politique. Ceci étant, la seule fois ou
ce terme apparait dans le Coran, il n’a rien a voir avec I'Etat, ni avec le politique en
général.

Le terme sulta, qui désigne en arabe le pouvoir ou l'autorité, n’est pas non plus utilisé
dans le texte coranique. Nous trouvons par contre le mot sultdn dans 37 versets avec le

plus souvent le sens de « preuve éclatante » — sultdn mubin — donnée aux prophétes

pour convaincre et confondre ceux qui mettent en doute leur message (4/91, 4/153, 11/96,
14/10, 23/45, 40/23, 44/19, 51/38, 52/38). Sultan désigne la qualité de ce qui est évident

et qui s'impose par sa clarté et son caractére confondant. Ainsi, on peut en déduire le

sens de pouvoir mais dans le sens de capacité de convaincre, de confondre les
contradicteurs, ou de guider au « droit chemin ». On est plus proche du sens d’une

i aptitude ou d’une propriété de ce qui peut produire un effet — comme le pouvoir de la
. Le CaisoBa(sedtiammadrioaqhrodsowenbes oundes das largueans cute edigocadubrdspbaabopiteapolitique.
numérod @IiSaes kapides senss d'antasitdticelegeasicatiribaude &ibieutaguibenrrdispose, 'accorde a qui il
1 veut, notamment aux prophétes qui ont pour mission de délivrer son message, de guider
. Cerpelompogosit dédeitpa eerrefstqui Bochderityu leostyile agslepefmatuipase Helingapéheirdritratices
de la codifféraritesSigitfivdtions & sutant plugaieliesisonttrésiprechesitesnresdes aitrest Quoi
mentiongruéipl@itensoitdails iesbadiffieilquaten. déduire une quelconque signification politique ni une
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quelconque relation avec le titre de Sultan qui apparaitra plus tard en rapport avec
linstitution sultanesque dont les prémisses ont vu le jour avec l'arrivée des Sultans
Seljouqides, au Xi © s., pour prendre la place des princes buyides auprés des Califes
abbassides. De méme pour le verbe sallata,utilisédans deux versets, avec le sens
d’infliger (4/90) ou de donner pouvoir aux prophétes sur qui il veut (59/6) ; dans les deux
versets, celui qui inflige ou donne pouvoir est Dieu : il est difficile, la aussi, de déduire une
quelconque conception politique qui serait propre a l'islam.

Notion de hukm : gouvernance, norme, jugement

82

Parmi les autres termes pouvant référer au politique en langue arabe, nous trouvons les
dérivés de la racine HKM comme hukima (gouvernement), hakim wa
mahkdm (gouvernant et gouverné), yahkumu (il gouverne), hukm (gouvernance), etc. Ce
sont d’ailleurs ces termes qui reviennent le plus souvent dans le vocabulaire de l'islam
politique que B. Lewis fait passer pour un vocabulaire politique de I'islam. Qu’en est-il de
'usage de ces termes dans le Coran ?

Le terme huklma (gouvernement) n’apparait pas une seule fois dans le texte
coranique. Pourtant ce terme semble étre connu par les Arabes avant 'avénement de
lislam puisque I'on parle d’'une évolution de I'organisation politique a La Mekke donnant
lieu a « un gouvernement des notables » ou « des plus en vue » (hukimat allimala’)
accaparé par les plus riches parmi les commergants de Quraysh. Ce terme, pas plus que
celui de dawla, n’était méme pas utilisé pour désigner l'autorité politique que Muhammad
avait a Médine, contrairement a ce que I'on peut trouver dans la littérature de nos jours
qui nous parle de I'Etat (dawla) et du gouvernement (hukiima) du Prophéte. Il en est de
méme pour le couple hdkim-mahkdm (gouvernant-gouverné)qui est absent du Coran.
Cependant nous trouvons le pluriel de hédkim, une fois sous la forme de hukkdm — qui
désigne habituellement les gouvernants ou les juges — dans un verset recommandant de
ne pas usurper les biens d’autrui et de ne pas les déclarer aux hukkédm, dans le but d’en
user injustement (2/188). Les exégétes, comme les linguistes, *2 ont tous donné au mot
hukkdm dans ce verset le sens de juges ou d’arbitres plutét que de gouvernants :
'arbitrage était, a I'époque de I'islam naissant, la principale fonction publique déléguée
par la tribu a un shaykh, a un sayyid, a une personne digne de confiance (‘amin) ou a un
conseil. La fonction de gouverneur ou de gouvernant, pour laquelle on emploie le méme
terme hakim, n’est apparue que par la suite. Le pluriel de hakim apparait également sous
la forme hakimin dans cinq versets qualifiant Dieu de meilleur parmi les hakimin (7/87,
10/109, 11/45, 12/80, 95/8). Dans les cing versets, il est question de l'attitude des
croyants qui s’en remettent au jugement divin. La-aussi, il est question de juges et non de
gouvernants ou de gouverneurs.

Parmi les termes dérivés de HKM qui apparaissent fréquemment dans le Coran, le
verbe hakama (cinquante-six fois sous des formes différentes dont ‘'uhkum — l'impératif

. Voir Lisan alll‘arab, op cit., matiére HKM.
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« juge ! », sept fois —, ‘ahkumu — « je juge », une fois —, Alldhu qad hakama — « Dieu a
jugé », une fois —, dans des phrases conditionnelles dont ’in hakamta — « si tu juges »,
une fois —, in et ’idhd hakamtum — « si vous jugez », deux fois -, tahkumu(a) — « tu
juges », deux fois —, tahkuma et tahkumdina — « vous jugez », cinq fois —, yahkumu — « il
juge », vingt-deux fois —, yahkummdana — « ils jugent », quatre fois —, et le duel yahkuméani
— « ils [Salomon et David] jugeaient » —, une fois). Dans le méme registre on trouve la
forme hakkama (deux fois) dans le sens de demander I'arbitrage de quelgu’'un ou le
charger d’arbitrer, ainsi que la forme nominale hakam — arbitre ou juge — (trois fois). Les
autres usages renvoient a la sagesse — hikma — et a celui qui la posséde — hakim — et
n’ont rien a voir avec le politique.

Un autre terme dérivé de HKM qui revient plusieurs fois dans le Coran est
hukm (trente-trois fois). C’est a partir de ce terme que I'islam politique contemporain a
élaboré la théorie de la hakimiyya (pouvoir) de Dieu en le rapprochant des termes
hukama (gouvernement), qui n’existe pas dans le Coran, et en inscrivant arbitrairement le
mot hékim et 'impératif ‘'uhkum dans le champs de la « gouvernance » contrairement a ce
que l'on trouve dans toutes les exégéses classiques et dans la plupart des exégeéses
contemporaines qui les inscrivent dans le registre du jugement et de I'arbitrage.

Avant d’examiner le bien fondé de cette interprétation, il convient de rappeler le
caractére polysémique du terme hukm en langue arabe. Non avons déja vu qu'il fait partie
du vocabulaire politique avec le sens de gouvernance. Cependant, il a plusieurs usages
et significations dans la langue arabe. En tant que singulier de ‘ahkdm — pluriel que nous
avons déja vu dans le nom désignant les versets normatifs (‘dyat alll’ahkém dont la
traduction littérale donne « les versets des normes », mais que l'on trouve souvent
incorrectement et tendancieusement traduits par « versets juridiques » ou par « versets
des sentences ») —, il renvoie aux notions de norme, de sentence, de statut d’'un acte du
point de vue des catégories morales, religieuses, juridiques ou politiques (bien ou mal,
licite ou illicite, légal ou illégal, interdit, autorisé ou obligatoire, recommandable ou
déconseillé, etc.), ou au statut d’'une idée du point de vue des catégories de la logique ou
de la connaissance (vrai ou faux), comme a la valeur esthétique (beau/laid). Dans quel
sens est-il employé dans le Coran ?

Les trente-trois versets dans lesquels on trouve le terme hukm se réferent, plus ou
moins clairement, a toutes ces significations :

Dans les versets parlant du hukm accordé par Dieu aux « enfants d’Israél » (45/16,
nommément, et 6/89), du hukm de Salomon et David (21/88), du hukm accordé a
Loth (21/74), a Moise (26/21 et 28/14), la signification politique n’est pas a exclure.
De méme, dans le verset ou nous trouvons cette expression utilisée a propos des
prophetes et des enfants d’'Israél auxquels Dieu accorda « le Livre, la prophétie et le
hukm » (3/79). Il est par contre difficile de donner une signification politique au hukm
accordé a Jean (19/12) et a Joseph (12/22) ; le sens de hukm dans ce cas est plutét a
rechercher du c6té de la sagesse, la capacité de bien juger et de discernement.

Dans les versets ou il est question du hukm associé a Dieu, comme dans les versets
stipulant que « le hukm revient a Dieu » (6/57, 12/40, 12/67, 28/70 et 88, 40/12,52/48,
60/10, 68/48, etc.), il a le sens général de jugement, de décision, de volonté de Dieu a
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laquelle il faut se remettre en tant qu’il est 'ultime « maitre », « seigneur », recours et
référent pour les croyants de toute religion théiste. Il est difficile d’en déduire un
projet, une conception ou des significations politiques spécifiques. Les mémes
significations se retrouvent dans les versets ou le hukm divin se trouve opposé a celui
de la « barbarie » ou de la « gentilité » — qui est la traduction qui rend le mieux
compte de ce que le Coran et les discours musulmans désignent par jahiliyya, terme
qui renvoie au champ sémantique de la notion d’ignorance (jahl) — (5/50), ou a

« 'obéissance a celui qui est en état de péché et de rébellion. » (76/24)

Le sens de normes — ou référent normatif —, qui recoupe toutes les significations
préceédentes, mais avec une connotation particuliere le rapprochant de la notion de
shari‘a : notamment lorsqu’il est question de la « Thora dans laquelle il y a le hukm de
Dieu » (5/43) ou du Coran « révélé (littéralement “descendu”) en tant que hukm
arabe » (13/37).

Ces significations que montre 'examen des énoncés coraniques rejoignent les lectures et
les traductions les plus courantes. En effet, tous les exégétes de I'époque classique, et la
plupart des exégétes contemporains, comme les différents traducteurs du Coran, ont
interprété le terme hukm et ses dérivés que nous venons de voir, dans un sens qui
renvoie au registre cognitif et axiologique en rapport avec l'acte de juger tel que nous
venons de le rappeler, en excluant toute notion de « gouvernance islamique ». Il a fallu
attendre les circonstances traumatisantes pour le monde musulman de I'aprés-Premiére
Guerre mondiale — avec l'application des accords Sykes-Picot et de la Déclaration de
Balfour, la disparition de 'Empire ottoman et I'abolition du Califat par Mustapha Kémal —
pour voir lindo-pakistanais AbU AIZ’A'la  AlDMawdddi introduire une nouvelle
interprétation lui permettant d'élaborer sa théorie de la Hakimiyya de Dieu a partir des
versets référant le hukm a Dieu. |l faut cependant rappeler que ces versets ont été utilisés
par le passé par des courants théologico-politiques mais dans un sens complétement
différent de celui que leur donnent Mawd(di et ses disciples de [lislam politique
contemporain. En effet, ceux qui ont refusé l'arbitrage de Siffine en 657 entre le
gouverneur omeyyade de Damas et le quatrieme Calife, ‘Alf, ont invoqué le hukm de Dieu
pour justifier leur refus de cet arbitrage et pour jeter 'anathéme sur leurs adversaires ;
c’est d’ailleurs pour cela qu’ils portent le nom de muhakkima et refusent I'appellation
« kharijites » par laquelle ils sont souvent désignés. Seulement, pour ceux-ci, le hukm de
Dieu n’a jamais pris le sens « théocratique » que lui donnent les islamistes qui héritent
des conceptions de Mawdldi et de Sayyid Qutb. Dans leurs théories, que nous verrons
plus loin, l'invocation de cette notion reléve d’une survivance du nomadisme réfractaire a
toute autorité étrangére a I'ordre tribal, fut-elle exercée au nom de Dieu. En outre, elle est
invoquée contre un arbitrage humain, et non pour préner un mode de gouvernement
alternatif a celui gqu’ils contestaient. C’est d’ailleurs ce que confirme I'examen des énonceés
en question comme celui de plusieurs versets du cinquiéme chapitre (la Table) tres
utilisés a l'appui de la théorie de la hdkimiyya divine. Ainsi, dans les énoncés ou il est
demandé au prophéte de juger (arbitrer) « de fagon juste » — bi’l-qisti — (5/42), (dans
d’autres Chapitres il lui est recommandé de juger « justement », ou « comme il se doit »
— bi’l-haqqi — comme dans les versets 21/112 et 38/26), ou « selon ce que Dieu a
révélé », a lui-méme ou aux prophétes qui I'ont précédé, la logique de I'énoncé permet les
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deux interprétations, (5/48 et 5/49), il est difficile de remplacer « juger » par « gouverner ».
Cette substitution sera d’autant plus difficile qu’il est demandé aux « gens de I'Evangile »
de « juger selon ce qui Dieu y a révélé ; ceux qui ne jugent selon ce que Dieu a révélé,
ceux-la sont les malfaisants (fasiqdn) » (5/47). Il en est de méme pour le verset du méme
chapitre parlant de la Thora pour dire qu’il y a « une direction et une lumiére selon laquelle
jugent, les prophétes qui ont fait preuve de « soumission (a Dieu) » — ‘aslamd —, les juifs,
les divins et les rabbins » avec la précision que « ceux qui ne jugent pas selon ce que
Dieu a révélé, ceux-la sont les rebelles (ou infideles) » (5/44).Le verset qui suit va dans le
méme sens en rappelant la loi du Talion prescrite dans la Thora avec la précision que
celui qui recoit une réparation du mal qu’il a subi et la donne en aumdne, verra ses
péchés expiés ; puis il met en garde : « ceux qui ne jugent pas selon ce que Dieu a
révélé, ceux-la sont les injustes » (5/45).C’est sur la base de ces versets que Mawd(di et
les adeptes de sa lecture établissent leur conception théocratique en forgant la logique du
texte pour donner au hukm le sens de gouvernance, au verbe hakama (uhkum) le sens de
« gouverner ». Ainsi, « Juge selon ce que Dieu a révélé » devient « gouverne selon ce
que Dieu a révélé », « ceux qui ne jugent pas selon ce que Dieu a révélé, ceux-la sont les
injustes », « les rebelles » ou « les infidéles », les « malfaisants », devient « ceux qui ne
gouvernent pas selon ce que Dieu a révélé, ceux-la sont les injustes », etc. ! L'islamiste
égyptien Muhammad ‘Imara, du temps ou il se disait « islamiste de gauche », a répondu
aux adeptes de cette théorie en rappelant les circonstances qui ont entouré I'avénement
de chacun de ces versets, ainsi que l'explication qu'en ont faite tous les théologiens et
tous les penseurs musulmans depuis les compagnons de Muhammad jusqu'aux
réformistes musulmans, en passant par Ibn Taymiyya qui constitue I'une des principales
références classiques de l'islam politique.

Quoi qu’il en soit, il est difficile de déduire, méme des versets ou le hukm semble
avoir une signification politique, des conceptions politiques particuliéres qui permettent de
définir un gouvernement ou un Etat islamique, une « gouvernance musulmane », un
systeme politique indissociable de lislam et en dehors duquel les musulmans ne
sauraient vivre conformément aux préceptes de leur religion.

Notions de ‘'umma, milla, Imam etCalife

Parmi les termes qui reviennent souvent dans les écrits relatif au rapport entre islam et
politique, nous trouvons celui de ‘'umma. Nous avons vu comment B. Lewis et certains
spécialistes du monde musulman reprennent les catégories du discours normatif
musulman pour en parler comme étant a la fois la « communauté politico-religieuse
islamique » et « le systéme politique » propre a lislam. Partant, ce terme s’en trouve

3

. Voir M. ‘Imara, Alll'isldam wa’lisulta al1diniyya (L’islam et l'autorité religieuse), AllJmu’assasa all‘arabiyya, Beyrouth, 1984,
p. 57 sq., AllVislam wa’l ithawra, (L’islam et la révolution), Beyrouth, 1980, Allifaridha al'igha'iba, (L obligation occultée), Tunis,
Dar al(/Bouragq, 1982.

84
. B. Lewis, Le langage politique de I'islam, op. cit., p. 150.
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corrélé a d’autres termes relevant du soit-disant « langage politique de l'islam » dont
‘imdm et ce qui en devenu I'équivalent (Calife ou « Commandeur des croyants »).

Nous avons vu, a propos de I'expérience de Médine, que le terme ‘umma a tété
utilisé, notamment dans le texte de la ¢ahifa, pour désigner la communauté supra tribale
et pluriconfessionnelle qui s’est alors constituée. Il convient de préciser que le terme
n’était pas inconnu des Arabes de I'époque : I'islam n’a pas créé la langue arabe ni les
termes qui ont servi a I'élaboration et a la transmission de son message et a la vie de ses
fidéles. Quelles étaient les significations profane de ce terme a I'époque de lislam
naissant, et dans quelle mesure elles ont été, ou non, modifiées par 'usage coranique ?

Les sources anciennes auxquelles on peut se référer, comme le sharh (commentaire)
de certains poémes et des 'amthal (proverbes) attribués a la période antéislamiques, ou
comme des dictionnaires tels que Lisan alll‘arab font référence a des usages
antéislamiques, ou supposés I'étre, des dérivations de la racine 'MM dont le terme
‘ummaet sa variante 'imma. On peut relever plusieurs sens :

un premier registre a trait a I'aisance matérielle, a la vie confortable, a la fortune, au
pouvoir ;

un deuxiéme registre donne au mot ‘'umma (ou ’imma) le sens d’'une personne ayant
un statut de prééminence qui en fait une référence, un péle vers lequel on se dirige,
que ce soit en raison de sa situation matérielle ou de ses qualités morales ;

c’est dans un sens voisin que le terme 'umma (ou ’imma) et le verbe ‘amma, se
trouvent associés a I'idée de se diriger vers : ‘'umma désigne la personne ou I'endroit
vers lequel on se dirige ; le verbe 'amma signifiant I'action de se diriger vers ;

dans un autre registre, les mémes termes renvoient a I'idée de prendre la téte d’'un
groupe, d’y occuper une position avancée (d’ou le terme ‘améama qui veut dire
devant), pour le diriger ("famma), d’ou le mot 'imadm qui a le sens de chef, de guide, de
celui qui sert d’'exemple ou de référence, que ce soit pour une « bonne » ou une

« mauvaise » action ;

dans un sens proche, le terme 'imam s’emploie pour le fil ou la planche qu'utilise le
macgon pour construire un mur droit ;

un usage différent renvoie a I'idée de matrice et fait ainsi du mot ‘'umma un synonyme
de ‘umm qui veut dire « meére ».

parmi les usages qui semblent courants, avant l'islam, du mot ‘'umma, il y a I'idée
d’allure, de taille, de situation ; I'idée de direction voire de tradition propre a un groupe
déterminé ; de méme certaines sources ont donné a ce terme la signification de
groupe d’appartenance. S’agit-il, pour ces deux connotations d’'un précédent a I'usage
coranique qui privilégie le sens de groupe lié par des traits communs, ou d’'une autre
projection de cet usage sur les utilisations antérieures ? |l est difficile de répondre de
facon catégorique. C’est en rapport avec cette signification que le terme milla est
devenu synonyme de ‘'umma. Les usages les plus anciens qui nous sont parvenus lui

5 A .
. Pour les abus inhérents aux usages idéologiques des termes évoqués ici, voir M.[IC. Ferjani « A propos de la notion de’'umma :

les maux d’un mot » dans Les mots de la nation, PUL, Lyon, 1996, p. 135-150.
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donnent plusieurs significations. Parmi ces usages, certains I'associent a I'idée de
compensation d’'un préjudice — diyya — ; d’autres lui donnent la signification de groupe
d’appartenance dont les coutumes joueraient, par rapport au comportement de ses
membres, le réle d’'un moule dans lequel on fait cuire le pain — dont 'un des noms
anciens est dérivé de la méme racine MLL que milla — donne la forme du pain, selon
les commentaires classiques concernant I'étymologie de ce terme. La-encore, il est
difficile de faire la part entre la réalité de ces usages et la projection des significations
post-islamiques.

L’'usage coranique des racines ‘MM et MLL ainsi que de leurs dérivés, ne semble pas en
rupture avec les usages antérieurs, bien au contraire.

Le terme ‘'umma est utilisé, dans le Coran, cinquante-et-une fois au singulier et treize
fois au pluriel (‘'umam) dans des sens trés différents.

Un verset en fait un usage qui renvoie a I'idée d’'un ensemble de vivants que réunit
I'appartenance a une espéce quelconque : « Il n'y a point de béte sur la terre ni d’oiseau
volant de ses ailes qui ne participent de ‘'umam comme vous » (6/38) Un autre verset
I'utiise dans un sens voisin puisque le terme ‘umam concerne des ensembles
d’« humains et de génies » qui ont disparu (7/38).

Dans un autre sens, Abraham se trouve désigné comme étant, a lui seul, une
‘'umma (16/120). Cela rappelle I'un des usages préislamiques de ce terme désignant celui
qui a une certaine prééminence, auquel on se réfere, ou vers qui on se dirige, ou au sens,
que préférent certains sémiologues, de matrice d’'une, ou de, nouvelle(s) communauté(s).

La plupart des versets emploient le terme 'umma dans un sens proche de celui de
communauté a l'instar de ce que nous avons vu dans la ¢ahifa de Médine : ainsi est-il fait
mention indifféeremment de ‘'umam auxquelles « Dieu envoya » des « prophétes » et des
« témoins », sans distinction entre « ceux qui ont adhéré » au message (ou au « pacte »)
qui leur fut adressé et « ceux qui n’y ont point adhéré ». Méme si certains versets utilisent
le mot ‘'umma pour désigner la communauté des fidéles de Muhammad, il serait arbitraire
d’assigner a ce terme le sens exclusif de communauté musulmane ou méme de
communauté confessionnelle en général. L'usage du pluriel 'umam interdit une telle
réduction ; de méme, son utilisation pour désigner « ceux qui ont adhéré et ceux qui ont
refusé d’adhérer » au message, ne permet pas les assimilations courantes par lesquelles
la 'umma est devenue synonyme de « communauté islamique universelle et unique qui
embrasse tous les pays sur lesquels est établie la domination musulmane et prévaut la loi
islamique » 8

Dans certains versets, le terme 'umma a le sens d’'un groupe a lintérieur d’une
communauté plus vaste, ou d'un peuple, comme latteste ce verset : « parmi le
peuple (gqawm) de Moise, il y a une 'umma qui guide selon la vérité(...) » (10/159). Un
autre verset désigne ce qu'on appelle dans la tradition judéo-chrétienne « les tribus
d’Israél »par le terme de ‘'umam, ce qui peut donner a ce terme le sens de communautés
ou de groupes tribaux.

. B. Lewis, op. cit., p. 55.
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Pour ce qui est de 'usage coranique du terme milla, il ne semble pas étre différent de
celui de 'umma. Ce terme apparait quinze fois :

dans huit versets il est associé a Abraham, millatu ’Ibréhim, qui peut avoir le sens de
communauté ou tradition d’Abraham, (2/130 ; 2/135; 3/95 ; 4/120 ; 6/161 ; 12/38 ;
16/123 ; 22/78) ;

dans un verset, il renvoie aux notions de traditions, ou de communautés, liées aux
principales prophéties biblo-coraniques (les juifs et les chrétiens) ; (12/120) ;

certains versets I'emploient pour désigner les traditions des peuples — ou des
communautés — qui ont refusé de suivre tel ou tel prophéte (7/89 et 88 ; 14/13 ;
12/38 ; 18/20 ; 38/7). Les usages ultérieurs le réserveront aux seules communautés
juive, chrétienne et musulmane et semblent correspondre a la notion de « vraies
religions » ; il est ainsi opposé a nihla qui correspondrait aux notions péjoratives de
« secte »ou « hérésie » °

L’'usage coranique de milla semble donc proche de celui de ‘'umma, puisqu’il référe a la
notion de « tradition » tout en pouvant désigner la communauté des gens se réclamant de
cette tradition, indépendamment de la nature de leurs croyances.

Quant a la dérivation ’imam, utilisée dans le Coran sept fois au singulier et cinqg fois
au pluriel, il est loin d’avoir exclusivement le sens « politico-religieux » que lui assignent
les islamistes et certains islamologues. Certains versets renvoient a la notion
d’exemplarit¢ d’'un événement (la destruction de deux cités devant servir
d’exemples (15/159)), ou d’une personne (27/74). D’autres versets emploient le terme
‘imdm dans le sens de chef qui dirige les gens, aussi bien dans le « bon chemin » que
dans le « mauvais », comme on peut trouver dans le verset stipulant : « combattez les
chefs (‘a’imma, pluriel de 'imam) de l'infidélité, ou de la rébellion » (9/12).

Dans certains versets, il est difficile de trancher avec certitude entre le sens de
« guide » et celui d’exemple, comme dans les versets suivants : « Nous avons fait
d’eux (Isaac et Jacob) des ‘a’imma qui guident selon notre commandement » ou « Nous
voulons combler les opprimés sur la terre, faire d’eux des ‘a’imma et les héritiers » (28/5),
ou encore, a I'adresse d’Abraham : « Je ferai de toi un Imam pour les humains » (2/124),
ou « Fais de nous et de notre descendance unlmampour les gens pieux » (25/74). Le mot
Imam est également utilisé dans le sens de livre ou d’enseignement auquel on peut se
référer pour savoir se guider. Ainsi est-il dit du « livre de Moise » qu’il est « Imam et
miséricorde » (11/17 et 46/12). Dans le méme sens, un autre verset dit : « Nous avons
tout recensé dans un Imam édifiant. » (36/12) C’est sur la base de ces versets que le
Coran est dit Imam.

Aucun verset ne parle d’'un Imam au sens ou I'entendent les islamistes et certains
spécialistes qui y voient, comme B. Lewis, « le prototype du souverain musulman
Iégitime » ou le « chef |égal de 'umma, communauté politico-religieuse islamique ».

87 Il en est de méme pour le mot khalifa (Calife) devenu dans un certain « langage

- Cegibiitgeie- QB Pré1a s RS0 RYEsHE drisfh. MR e atidE Hesr e SHes P EHrast (Bt Tois
dans Al'Afgel & A il v 4the’ fOReoa JeesTaUpIlR TR IIRIFSTE iFTEe tREIS SIS 4R 1SRRI KA ulara’, plus
fois (I‘édtij'gngedgﬁgq@ f?ﬁbcgérévﬁ'b‘fﬁ'iﬁﬂlé c{ﬂ@ﬁ@m)« Beyrouth, ou nous trouvons réunis les deux ouvrages).
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Le premier singulier concerne Adam — ou le genre humain — mentionné par le verset :
« lorsque Dieu dit aux anges : je vais établir un khalifa sur la terre (...) » (2/30). Le second
concerne David auquel il est adressé ce message : « O David ! Nous avons fait de toi un
khalifa sur la terre (...) » (38/26)

Les pluriels khald’if concernent I'ensemble des humains considérés comme des
« vicaires » ou des « lieutenants de Dieu sur la terre » (6/165 ; 10/14; 10/73 ; 35/39).

L’un des pluriels khulafd’ (successeurs) concerne les membres d’'un peuple de la
mythologie coranique (‘Ad) auxquels il est rappelé que « Dieu a fait d’eux » « les khulafa’
apres le peuple (qawm) de Noé » (7/69) ; 'autre concerne les membres d’'un autre peuple
(Tham(d) auxquels il est également rappelé que « Dieu en a fait » « les khulafa’ aprés
‘Ad » (7174).

Aucun des usages coraniques du terme khalifa et de ses déclinaisons, a I'exception
peut-étre du verset relatif a David, n’a la connotation de commandement ou de chefferie
politique ou « politico-religieuse ».

L’étymologie du mot khalifa renvoie a I'opposé des connotations que suggérent les
termes 'imém, ‘'umma, et ‘amma,qui sont en rapport avec I'adverbe 'amédma (devant), le
contraire de khalfa (derriere). Le mot khalifa désigne celui qui vient aprés, dans le temps,
dans I'espace ou dans la hiérarchie ou l'ordre, pour succéder, remplacer, tenir lieu de,
représenter, etc., a I'instar du statut de 'humain par rapport au divin dans les conceptions
théistes anthropocentristes, d’'un héritier (qui se dit aussi khalifa) par rapport a ses
ancétres (le fameux salaf qui donne I'adjectif salafi — salafite — au sens de se réclamer de
l'autorité des « ancétres » censés étre « bienfaisants », all1salaf alli¢élih), et de ceux qui
vont succéder au Prophéte pour en étre les « vicaires », les « lieutenants » dans sa
fonction de « chef » ou de « guide » (Imam) : c’est ainsi que khalifa — qui vient de
khalfa (derriere) — est devenu synonyme de son contraire, celui qui est devant (Imam).

Pour ce qui est de « Commandeur des croyants » (‘amir alllmu’minin), devenu lui
aussi synonyme de Calife et Imam, méme s’il a un rapport avec le terme ‘amr, qu’on
trouve dans le Coran, associé a la notion de ‘iman et de mu’min dont on a déja parlé en
rapport avec 'usage qui en est fait dans la ¢ahifa de Médine, elle n’est apparue que sous
le deuxiéme Calife — nous en verrons les raisons — et on ne lui trouve aucune mention
dans le texte coranique.

Paix (silm et salam) et combat (jihad et qgital) dans le
Coran

Les enseignements coraniques sont traversés par la dialectique de la paix et de la guerre,
telle qu’elle était a 'ceuvre dans I'Arabie ou I'islam a vu le jour. Nous avons vu, a travers
'analyse de I'expérience de Médine sous la conduite du Prophéte, les incidences de cette
dialectique qui peuvent permettre a chacun, selon les circonstances, les intéréts et les
besoins de la situation qu'il vit, de trouver des arguments en faveur de la paix et de la
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tolérance ou de justifier la guerre et 'intolérance. Le texte coranique peut se préter ainsi a
. . 88
toutes sortes de manipulations.

Les partisans de l'intolérance et de la violence, au nom du « combat sur la voie de
Dieu », ne sont pas en panne d’arguments a I'appui de leur conception. Le Coran incite
les croyants a mener ce combat en utilisant des termes dérivant principalement de deux
racines, JHD et QTL.

De la premiére racine, nous avons le terme jihad qui référe a la notion générale
d’effort, que certains interprétent comme étant d’'abord « le combat contre soi-méme »,
contre ses propres penchants ou tentations et qui serait « le combat supréme ».
Cependant, l'usage coranique de ce terme - vingt-sept fois sous la forme
verbale ('impératif jahidd), quatre fois le substantif jihad et quatre fois le participe actif
mujéhid (au pluriel) — n’exclut pas le sens guerrier surtout lorsque le combat ainsi désigné
vise les kuffar (« impies », infideles, ou rebelles) (52/25), ou les kuffar et
munéfiqan (infidéles et hypocrites) (9/73 et 66/9).

De la deuxiéme racine (qtl), est tiré le terme qital (littéralement, combat mortel). Ce
terme, dont le sens guerrier et violent est plus évident que le premier, revient une
trentaine de fois sous la forme d’injonction de « combat sur la voie de Dieu » contre « les
infidéles » (kuffar), « ceux qui ne croient pas en Dieu et au jour dernier », la fraction
musulmane qui refuse de mettre fin a une guerre l'opposant a une autre fraction
musulmane (9/49), « les associateurs » (mushrikin), les « chefs de
linfidélité (a’immatu’ll kufr), « les amis de Satan (awliya’ allishaytan) », etc. Il est parfois
associé a I'impératif de tuer (qatl) les « associateurs aprés I'expiration des mois sacrés ou
qgu’ils se trouvent » (9/4). L’ordre de tuer est quatre fois associé a un combat défensif. lI
est aussi question d’« extermination » (taqtil) pour sanctionner « ceux qui ménent la
guerre contre Dieu, son Prophéte et qui répandent le mal sur la terre » et qui doivent, pour
cela, étre « exterminés », ou « crucifiés », ou « amputés des membres opposés » ou
« exilés de la terre » (5/33).

Les expéditions, organisées aprés 622 dans les différentes régions d’Arabie et contre
les mekkois, comme le sort réservé aux juifs de Médine aprés 624, sont interprétées
comme la traduction par le Prophéte de ces enseignements coraniques privilégiés par les
musulmans adeptes de la violence et par ceux qui cultivent I'islamophobie. Ceux qui
privilégient cet aspect du Coran et de la tradition fondatrice de I'islam considérent, comme
’Aba Bakr Ibn AlI‘Arabi, % que les versets appelant au respect de la liberté de
conscience, a la tolérance et a la recherche de la paix ont été abrogés par les versets
appelant a « combattre sur la voie de Dieu ».

C’est en référence a cette option que B. Lewis, tout en reconnaissant que les notions
de « guerre sainte », et de « Loi sainte » n‘ont pas « dorigine dans les textes
classiques », affirme : « la charfa est simplement la loi et il n’y en a pas d’autres. Elle est

88
. Voir a ce sujet M.[JC. Ferjani « Islam, paix et violence » dans Les religions et la violence, Théphilyon, n° 1, tome VIII, janvier

2003, p. 129-162.
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sainte en ce qu’elle vient de Dieu et, en tant que telle, est I'expression extérieure et
immuable des commandements de Dieu a lhumanité. C’est sur l'un de ces
commandements que se fonde la notion de Guerre sainte, au sens d’'une guerre
ordonnée par Dieu. Le terme ainsi traduit est « Djihad », mot arabe au sens littéral de
« tentatives, d'efforts, ou de luttes ». I ajoute : « Selon I'enseignement
musulman (sic !), le djihad est 'un des éléments de la profession de foi, une obligation
imposée a tous les musulmans par Dieu, par la révélation ». *' Pour ne laisser aucun
doute sur la nature de cette obligation, il précise : « l'obligation du djihad se fonde sur
l'universalité de la révélation musulmane. La parole de Dieu et le message de Dieu
s’adressent a 'humanité ; c’est le devoir de ceux qui les ont acceptés de peiner (jahada)
sans relache pour convertir ou, tout au moins, pour soumettre ceux qui ne I'ont pas fait.
Cette obligation n’a de limite ni dans le temps, ni dans I'espace. Elle doit durer jusqu’a ce
que le monde entier ait rallié la foi musulmane ou se soit soumis a l'autorité de I'Etat
islamique. Jusqu’'a ce moment, le monde est partagé en deux, la Maison de I'lslam (Dar
allllslam), ou s'impose la domination et la Loi de l'islam, et la Maison de la Guerre (Dar
alllHarb) qui couvre le reste du monde. Entre les deux, il existe un état de guerre
moralement nécessaire, juridiquement et religieusement obligatoire, jusqu’au triomphe
final et inévitable de Iislam sur I'incroyance. Selon les livres de droit, cet état de guerre
pourrait étre interrompu, si besoin était, par un armistice ou une tréve de durée limitée. I
ne pourrait pas se conclure sur une paix, mais seulement par une victoire finale. » 1l est
important de remarquer que I'opposition, rappelée ainsi par B. Lewis, entre dar allJharb et
dar all’islam (domaine de la guerre et domaine de lislam), avec ou sans le statut
intermédiaire de dar alllgulh (domaine régi par un accord de paix), n’a aucun fondement
coranique ; nous verrons dans quel contexte et avec quel sens elle est apparue bien
aprés 'avenement de l'islam.

Les partisans de la tolérance et de la coexistence pacifique entre les humains,
quelles que soient leur croyance (ou incroyance), peuvent, de leur c6té, mobiliser des
énoncés tels que « la vérité provient de Votre Seigneur ; dis : celui qui veut étre croyant
qu'il le soit et celui qui veut étre incroyant qu’il le soit » (Coran, 18/29), « Pas de contrainte
en religion » (Coran, 2/256), « Dis : 6 infidéles ! Je n’adore pas ce que vous adorez, vous
n'adorez pas ce que j'adore (...). Vous avez votre religion et j'ai la mienne » (Coran, 169/1
a 6), « Tu n’es en rien comptable de leurs actions et ils ne sont en rien comptables des
tiennes » (Coran, 6/52), « si un associateur (un polythéiste) te demande I'asile accorde le
lui afin qu’il entende la parole de Dieu » (Coran, 9/6), « O gens ! Nous vous avons créés
d’'un male et d’'une femelle ; nous avons fait de vous des peuples et des tribus afin que
vous vous reconnaissiez » (Coran, 13/49), ainsi que les nhombreux énonceés rappelant que
« si Dieu l'avait voulu, il aurait fait des humains une seule communauté » (Coran, 11/18,
5/48, 16/93).

Outre ces incitations a la tolérance, et a I'acceptation de la diversité des « peuples »,
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des « tribus » et des « communautés » — « voulues par Dieu » — 'agression est prohibée
car « Dieu n’aime pas les agresseurs. » (Coran, 2/190 et 5/87).

Les termes « silm », et « salam », au sens de paix, par opposition a la guerre,
reviennent dans quarante-neuf versets, souvent rappelés par ceux qui récusent la
violence comme fondement des relations entre les humains. Les partisans de la paix
rapprochent ces énoncés coraniques des différentes traditions et des exemples
d’attitudes pacifiques et de quéte de tolérance dans la vie de Muhammad et de ses
premiers fideles a La Mekke, avant I'hégire, ou de la Charte (¢ahifa) de la communauté de
Médine qui regroupa des musulmans a coté de clans juifs, chrétiens et arabes d’autres
croyances, ou encore du pacte de Nadjran, et a d’autres pactes par lesquels le prophéte
de lislam et ses compagnons ont garanti les droits des chrétiens et des « Gens du
Livre », et qui servirent par la suite de base aux relations avec les mazdéens, les
hindouistes, les populations animistes en Afrique et pour les relations avec des Etats et
des populations de confessions et de cultures diverses. Le sort réservé aux juifs de
Médine et les conquétes menées du vivant du Prophéte sont relativisés soit par
invocation de leur caractére « défensif » ou « politique » qui ne sauraient, pour ces
raisons, engager la conscience des musulmans, soit en les présentant comme des
mesures d’exception liées aux circonstances vécues par les premiers musulmans et qui
doivent étre subordonnées aux principes généraux et universels que sont, a leurs yeux,
les commandements appelant a la tolérance, a la paix et a la fraternité entre les humains.

C’est a ces lectures que se référent ceux qui vivent et percgoivent I'islam comme une
religion de paix, de tolérance et de fraternité universelle entre les humains. Dans ce sens,
le mufti Subht al(JSalih est loin d’étre le seul musulman pour dire : « L'lslam est 'une des
religions les plus tolérantes (...). Tous les hommes sans exception sont d’aprés le Coran
les intendants de Dieu sur terre. C’est Dieu seul qui a le droit de juger s'ils sont dignes de
sa confiance. Personne n’a le droit d’'intervenir en son nom (...). L’humanisme islamique
englobe tous les hommes et recherche le dialogue avec toutes les formes de pensée et
de civilisation. On n’a pas le droit d’ériger l'lslam en systéme d’oppression, de
répression. » | ajoute : « L’Islam a une vocation universelle. Sa marche ne peut revétir
aucune forme de violence ou d’oppression. Fidéle a sa mission, I'lslam se veut d’étre “une
passerelle entre les hommes” » *  Des penseurs comme Mohamed Talbi % , Ezzedine
Guellouz , M. Aziz Lahbabi ¥ , et bien d’autres, défendent la méme vision pacifiste

. S. El Saleh, « L’lslam face au développement » dans L’/lslam et son actualité pour le Tiers-Monde, Revue Tiers-Monde,
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qu’ils justifient en puisant des arguments dans les faits fondateurs de lislam et en
s’appuyant sur des textes classiques. Résumant les arguments des adeptes de cette
conception pacifiste, Marcel A. Boisard écrit : « L'Islam est une religion de paix ; la racine
étymologique méme de son nom l'indique. Dieu lui-méme est Saldm, a savoir Salut, paix,
sécurité. Pour la pensée musulmane, toute révélation divine véritable — I'lslam comme
celles qui I'ont précédé — est nécessairement pacifique, puisque la loi vise, en premier
lieu, a garantir la vie de 'homme — et non seulement du “croyant’, pris dans son
acceptation limitative — créé par Dieu. Le Coran impose la fraternité a lintérieur de la
communau}g’ et la coopération pacifique avec I'extérieur, selon la vision d’'une humanité
unitaire. »

Plus nuancé, Ali Mérad précise qu’'«en ce qui concerne le défi de la violence,
I'éthique islamique impliquerait un engagement lucide et constructif pour coopérer a la
nécessaire transformation des mentalités et des structures afin d’établir les conditions
propres a une vie plus juste et plus humaine» ® ajoute : « Un tel engagement
suppose, d'une part, le refus de la non-violence purement négative, qui invoque le
piétisme, le pacifisme, I'incompétence dans les affaires temporelles, et laisse, en fait, le
champ libre aux forces du mal et de la violence ; d’autre part, cela suppose un égal refus
des méthodes oppressives et totalitaires, le rejet de tout systéme visant a I'étouffement et
a I'écrasement de la société humaine présente, sous prétexte de travailler au bonheur
hypothétique de générations futures.» Dans le méme sens, il remarque «que l'obligation
canonique d’ordonner le Bien et d’interdire le Mal peut difficilement étre assurée sans une
certaine forme d’engagement dans la lutte contre la violence, pourvu que cette lutte ne
passe pas nécessairement « par le feu et par le sang ». Cette conception pacifiste
n'implique pas, nous semble-t-il, qu’il faille s’interdire de réagir devant le mal, et de
s’abstenir de toute espéce de réponse pour décourager les forces de la violence » B
conclut : « A la limite, une telle attitude de non-violence, lucide et disciplinée, pourrait étre
plus efficace et humainement plus salutaire qu'une violence désorganisée qui
dégénérerait fatalement en violence aveugle.» 1"

De son cbté, Abdelmajid Charfi distingue des situations dans lesquelles la violence
serait |égitime, voire obligatoire, des situations dans lesquelles elle serait inadmissible et
injustifiable, en précisant que c’est I'impératif de la paix qui peut justifier le recours a la
violence. ' Beaucoup de penseurs et de théologiens musulmans ont abordé la question
sur la base de la distinction entre la violence légitime, ou juste, et la violence illégitime, ou

8
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injuste, en divergeant sur les critéres de distinction et sur les conditions et les limites
imposées a l'usage de telle ou telle forme de violence.

Ces différents points de vue illustrent l'incidence des équivoques des faits fondateurs
de lislam, sur la détermination d’'un point de vue qui serait orthodoxe sur une question
aussi capitale. En cela, I'islam n’est pas différent des autres religions, dont les textes et
les faits fondateurs, aussi équivoques sur cette question comme sur d’autres, n'ont cessé
d’étre manipulés pour servir les causes les plus opposées. Ainsi, la Bible, tout en
ordonnant de ne plus tuer (« Tu ne tueras point ! », Deutéronome, 7) ordonne
I'extermination de « ces impies, les Amalicites » (I Samuel, 15/18) et de faire la guerre aux
peuples que les hébreux rencontraient sur le chemin de la conquéte de la « terre
promise » de Canaan. De méme dans les Evangiles, le pacifique Jésus qui dit & ses
disciples : « si quelqu’un te frappe sur la joue droite, présente-lui aussi l'autre » (Matthieu
5/39), dit par ailleurs : « Ne croyez pas que je suis venu apporter la paix sur terre : je ne
suis pas venu apporter la paix, mais I'épée. Je suis venu mettre la division entre 'lhomme
et son pére, la fille et sa mére, la belle-fille et sa belle-mére, et 'lhomme aura pour
ennemis les gens de sa maison. » (Matthieu, 10/34-36). Juifs et chrétiens auront les
mémes problemes, les mémes lectures et attitudes contradictoires, a partir de ces
équivoques de leurs Ecritures. Il en est de méme pour I'hindouisme, qui érige la
non-violence (ahimsa qui veut dire littéralement « volonté de ne pas tuer ») en vertu et qui
impose au roi et au varna royal des kshatriya la charge de protéger par la guerre le
monde, de tuer et chéatier les ennemis et d’offrir les sacrifices pour la prospérité de la
terre, etc.. Le bouddhisme, qui en est issu sur la base de la recherche de la paix absolue,
n’a pu se répandre, au-dela de son berceau initial, que grace a la protection de 'empereur
Acoka (273-237 av. J.-C.), célébre par ses conquétes qui lui ont permis d’unifier I'lnde et
d’étendre les frontiéres de son empire jusqu’en Afghanistan par le recours a la guerre. On
pourrait ainsi dire que toutes les religions ont préché I'amour du prochain, la recherche de
son salut, mais que, pour les répandre et assurer leur pérennité, leurs fidéles ont trop
souvent préféré la soumission des corps a la conquéte des coeurs. Pour comprendre les
ambivalences de toutes les traditions religieuses, et pas seulement de l'islam, sur cette
question, il suffirait peut-étre de méditer cet antique adage latin : « Ci vis pacem, para
bellum », (Si tu veux la paix, prépare la guerre) ! Les relations entre les nations et les
groupes humains, depuis la nuit des temps, n’ont jamais démenti cet adage qui résume la
complexité de la question de la violence et de la paix. Est-ce parce que I'humain est
« naturellement » et irremédiablement « un loup » pour son prochain, ou est-ce le fait de
facteurs accidentels qui en ont perverti la nature pacifique, que la violence se présente
comme une donnée de la condition humaine ? Les systemes éthico-philosophiques,
comme les doctrines politiques et religieuses, n'ont jamais réussi a clore le débat autour
de cette question ; méme le Mahatma Gandhi, le plus grand apbtre de pacifisme
contemporain, n’a pas réussi a résoudre cette énigme : « entre la lacheté et la violence,
disait-il, je préfére la violence ».

’Amr et wilaya et rapports entre consultation (shdra),
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Tous les auteursqui se sont intéressés aux fondements possibles du politique dans le
Coran, avant Mawdddi et S. Qutb, ou en réponse a la thése de la hdkimiyya de Dieu
développée par ceux-ci, n'ont pas cherché du c6té de la notion de hukm et des termes qui
en sont dérivés, mais du c6té de la trés vague notion de ‘amr qui s’emploie autant au
singulier qu'au pluriel — ‘'umdr — et recouvre tout le champ sémantique du terme
« affaire(s) » — comme dans « je m’occupe des mes affaires », ou les « affaires » sociales,
économiques, culturelles, étrangéres, intérieures, personnelles, familiales, religieuses,
temporelles, etc. Dans ce sens, on parle de la dichotomie « affaires religieuses (ou
relevant de la religion) — 'umdr al-din — et affaires séculieres — 'umdr al-dunyé — », comme
dans le célebre hadith : « Ce qui est (ou reléve) des affaires de votre religion me revient
— mé kéna min ‘amri dinikum fa ’ilayya — et ce qui est des affaires de votre monde vous
étes mieux a méme pour le savoir — wa mé kdna min 'amri dunydkum fa ’antum ‘a‘lamu
bihi ». C’est I'occultation de ce genre de dichotomie qui fait dire a B. Lewis : « L'arabe
classique, tout comme les autres langues classiques de l'islam, ne posséde pas de couple
d'opposition sémantique recouvrant la dichotomie chrétienne entre le laique et
I'ecclésiastique, le temporel et le spirituel, le séculier et le religieux, la raison en est que
ces couples d'opposition connotent une dichotomie propre au christianisme, laquelle n'a
pas d'équivalence dans le monde de lislam ». ' Dans le méme registre, ‘amr au
singulier signifie toute sorte d’affaire, de question, de probléme, ou de ce qui mérite
préoccupation : la réponse du poéte préislamique 'Imru’ All1Qays, a qui 'on annongait la
mort de son pére, alors qu’il était entrain de boire : « Aujourd’hui c’est le vin — alCJyawma
khamr — et demain ce qui mérite préoccupation — wa ghadan ’amr » — illustre 'un des
usages fréquents de ce terme. Lorsqu'il est utilisé comme un nom déterminé — alll’amr —
sans d’autres précision il signifie « la chose » ou « I'affaire » par excellence, c’est-a-dire
ce qui concerne tout le monde, I'équivalent de la res publica — la « chose publique », en
latin — ou de la common wealth — « 'affaire commune », en anglais. En rapport avec ce
sens, nous trouvons le verbe i'tamara (ou ta’ammara)qui veut dire « se consulter au sujet
du — ou d'un important — ‘amr », d’ou le mot mu’tamar qui veut dire de nos jours
« congres », c'est-a-dire un rassemblement pour se consulter et discuter aux sujet des
‘'umdr (affaires, questions, problémes, etc.) du groupe concerné. Celui qui est chargé du
‘amr (I'affaire) — ou des 'umdir (les affaires) — est désigné par I'expression ¢ahib (au pluriel
‘achéb)— ou waliy — (dontle pluriel est ‘awliya’ ou wullat) all1’amr — ou alll’'umir — (I'ayant,
ou les ayants, charge des affaires, ou de I'affaire). La wildya, associée ici aux affaires, a
plusieurs significations dont celle de « charge » ou de « prise en charge » — d’'une
quelconque fonction ou responsabilité — d’ou le verbe tawalld qui s’emploie pour dire
« prendre », « exercer » ou « assumer » une quelconque charge, fonction ou
responsabilité ; mais aussi pour dire « se mettre sous la responsabilité de » quelqu’un ou
d’'un groupe. Ce qui donne alllwildya, qui est un terme polysémique renvoyant a
l'autorité (politique, familiale, judiciaire, etc.), en tant que corollaire de la responsabilité et
I'exercice d’'une charge. Dans ce sens, celui qui assume la wildya est un waéli, waliy ou
mawla. Mais ce dernier terme est équivoque puisqu’il désigne a la fois celui qui est, dans

. B. Lewis, Le retour de l'islam, op. cit. p. 374-375.
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la relation de wildya (waldya), 'ayant charge (wéli ou waliy alll’amr) et le pris en
charge (alllmuwalla ‘alayhi). C’est ainsi que le méme terme mawla désigne, a la fois, le
seigneur (que ce soit Dieu, un prince ou n’importe quel ayant autorité), et
'esclave (particulierement quand il est affranchi et pris en charge par le groupe ou
'ancien maitre qui 'adopte). En fait, ce terme révele 'ambiguité de la wildya (ou walaya)
qui est plutét une relation d’interdépendance et de proximité entre un ayant charge ou
autorité et celui qui reléve de cette autorité. La wi(a)ldya, a aussi un rapport aux relations
de parenté et de solidarité de sang : dans ce sens, Lisdn alll‘arab précise :« al-mawla
c’est le cousin germain du c6té du pére, I'oncle paternel, le fils, toute personne qui
participe d'un lien de parenté du co6té paternel, l'allié, celui qui te prend en charge (...),
celui qui fait allégeance — wald’ et muwalat — (...), le maitre qui affranchit et I'esclave
affranchi qui tient lieu d’'un cousin germain du cb6té paternel que tu dois soutenir et dont tu
hérites s’il déceéde sans laisser d’héritier,(...) » " En rapport avec ces significations, le
mawléd désigne aussi I'héritier. Il ajoute que ce terme désigne aussi « le Seigneur, le
propriétaire, le maitre, le bienfaiteur, I'affranchisseur, celui qui soutient, qui aime, qui fait
partie de la suite, le voisin, le cousin germain du coté du pére, l'allié, celui qui reléve d’'un
lien contractuel, le gendre (le beau-pére ou le beau frére), I'esclave, I'esclave affranchi, et
celui qui bénéficie d’'un acte de bienfaisance », voire « I'ami, le proche, (...), le voisin, (...),
'associé€, le neveu par la sceur » 105

Nous verrons que le Coran utilise tous ces termes dans les mémes significations, et
essayerons de comprendre les raisons pour lesquelles le politique se trouve corrélé a ce
champ sémantique plein d’équivoque et d’ambiguité.

Le terme "amr a par ailleurs le sens d’'impératif, d’'ordre donné, de commandement ou
de recommandation. Sa forme verbale ’amara veut dire ordonner, donner un ordre,
commander ou recommander. Celui qui ordonne ou qui commande est un 'amir, lorsqu’il
le fait a I'occasion, et ‘amir lorsqu’il s’agit d’'une fonction permanente ou un titre. C’est
I'origine du mot amir qui veut dire « prince » (d’ou le titre Emir), qu’on retrouve dans le
titre '’Amir alJmu’minin (Prince ou Commandeur des croyants), ou 'Amir allbahr qui a
donné le mot « amiral » (comme on dit aujourd’hui Abdel pour tous les noms arabes, ou
d’origine arabe, commencant par « ‘Abdlal-» tels que ‘Abd alllKarim, ‘Abd alClLatif, ‘Abd
all1QAadir, etc.), '’Amir allljaysh, (commandant des armées ou de l'armée), 'Amir
allshurta (commandant des forces de polices), ’Amir alll’'umra’ (le Prince des princes) ou
simplement all1’Amir (le Prince), pour ne retenir que les usages qui ont un rapport avec le
politique. Celui qui recoit — ou subit — I'ordre ou le commandement est dit ma’'mdr ; ce
terme désigne souvent des subalternes et s’emploie pour décliner toute responsabilité ou
se dédouaner d’'un acte ou d’une conduite coupable ou reprochable.En rapport avec ces
significations, il y a le verbe transitif 'ammara qui a le sens de charger quelqu’un du réle
ou des fonctions de prince ou de commandeur (ou commandant) b

. Lisan all)‘arab, op. cit., matiere WLY.

. Ibid.

. Ibid., matieres 'MR et WLY.

60



Chapitre quatriéme : Le politique dans le coran : « langage politique de I'islam » ou langage de
I'islam politique ?

Dans le Coran, le terme ‘amr est utilisé dans cent soixante-un versets au singulier, et
dans treize versets au pluriel (‘'umdr). Il est attribué plus de cent fois a la volonté divine.
Quant au verbe ‘amara, il revient dans soixante-un versets, conjugué a différents modes
dans les sens de « commander », « recommander » et « donner des ordres », concernant
la conduite individuelle ou collective, le plus souvent dans les domaines religieux (ce qu'il
faut croire et ce qu'il faut faire pour honorer le sacré et accomplir un rituel ou des
obligations cultuelles), mais aussi dans le domaine des relations avec les autres. L'auteur
du 'amr est le plus souvent Dieu (quelque cinquante fois), parfois des prophétes, les
croyants (notamment lorsqu’il s’agit de recommander de faire le bien et de ne pas faire le
mal), Satan et le Pharaon (qui n'‘ordonnent que le mal) ou d’autres personnages. Les
destinataires sont les humains en général, les croyants, des prophétes, des peuples ou
des communautés qui ont suivi ou n’ont pas suivi I'ordre ou la recommandation qui leur
est adressée, des personnes déterminées. Le contenu du ‘amr est variable. Il peut étre
général comme dans « Dieu ordonne (recommande) la justice et le bien » (al-‘adl
wa’l-ihsédn), ou « vous recommandez (ou ordonnez o7 ) de faire ce qui est
bien (littéralement “ce qui est de coutume” ou “connu”, en arabe ma‘rif) et de ne pas faire
ce qui est mal » (littéralement « étrange » ou « inconnu », « qui nest pas de
coutume » — munkar) (neuf fois). Parfois, le amr porte sur un objectif précis (faire le
sacrifice d’'une génisse, accomplir la priére, adorer Dieu, etc.)

Nous trouvons également deux fois le verbe i’tamara, une fois au sujet de ceux qui
. 108 . . . N
conspiraient — se consultaient — pour tuer Moise (28/20), et une fois a propos des
conjoints qui doivent « se consulter — ou se recommander — mutuellement selon ce qui est
de coutume » (itamird bi alllma‘rdf) (65/6).

La forme ‘amir — désignant celui qui est I'auteur du ‘amr — n’apparait qu’une seule fois
au pluriel au sujet de ceux qui recommandent de faire le bien et de ne pas faire le
mal (9/112).

Lorsque le ‘amr reléve des humains (croyants,ou sans référence a aucune croyance,
souvent il N’y a rien qui permet de trancher dans un sens ou un autre), il est mentionné
comme objet de conflit — tandzu‘— (3/152, 4/59, 8/43, 18/21, 20/62, 22/67), de divergence
— khilaf ou ikhtilaf — (24/6342/10, méme si le mot utilisé dans ce verset n’est pas ‘amr mais
shay’ — chose —), de déchirement — taqattu‘ — (21/93, 23/53), de demande d’autorisation
— isti'dhdn - (24/62), de consultation au sens de concertation — tashawur ou
shara — (3/159, 42/38), de consultation au sens de requéte d’un avis — fatwa- (27/32) ou
de consensus — 'jma‘ — (10/71, 12/102). Lorsqu’il est objet de divergence ou de conflit,

107
. En arabe, lorsque l'ordre ou la recommandation porte sur une demande de faire quelque chose, on emploie le verbe ‘amara

qui peut vouloir dire « ordonner » — avec l'idée que c’est un impératif ou une obligation — ou « recommander » sans que la
recommandation soit impérative ; losque il s’agit de demander de ne pas faire — ou de s’abstenir de faire — quelque chose, on
emploie le verbe nah& dont on peut déduire qu’il s’agit d’'une interdiction ou qu’il s’agit d’'une simple recommandation d’éviter ce qui
peut déranger parce qu’inhabituel. La solution de facilité qui consiste a traduire ce verset par « I'obligation de commander le bien et

d’interdire le mal » ne rend pas compte de ces nuances qui sont trés importantes.

108
. Ce qui donne en arabe moderne le verbe ta’dmara (« comploter ») et les mots mu'dmara (« complot »),

muta’amirdn (« comploteur »).
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certains versets recommandent de s’en remettre a Dieu et au Prophéte (4/95), auxquels il
est demandé — dans d’autres versets — d’obéir ainsi qu’'a tous les prophétes (3/32 et 132,
4/59, 8/46, et prés des deux tiers des quelques 80 versets ou il est question
d’obéissance).

Pour ce qui concerne la wi(a)ldya, le terme n’apparait que deux fois dans le Coran :
une fois pour dire qu’elle revient — ou elle est due — a Dieu (18/44), et une fois pour dire
que Dieu prend en charge — ou « a la charge de » — « ceux qui ont adhéré a la foi (au
pacte) et qui n'ont pas émigré » (8/72).

La forme waliy revient, au singulier, dans 44 versets : vingt-huit fois ou il s’agit de
Dieu, soit pour dire qu'il est le seul waliy,ou pour nier la possibilité d’avoir un autre waliy
que Dieu ; les autres fois, elle concerne ceux qui sont sans waliy parce qu’ils font I'objet
de la colére divine (quatre fois), Satan comme waliy de ceux qui le prennent comme
tel (trois fois), des relations de parenté (cinq fois), un lien d’amitié qui efface, du fait du
pardon, un lien d’animosité (41/34), ou la recommandation de ne pas prendre un waliy
parmi les infidéles (4/89). Elle revient quarante-deux fois au pluriel (‘awlyd@’) : tantét, il
s’agit des ‘awlyd’ — amis — de Satan (3/175, 4/76) ou dont le tdghdt (2/257) et les diables
— shayétin — sont les ‘awliyad’ (7/24, 7/30, 6/121) ; parfois les "awliyd’ que les croyants ne
doivent pas avoir tels que les infidéles ou les rebelles — kéafirin ou kuffar — (3/28, 4/139,
4/144, 5/57, 8/73, 18/102), méme s’ils sont parents ou freres (9/23), des injustes
— allizhélimdn — (45/19), des ennemis de Dieu et des croyants (60/1), mais aussi des juifs
et des chrétiens (5/51, 5/57). Certains versets stigmatisent les égarés — dhéallin — et tous
ceux qui prennent d’autres ‘awliyd’ que Dieu, et invitent les croyants a ne pas suivre leur
exemple car il n’'y a pas meilleurs ‘awliyd’ que Dieu (quelques 17 versets). Les autres
emplois coraniques de ‘awliyd’ concernent la wildya agréée par Dieu : celle qui unit les
croyants et les croyantes qui sont les ‘awliya’ les uns des autres (9/71), et de « ceux qui
ont accueilli et soutenu » (8/72).

La forme wali est mentionnée une fois pour dire de ceux pour qui Dieu veut du mal
gu’ils ne trouveront aucun autre wali que Lui (13/11).

Le mot mawla revient trois fois au pluriel : deux fois au sens d’héritiers (4/33 et 19/5)
et une fois concernant ceux dont on ignore la filiation paternelle et qu’il faut considérer
comme fréres en religion et mawali (33/5). Il apparait vingt fois au singulier : douze fois,
c’est Dieu qui est ainsi désigné ; une fois c’est 'enfer comme mawl& de ceux qui y sont
destinés ; une fois il concerne le pire mawla dont la nuisance est plus proche que I'utilité,
deux fois les vains mawl& qui ne peuvent rien les uns pour les autres le jour du jugement
dernier (44/41), une fois pour dire que les infidéles n’ont pas de mawla (47/1) et une fois
dans la parabole du « muet qui est entiérement a la charge de son maw/a, qui n’apporte
rien de bien ou que celui-ci I'envoie et qui ne peut étre I'égal de quelqu’un qui
recommande la justice tout en étant dans le droit chemin » (16/76).

Le verbe tawalld apparait quatre-vingt fois. Le plus souvent, il est utilisé dans le sens
de se retourner, « tourner casaque », renoncer a une direction aprés I'avoir choisie, se
détourner (prés de soixante-dix fois). Les autres fois, c’est dans le sens d’établir une
relation de wald’ avec un waliy ou un mawla : parfois il s’agit de mettre en garde les
croyants contre certaines alliances ou allégeance — avec les ennemis de Dieu, les
injustes, les infidéles (ou rebelles), ou les juifs et les chrétiens — ou de les inciter a choisir

62



Chapitre quatriéme : Le politique dans le coran : « langage politique de I'islam » ou langage de
I'islam politique ?

« Dieu, son Prophéte, les croyants (ou les hommes de foi) et le “parti de Dieu” — hizb
al-lah — qui sont les vainqueurs » (5/65).

La plupart de ce grand nombre de versets n’a rien a voir avec le politique puisqu’ils
concernent Dieu, la relation a Dieu, des relations privées (de parenté, de voisinage,
d’amitié, d’affinités d’ordre divers dont les liens confessionnels, etc.) Les seuls qui ont, ou
qui peuvent avoir, un rapport avec le politique sont les versets ou :

— le 'amr ou les ‘umir correspond(ent) a « l'affaire commune », a la « chose
publique », comme dans les versets ou le ‘amr est objet de conflit, de consultation, de
consensus dont : « leuraffaire est une question de consultation entre
eux » (42/38),« consulte-les au sujet de l'affaire » (3/159), « obéissez a Dieu, a son
Prophéte et a ceux qui ont la charge de I'affaire parmi vous »(4/59) ; il est important de
rappeler que les théologiens musulmans, qui ne sont pas dupes, appellent ce dernier le
« verset des Princes » (‘dyat al-'umarg’) ;

— la wi(a)laya et les "awliyd’ concernent la prise en charge de la « chose publique »,
ou ont le sens d’autorité, comme dans « obéissez a Dieu, a son Prophéte et a ceux qui
ont la charge de l'affaire parmi vous » (4/59) ;

— la muwélat a le sens d’allégeance, comme dans les versets incitant les croyants a
se faire allégeance entre eux et a ne pas avoir des liens d’allégeance avec les
« injustes », les « infidéles » (ou les rebelles), les « amis de Satan », les « ennemis de
Dieu », les « juifs et les chrétiens ».

C’est d'ailleurs a ces versets et a ces termes que se référent toutes les théories
politiques classiques des différents courants de pensée se réclamant de I'islam, lorsque
les auteurs cherchent des arguments coraniques a I'appui de leurs théses.

Islam, pouvoir de « Dieu », et « pouvoir de César »

Au vue de l'analyse de la place de ce qui est politique ou politisable dans les faits
fondateurs de lislam, que peut-on conclure au sujet de l'affirmation récurrente selon
laquelle il n’y aurait pas en islam I'équivalent de « rendez a César ce qui revient a César
et rendez a Dieu ce qui revient a Dieu », qui serait un fondement explicite et clair de la
séparation entre le politique et le religieux dans le monde chrétien ?

Avant de répondre a ces questions, il est d’'abord important de savoir si la
recommandation de « rendre a César ce qui lui revient et a Dieu ce qui lui revient » a
toujours été comprise comme un principe de séparation du politique et du religieux et, si
oui, comment expliquer que le monde chrétien n’a connu cette séparation, que certains
continuent a contester, qu’au xx ®s. et pas dans tous les pays a dominante chrétienne ni
de la méme facon ? Certes, les premiéres communautés chrétiennes ont revendiqué,
jusqu’a I'Edit de Milan en 313 sous le régne de Constantin ler’ la séparation de la
« citoyenneté du ciel » et la « citoyenneté dans I'Empire » pour se protéger des
persécutions et des discriminations dont elles étaient victimes, au méme titre que les juifs,
parce qu’elles refusaient de reconnaitre la divinité de César. En cela, elles étaient comme
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109

les premiers musulmans a La Mekke, avant I'hégire, et comme toutes les communautés
minoritaires victimes de la confusion ou de la collusion entre I'autorité politique et I'autorité
de la religion hégémonique : leur quéte de tolérance, dont elles avaient besoin pour
pouvoir exister, ne pouvait que favoriser une telle attitude. En effet, il n'y a que les
communautés hégémoniques qui peuvent avoir intérét a lier politique et religion, pour faire
du premier un auxiliaire de leur hégémonie. Les minorités ont, au contraire, tout intérét,
sinon a séparer, du moins a distinguer les deux instances, quitte a sacraliser I'autorité
politique, pourvu qu’elle les laisse observer librement leurs cultes et leurs croyances.
C’est d’ailleurs le sens de la recommandation de Jésus a ses fidéles lorsqu’il leur
demanda de rendre a César ce qu'il lui revient et de rendre a Dieu ce qu'il lui revient.

Saint-Paul, dans son Ethre aux Romains, précise le sens de I'obéissance due a
César comme a toute autre autorité en disant : « Que toute personne soit soumise aux
autorités supérieures ; car il n’y a point d’autorité qui ne vienne de Dieu, et les autorités
qui existent ont été instituées par Dieu. C’est pourquoi celui qui résiste a l'autorité résiste
a l'ordre de ce que Dieu a établi, et ceux qui résistent attireront une condamnation sur
eux-mémes. » Il ajoute dans le méme sens : « Le magistrat est serviteur de Dieu pour ton
bien. Mais si tu fais le mal, crains ; car ce n'est pas en vain qu’il porte I'épée, étant
serviteur de Dieu pour exercer la vengeance et punir celui qui fait le mal. Il est donc
nécessaire d’étre soumis, non seulement par crainte de la punition, mais encore par motif
de conscience. C’est aussi pour cela que vous payez les impéts. Car les magistrats sont
des ministres de Dieu entierement appliqués a cette fonction. Rendez a tous ce qui leur
est d0 : I'impét, a qui vous devez I'impét, le tribut, & qui vous devez le tribut, la crainte, a
qui vous devez la crainte, 'honneur, a qui vous devez I'lhonneur » 109

C’est cette lecture qui permit I'interprétation du célébre « rendre a César ce qui lui
revient et a Dieu ce qui lui revient » comme un principe de sacralisation de l'autorité,
avant d'y découvrir a posteriori un principe de séparation, pour faire admettre aux
chrétiens la séparation qui finit par s'imposer, mais uniquement la ou cette séparation est
devenue une réalité a laquelle il est nécessaire de s’adapter. Ailleurs, et jusqu’a un passé
non trés lointain, « rendez a César ce qui revient a César, et rendez a Dieu ce qui revient
a Dieu » a servi a sacraliser lautorité exactement comme son équivalent
coranique : « Obéissez a Dieu, a son Prophéte et a ceux qui ont la charge des affaires
parmi vous » que les théologiens musulmans appellent le « verset des princes ».
Pourquoi B. Lewis, et ceux qui ont la méme myopie que lui, n‘ont-ils pas vu cette
équivalence entre le « verset des princes » et le fameux « rendre a César ce qui lui
revient et a Dieu ce qui lui revient » ? Est-ce par ignorance ou parce qu’ils sont comme les
théologiens qui n'admettent un sens que lorsque I'évolution des réalités socio-politiques le
leur impose ? Certes, les réalités islamiques, ou I'absence de démocratie ne permet pas
au politique d’avoir une autre légitimité que celle que lui procure la connivence avec les
gardiens de telle ou telle orthodoxie, ne sont pas propices au triomphe des interprétations
favorables a la séparation du politique et du religieux, mais de telles interprétations
existent bel et bien et elles ne datent pas d’aujourd’hui.

Bien avant Muhammad ‘Abduh, ‘Ali ‘Abd allJRaziq et les penseurs musulmans

. e
. La Bible, Epitre aux Romains, 13 éd. de la Maison de la Bible, Genéve, 1968, p. 175.
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contemporains, qui défendent en termes islamiques le principe de séparation, les
minorités musulmanes, exposées a la discrimination et a la persécution que leurs
réservent les adeptes d’autres religions ou leurs co-religionnaires d’autres obédiences,
ont, de tous temps et comme toutes les minorités de toutes les religions, distingué
allégeance politique et fidélité spirituelle. Nous verrons plus loin des exemples qui
illustrent cette attitude de quiétisme politique, justifiée au nom du kitman, chez les
ibadhites, de la tagiyya chez les shi'ites, de I'obligation d’obéir a toute autorité, tant qu’elle
préserve les cinqg finalités de la shari'a ou, version minimale de cette théorie, tant qu’elle
garantit 'ordre et n’empéche pas les musulmans de pratiquer leur religion, chez les
sunnites comme chez d’autres obédiences. Que des musulmans ne s’en rendent pas
compte, parce qu’ils sont englués dans les conceptions et les réalités entretenues depuis
des siécles par des pouvoirs qui ont usé et abusé de l'instrumentalisation politique du
religieux, pourrait se concevoir ; mais que des spécialistes avisés par I'étude comparée
des religions, et de I'histoire des sociétés qui s’en réclament, fassent preuve d’'un tel
aveuglement, c’est, le moins qu’on puisse dire, trés étonnant ! C’est encore plus étonnant
lorsque I'on sait que linterprétation du verset des princes, dans un sens favorable a la
séparation du politique et du religieux, se trouve corroborée par des traditions célébres,
rappelées par les penseurs musulmans qui ont prébné ce genre de lecture. Parmi ces
traditions, les plus célébres sont les hadiths distinguant ce qui reléve de la religion et ce
qui reléve des questions mondaines ou séculiéres : « pour ce qui est des affaires de votre
religion, cela me revient ; pour ce qui est des affaires de votre monde ici-bas, vous étes
mieux a méme de le savoir » et « je ne suis qu'un homme, si je vous ordonne quelque
chose de votre religion, suivez-le. Si je vous ordonne quelque chose relevant de l'opinion,
je ne suis qu'un homme ».

Faut-il rappeler que l'obligation d'obéir a ceux qui ont la charge de I'« affaire » est
I'argument supréme de ceux qui gouvernent et qui cherchent a légitimer leur pouvoir au
nom de l'islam pour jeter I'anathéme sur ceux qui les contestent ? Faut-il aussi rappeler
que les courants islamistes contestataires se montrent peu « intégristes » face a ce verset
lorsqu’ils justifient leur refus d’obéissance aux gouvernants en place, en invoquant
« l'obligation absente » (ou occultée), a savoir « I'obligation » — selon leur théorie — pour
les musulmans de combattre ceux qui les gouvernent sur une base qui n'est pas
conforme a leur conception de lislam, en s'appuyant sur un hadith disant, « pas
d'obéissance a une créature qui désobéit au Créateur » ?

Méme s'il est difficile d'affirmer, sur la base des versets coraniques et des faits
fondateurs de lislam, que le statut du politique a été, clairement et sans équivoque,
tranché dans le sens de la séparation de I'Etat et de la religion, il est important de noter
que le lien établi entre « I'affaire » et I'obligation de « consultation » accorde une place
importante a l'avis de ceux qu'on doit consulter et qui ne sont ni des Dieux, ni des
Prophétes, ni des dépositaires d'un quelconque pouvoir religieux, surtout si I'on se
réclame de I'idée selon laquelle il N’y a pas en islam de place pour des intermédiaires
entre le croyant et son dieu et il ne saurait y avoir, en conséquence, des dépositaires de
I'autorité divine.

Dans ce sens, il est difficile de ne pas rejoindre la conclusion de Louis Gardetlorsqu'il
dit : « De fait, trés brefs et peu nombreux en définitive, sont les principes coraniques
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commandant une philosophie politique proprement dite : d’'une part, 'obéissance due au
Prophéte et a qui “détient (Iégitimement) l'autorité” (Coran 4, 59 et 80) ; d’autre part,
I'obligation pour le chef de “consulter” ceux qu’il dirige (3/159), et l'instante demande
adressée aux musulmans de se consulter entre eux (42/38). Autorité et consultation, 'amr
et shara, sont les deux péles de toute formation étatique, impérés par Dieu. Selon que
I'accent sera mis sur I'un ou l'autre, les formes les plus diverses d’organisation politique
pourront étre envisagées. » "o Pourtant, nombreux sont ceux qui nous parlent de
« systéme politique », d’« Etat » et de « gouvernement » islamiques qui seraient, en tant
que tels, antinomiques avec ceux que le « génie occidental », depuis les antiques cités
grecques, et/ou le « génie chrétien », auraient donné a « ’humanité civilisée » !

110
. M. Arkoun et L. Gardet, L’Islam, hier-demain, Buchet /Chastel, 1978, p. 19.
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Chapitre cinquieme : Du Califat et des
autres formes de domination politique
dans les sociétés musulmanes

Le Califat de Médine : entre le mythe du « Califat bien
guidé » et « la grande discorde »

L’'image entretenue par les historiens musulmans a propos du Califat entre la mort du
Prophéte, en 632/11, et celle de son cousin et gendre ‘Ali, en 661/40, est celle de la citée
la plus juste, la plus vertueuse que les musulmans et I'ensemble de I'humanité aient
connue ; celle du « Califat bien guidé » fidéle a la politique menée par le Prophéte et
inspirée par Dieu. Les musulmans ne pourraient retrouver le chemin du salut et des
gloires perdues qu’en s’inspirant de ce « modéle » qu’aucune autre expérience politique
ne saurait égaler.

Nous avons vu ce qu’il en était de I'expérience de Médine, sous la conduite du
Prophéte, et du politique dans cette expérience et dans le Coran, qui I'aurait inspirée. Il
est difficile de trouver dans ces faits fondateurs de I'islam un modéle parfait qui pourrait
servir de matrice intangible a l'institution califale, ou a I'lmémat, ou a ce qu’on appelle
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aujourd’hui I'Etat islamique. Tout ce que I'on peut dire de ces faits c’est qu'ils s’inscrivaient
dans la continuité de la « volonté de vivre ensemble » qui a commencé a germer chez les
tribus arabes, avant I'avénement de lislam, en lien avec les événements qui ont
bouleversé le systéme traditionnel aux v Cetvi®s.

L’ceuvre politique de Muhammad, et de ses Compagnons aprés lui, peut étre
appréhendée comme une transition du systéme traditionnel, ou les nomades
représentaient le pbéle dominant, vers un systéme ou les citadins, et en particulier les
commergants, commencaient a occuper une position hégémonique dans un cadre plus
large que celui de la tribu.

Sur quoi pouvait déboucher cette transition ? A la mort de Muhammad, tout était
possible :

I'éclatement de I'organisation supra-tribale née a Médine et le retour au systéme tribal
traditionnel, comme le désiraient les tribus nomades qui ne furent soumises que par
la force ;

I'élargissement a tous les Arabes du cadre de cette organisation, indépendamment
des appartenances confessionnelles, sur la base des principes de la ¢ahifa de
Médine ;

I'élargissement a des non-Arabes, sur la base de I'appartenance a I'islam, en excluant
les non-musulmans, méme s’ils sont arabes, dans le prolongement des exclusions
apparues a travers I'expulsion des juifs de Médine ;

la récupération de ce processus par les médinois, ou par les riches mekkois, ou par
tel ou tel compagnon, telle ou telle ‘agabiyya parmi les citadins — mekkois ou

médinois — pour redonner a l'unification de I'Arabie, I'orientation qu’elle avait, avant
'avenement de I'islam, sur la base des positions acquises du vivant de Muhammad.

L’expérience de Médine était grosse de toutes ces possibilités, ou, du moins, ne fermait la
porte a aucune de ces évolutions potentielles. Les préceptes des faits fondateurs de
lislam n’en interdisaient aucune. La mort de Muhammad a ouvert |la porte a une véritable
compétition entre les partisans de ces différentes alternatives. Chaque camp a essayé, a
sa maniére, et selon ses moyens, d'imposer ses vues :

les chefs des tribus nomades ont revendiqué le retour a 'autonomie traditionnelle de
chaque tribu et ont refusé de reconnaitre I'autorité d’'un successeur a Muhammad
pour échapper a la domination des citadins ; leur mot d’ordre était : « nous avons fait
allégeance a Muhammad en tant que Prophéte de Dieu ; au nom de quoi nous
demande-t-on d’accepter 'autorité de ’Ab( Bakr » que les citadins se sont empressés
de désigner comme Calife, pour faire face a la sécession des tribus nomades ?

Les médinois ont revendiqué la succession de Muhammad en prétextant de leur réle
dans la consolidation et I'expansion de l'islam au moment ou leurs rivaux mekkois le
combattaient.

Les mekkois, dont la position s’est consolidée durant les trois derniéres années de la
vie de Muhammad avec 'adhésion de leur ville a 'islam, revendiquaient la méme
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succession a un double titre : Muhammad et ses premiers fidéles étaient des leurs, et
, . . 111
« les Arabes n’ont connu [cette affaire] que revenant a Quraysh »

Enfin, parmi les mekkois, le clan de la famille de Muhammad s’est trouvé isolé face a
une alliance des autres clans, dont les principaux porte-paroles furent ‘Umar Ibn
All1Khattab, 'Abl ‘Ubayda Ibn all1Jarrah et ‘AbQ Bakr. Le premier, ‘Umar, résumait
trés bien 'argumentaire de cette alliance en disant au clan adverse : « si vous
cumulez les honneurs de la prééminence spirituelle que Dieu a donné a I'un des
vétres — c’est-a-dire 8 Muhammad — et ceux de la prééminence sociale, votre pouvoir
sera sans bornes ! » On pourrait trouver dans cet argument un principe de séparation
entre le politique et le religieux pour éviter les abus que favorise leur réunion.

Le clan de la famille de Muhammad revendiquait une légitimité héréditaire jusqu’alors
inconnue dans le systéme tribal arabe ; c’est sans doute I'une des raisons pour lesquelles
leur cause n’a pas été entendue.

Pour départager les différents protagonistes, les arguments religieux n’ont joué qu’un
réle trés secondaire dans la décision finale : le rapprochement entre la direction de la
priére (imdmat) confiée par Muhammad, quand il était malade, a ’AbG Bakr, et la direction
des affaires de la communauté (a laquelle les théoriciens du califat donneront plus tard le
nom d’lmamat supréme pour justifier, a posteriori, le choix de celui-ci), était loin d’étre le
facteur décisif. Les partisans de ‘Ali avaient des arguments aussi solides, sinon plus, de
ce point de vue. Les facteurs décisifs étaient liés au mode traditionnel de désignation des
chefs de tribus : 'Abld Bakr était plus agé que ‘Ali et comptait parmi les premiers
compagnons du Prophéte dont il était, par ailleurs, le beau-pére (sa fille ‘A’isha était la
plus jeune des épouses de Muhammad). De plus, avant 'avénement de lislam, il était
déja représentant de son clan dans le conseil de La Mekke, et bénéficiait du soutien des
riches commercgants et des anciens notables mekkois. Un des facteurs décisifs peut étre
recherché du cété de la révolte des nomades qui obligea les citadins — de La Mekke et de
Médine — a s’entendre vite pour faire face a une situation qui risquait de remettre en
cause leur hégémonie. Les Zaydites, qui considérent que le Califat — ou I'lmamat — devait
revenir a ‘Ali et, aprés lui, a 'un de ses descendants, expliquent I'opposition a celui-ci par
le réle qu’il a joué dans les différentes expéditions a travers I'Arabie du vivant du
Prophéte : les tribus vaincues auraient gardé, a son égard, une hostilité particuliere en
raison de ce rble qui le distinguait d’autres compagnons qui lui furent préférés. Le choix
de 'Ab0 Bakr, qui réunissait sur son nom la majorité des notables mekkois, était, en outre,
lié au réle historique de La Mekke et a la prééminence traditionnelle de Quraysh, d’ou
largument : « les Arabes n'ont connu cette affaire que revenant a Quraysh », qui
deviendra I'un des arguments des théories concernant le califat.

La « consultation » (shdrd) qui a présidé au choix du successeur (khalifa, donnant
Calife) de Muhammad était, de ce fait, loin d’étre une véritable consultation. En effet, les
notables de plusieurs clans citadins — de Médine et de La Mekke, sans parler des autres
centres urbains de l'intérieur de I'Arabie et du Yémen — et tous les notables des tribus
nomades en étaient exclus. L'urgence de la situation, invoquée pour justifier cette
« ratée » (falta), selon les propres termes de ‘Umar, est loin d’étre un argument
convainquant. L’exclusion deviendra non seulement la régle, mais ira grandissant.

. Argument avancé par 'AbQ Bakr et ‘Umar pour justifier, au nom de la tradition arabe, la preéminence des mekkois.
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L’institution du principe héréditaire a mis fin a la procédure de désignation du Calife par
consultation. Celle-ci n’a pratiquement jamais fonctionné comme un principe constitutif du
pouvoir et n’a été qu’une simple technique de gouvernement laissée a I'appréciation des
dirigeants : chaque Calife, ou gouvernant, ne consultera, pour les questions de son choix,
que I'élite (khéagga) qui lui est acquise. Les prémisses de cette évolution étaient déja dans
la pseudo-consultation a laquelle on doit la désignation de 'Ab( Bakr. Le verset coranique
stipulant que « leur affaire est une question de consultation entre eux » (421138), dont tout
le monde, a I'exclusion du sht'isme Imamite traditionnel (avant I'apparition de la théorie du
gouvernement du théologien — wildyat allIfaqih — comme solution provisoire en attendant
le retour de « I'lma@m caché »), dit qu’il est un principe de l'autorité en islam, n’a jamais été
respecté : ni dans le choix du premier Calife, ni dans la désignation d’aucun des trois
autres « Califes bien guidés » qui lui ont succédé :

Ab( Bakr (632(1634) désigna ‘Umar pour lui succéder, confirmant ainsi ce que ‘Alf dit
a celui-ci quand il lui demanda de faire allégeance au premier : « la moitié de ce que
tu demandes pour lui est pour toi ! »

Mort des suites d’'un coup de poignard empoisonné, ‘Umar (63411644) eut le temps de
désigner six compagnons, tous mekkois de Quraysh 1z , avec la consigne de choisir
I'un d’eux. Il aurait exprimé le regret qu’Abd ‘Ubayda Al 1Djarrah e , he fat plus de
ce monde car c’était lui qui aurait dd lui succéder.

Le troisiéme Calife fut lui aussi assassiné par un groupe d’insurgés lui reprochant son
népotisme ; parmi ceux-ci il y avait plusieurs compagnons dont le fils du premier
Calife et frére de ‘A’isha, la derniére épouse du Prophéte. Suite a son assassinat, ‘Al
fut proclamé Calife par les compagnons qui étaient & Médine. Cependant, trés vite,
son autorité fut contestée par deux coalitions dirigées par d’éminents Compagnons.

Par la suite, les choses sont devenues plus claires : le principe héréditaire, la désignation
testamentaire, ou le recours a la force pour prendre le pouvoir et pour s’y maintenir, ont
fait oublier la consultation avant qu’elle ne soit réhabilitée avec la découverte de la
démocratie, pour devenir un argument islamique a l'appui des revendications
démocratiques.

Parmi les faits politiques liés au Califat de Médine, il convient de noter le lien établi
entre I'appartenance a lislam et I'acquittement de la zakat a l'autorité califale. Des
compagnons célébres, dont ‘Umar, ont vainement rappelé au Calife que si le Coran
donna au Prophéte le droit de percevoir une auméne qui purifiait ceux qui s’en
acquittaient, c’était en contre partie des priéres qu’il devait accomplir en leur faveur afin
gu’ils soient en paix (Coran, 9/103). Or, ’Ab0 Bakr a, non seulement, maintenu sa
décision, mais il a considéré comme apostats ceux qui refusérent de s’y soumettre : c’était

Uttmamewe%ode egitimen, ‘AvdrAlazeeligicad lan gbievegagont@tes tribus nomades réclamant le

retour a 'autonomie qu’elles avaient avant l'islam.

. Celui quiéavait accomlgtagne avec Abl Bakr alipres des médinois {Jod' leur contester le drpit de dési ne[)l un ddes Iﬁurs
n ra avec ce |en apostasie es evenue un_crime pa e la pelne
pour succéder af Pro&heﬁe et fut, aveg lui, Iundd mlersafalre a{le ence Abtj Bag est ?erﬂw faltdlre u Sh
ale e mnovatlon origine est la volonte de 1] a re |on une
Allah AIuA ||| ue ce &.OIS formait fun des ?ag Ui se sont disputé la succe ion du Pro he V0|rtson I|vre Mugad atla
politigye, a tini evenir un p |nC|pe eligieux Inter isanf a un musu man de
mahida an darﬁha jaéHd li fahm alDtankh all % rab/%rel/mma gu ‘il faﬁble étudier. our [ dgprendrel ‘histoire arabé
cause son appariena au ce princCipe qu des
Dar aITJadld Beyrouth, 1994.
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penseurs et des intellectuels sont aujourd’hui condamnés a mort dés lors qu’une autorité
religieuse les considére comme apostats : les cas des bah&’i en Iran, du théologien
Muhammad Mahm(d Taha au Soudan, de Salman Rushdie, Taslima Nasreen, Faraj Fida
et Nasr Hamid Ab( Zayd, attestent de la pérennité de cette tradition. C’est, encore une
fois, a posteriori que des hadiths ont été « trouvés » pour justifier cette innovation qui n’a
pas de fondement dans le Coran. Elle a surtout servi et sert encore comme une arme
redoutable pour se débarrasser dopposants politiques difficles a combattre
politiquement : I'exemple du théologien soudanais Muh. Mahm(d Taha, comme celui des
premiers opposants au califat d’Ab( Bakr, montre que I'accusation d’apostasie reléve plus
du politique que du religieux.

Les autres formes de liens entre le politique et le religieux qui deviendront, pour
certaines tendances de l'islam, des faits fondateurs, concernent le réle méme du Calife :
les titres de successeur du Prophéte (titre du premier Calife), ou de Commandeur des
croyants (titre pris par le deuxiéme Calife) donnent a I'autorité politique le réle d’'une
autorité religieuse. Ni le Coran, ni la tradition consacrée de Muhammad, ne permettent de
considérer les gouvernants comme des autorités spirituelles. Bien plus, l'insistance sur le
rapport direct, sans intermédiaire, entre Dieu et chaque croyant, ainsi que les versets
coraniques stipulant, a I'égard de Muhammad : « Rappelle ! Tu n’as pour mission que de
rappeler ; tu n’as pas de pouvoir de contrainte sur eux » (88-21), ou « tu n’es pas leur
tuteur » (4-80, 6-66, 6-107, 17-60, 42-6), peuvent militer en faveur dun
anticléricalisme (au sens de refus de l'autorité des clercs) et de toutes formes d’autorité
spirituelle comme I'a rappelé M. ‘Abduh au XIX €s.

Un autre aspect politique majeur de I'expérience de Médine est la conversion de la
razzia, que pratiquaient les tribus nomades entre elles, en jihad pour répandre I'islam. Les
dix-neuf expéditions organisées sous l'autorité de Muhammad contre les mekkois, puis
dans le reste de I'Arabie et contre les Byzantins, constituent un précédent au nom duquel
cette pratique a été légitimée par la religion. De méme, plusieurs versets coraniques et
hadiths incitant au « combat sur la voie de Dieu », contre les « impies », les fauteurs de
divisions (fitna), furent, et continuent a étre, mobilisés en faveur de la « guerre sainte ».
Cependant, ces précédents, comme ces énonces, peuvent étre, et ont toujours été,
relativisés par l'invocation d’autres exemples et d’autres énoncés qui indiquent et stipulent
le contraire. La conversion de la razzia en jihdd, procédait de la nécessité de pacifier
I’Arabie pour permettre la constitution d’un territoire sur lequel peut s’exercer sans partage
I'autorité de I'Etat, qui était en train de se constituer, en utilisant pour cela tous les moyens
qui s’offraient, dont la religion. C’était un moyen efficace d'orienter vers I'extérieur
I'énergie guerriére des tribus nomades qui se sont révoltées contre I'autorité califale. Elle
a permis d’avoir la paix nécessaire, a l'intérieur, pour jeter les bases d’une organisation
étatique. Elle s’est aussi avérée fructueuse, grace aux butins dont une partie allait au
Calife et a la trésorerie créée pour capter ces revenus et ceux qui provenaient de la zakat
et de la jizya (payée par les gens du Livre pour avoir le statut de protégés). Cette
évolution peut étre comparée a celle qu’a connue le christianisme avec la constitution de
I'Etat frangais au Moyen(]Age : les Chevaliers, dont le métier était la guerre, étaient un

M. ‘Abduh, AlVisldm wa’llinagréniyya ma‘a alllilm wa’llmadaniiya (L’islam et le christianisme avec la science et la

civilisation), dans ses oeuvres complétes en arabe, Dar ash(Ishur(iq, Le Caire, 1993, vol. 3, p. 257-368.
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obstacle a l'avénement de « la Fille Ainée de I'Eglise ». C'est pour avoir la paix
nécessaire a cette constitution que I'Eglise appela a la « Fraternité dans le Christ » et
exploita I'énergie guerriére des Chevaliers pour mener les Croisades aussi biens contre
les musulmans que contre les « hérésies » des Cathares, des Vaudois, des Patarins puis
contre les protestants.

Dans les deux cas, la « guerre sainte » a procédé d’une volonté politique visant a
canaliser une énergie guerriére, qui génait une entreprise d’unification politique, en
I'orientant, au nom de la religion, vers I'extérieur.

Certes, I'expérience de Jésus — crucifié avant que ses fidéles n’aient pu accéder au
statut d’'une communauté autonome ou hégémonique — n’offrait pas, contrairement a celle
de Muhammad, de précédents pour justifier la guerre au nom de la religion qu’il
professait. Cependant, cela n’a pas empéché des chrétiens d’agir comme les adeptes de
n'importe quelle religion lorsqu’ils se sont trouvés dans la situation de pouvoir — ou de
devoir — mener des « guerres saintes» pour des raisons qui n’étaient pas forcément
religieuses.

La regle en cela est toujours et partout la méme : si les faits fondateurs de la religion
ne permettent pas la justification d’'une pratique jugée nécessaire, on les enrichit en
procédant a une refondation. Toutes les religions ont connu ce phénomeéne que nous
analysons, ici, a propos de lislam.

L’expansion de lislam en dehors de I'Arabie, grace a la conversion de la razzia en
jihdd, a permis, un moment, de contenir les divisions liées a la question du califat.
Cependant, c’est en rapport avec cette méme expansion que les divisions ont repris pour
aboutir a un conflit ouvert opposant, entre eux, les compagnons de la génération
fondatrice du fait islamique. Dés le réegne de ‘Umar (634-644/13-23), des divergences sont
apparues, entre le Calife et les autres Compagnons, au sujet de la course a
I'enrichissement liée aux conquétes. ‘Umar mit un terme a la politique instaurée par ‘AbQ
Bakr (632-634/11-13) qui accordait des terres dans les pays conquis aux compagnons et
aux notables. Mécontent du comportement de certains compagnons qui profitaient de leur
prestige pour faire fortune dans les régions conquises, il a également essayé de leur
interdire de quitter le Hijaz en leur demandant de se consacrer a la recension du Coran et
de la Tradition du Prophéte pour en assurer la transmission aux générations futures.
Certains historiens attribuent aux réactions hostiles a ces mesures, la fin tragique du
deuxieme Calife mort des suites de coups de poignard empoisonné. C’était le premier
attentat contre un chef politique dans I'histoire de I'islam. Hélas, il n’était pas le dernier :
les deux Califes suivants ont connu le méme sort et l'histoire des dynasties qui se sont
succédées dans les différentes contrées du monde musulman, malgré les doctrines qui
ont cherché a sacraliser l'autorité en en faisant « 'ombre de Dieu sur la terre », est
jalonnée de meurtres politiques justifiés ou non par la religion et montre I'étendue du
fossé entre les théories des théologiens et I'histoire réelle qu’elles cherchent a occulter.

Sous le regne de ‘Umar, des populations non-arabes, dont en particulier les Perses,
se sont converties a l'islam sans pour autant avoir un statut égal a celui des Arabes,
musulmans ou non. lls avaient le statut de mawali (pluriel de mawla, terme dont on a vu
les différentes significations plus haut). A ce titre, ils étaient interdits de séjours dans la
région de Hijaz devenue, sous le régne de ‘Umar, interdite aux chrétiens, aux juifs et a
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tous les non-musulmans. Les discriminations a I'égard des nouveaux convertis, en raison
de leur origine non-arabe, fut un motif de ressentiment qui a grandi au fil des siécles pour
engendrer une véritable rivalité entre les Arabes, les Perses et, plus tard, les Turcs et
d’autres composantes ethniques des empires musulmans. L’auteur du meurtre de ‘Umar
était d’ailleurs un mawla perse qui lui fut recommandé par son gouverneur en Irak. Ces
évolutions montrent que le systéme qui était en train de se mettre en place, malgré la
tendance a invoquer la religion pour légitimer telle ou telle décision, n’avait rien d’une
théocratie musulmane : il reposait plus sur les solidarités tribales et ethniques que sur « la
fraternité islamique », et le recours au religieux n’était qu’'un moyen parmi d’autres pour
mobiliser les allégeances lorsqu’on ne pouvait faire autrement.

Sous le régne du troisiéme Calife (344-356/23-35), issu du clan des Omeyyades, la
crise s’est aggravée. Trés vite, il a favorisé les membres de sa famille et de son clan, que
ce soit dans la répartition des butins des nouvelles conquétes et des autres revenus de
'empire qui commengait a se constituer, ou dans les nominations des gouverneurs des
différentes provinces. Il n’hésita pas pour cela a relever de leurs fonctions de proches
Compagnons de la premiére génération pour les remplacer par des Omeyyades comme
fut le cas pour Sa‘d Ibn Abi Waqgas, Abdallh Ibn Mas‘(id et bien d’autres. Le népotisme
de ce Calife fut a l'origine de révoltes qui ont abouti & son assassinat en 656 malgre les
tentatives de plusieurs compagnons, dont ‘Ali, de calmer les insurgés et de ramener le
Calife a la raison.

A peine choisi, par les survivants de la premiére génération de l'islam encore &
Médine, pour succéder a ‘Uthman, ‘Ali fut contestée par deux camps :

le premier était regroupé autour de la derniére épouse du Prophéte, ‘A’isha, et de
deux célébres compagnons, Talha et Zubayr, qui comptaient parmi les « dix promis
au paradis » selon une célébre tradition ;

le second était dirigé par le cousin du Calife assassiné, 'Omeyyade Mu'awiya lbn Abi
Sufyan, qui était gouverneur de Damas, soutenu par son cousin ‘Amr Ibn Al ‘As,
gouverneur d’Egypte.

La guerre opposant les armées de ‘Ali a ces deux camps fut vécue par les musulmans
comme « la grande discorde » a laquelle plusieurs Compagnons ont refusé de prendre

part 115

Les partisans de ‘Ali réussirent a vaincre, non sans effusion de sang, le premier
camp. Selon plusieurs sources, plus de dix milles personnes ont trouvé la mort dans cette
bataille, dont Talha et Zubayr. Les troupes de ‘Ali ont di affronter par la suite la deuxiéme
coalition, regroupée derriére les Omeyyades. Le conflit s’acheva a Siffyne, en 657, par un
arbitrage instituant provisoirement deux califats : celui de ‘Ali a Kdifa, et celui de
'Omeyyade Mu‘awiya Ibn Abi Sufyan a Damas, avec 'engagement de celui-ci de léguer

5
. Titre d’un ouvrage en arabe de Taha Hussein, et d’'un autre en frangais de Hichem Djait (le second est paru chez Gallimard en
1985). Parmi les Compagnons qui ont refusé de prendre part a ce conflit, les plus célebres sont : le fils du deuxiéme Calife,
Abdallah Ibn ‘Umar, Sa‘d Ibn Abi Waqqgas — qui fait partie des « dix Compagons promis au paradis » selon une célébre tradition

musulmane.
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son pouvoir, aprés sa mort, a ‘Ali ou a I'un de ses fils. Une partie des partisans de ce
dernier a refusé l'arbitrage en invoquant un énoncé coranique : « in al-hukm illa li Allah »
— « l'arbitrage (ou de jugement) revient a Dieu », ou « le seul arbitre est Dieu » — (6-57,
12-40, 12-67). C’est par référence a cet énoncé que ceux qui revendiquent la légitimité de
cette position, comme les ibadhites, s’appellent muhakkima et refusent I'appellation
kharijites (Khawarij) par laquelle leurs adversaires entendent qu’il s’agit d’'une hérésie. e
Nous reviendrons aux théories politiques qui s’inscrivent dans le prolongement de cette
attitude. Contestant la légitimité des deux Califes de Damas et de Kdifa, les muhakkima
ont proclamé l'un des leurs, ‘Abd Alldh Ibn Wahb AlIRasibi, Imém en 658 et
demandérent a ‘Ali de « rentrer dans le rang de la communauté » et de lui faire
allégeance en tant qu’il était le seul Imam légitime. Cet Ima&mat fut écrasé par les troupes
de ‘Ali lors de la bataille de Nahrawan en 658. Ses partisans se sont retirés en Arabie et
au Sud de I'lrak et ils ont continué a combattre les deux califats proclamés a la suite de
I'arbitrage de Siffyne.

‘All, se repliant sur I'lrak et la Perse, passa la suite de son régne a faire la guerre aux
différentes factions opposées a son califat comme a celui de son rival omeyyade. En 661,
trois des adversaires les plus résolus de I'arbitrage de Siffyne ont projeté I'assassinat de
‘Ali, Mu‘awiya et du gouverneur d’Egypte. Seul ‘Abd AllJRahman Ibn Muljim Al /Muradi a
réussi a tuer ‘Ali, précipitant ainsi la fin du dernier épisode du « califat bien guidé »

Qu’il s’agisse du mode d’accés a la fonction de Calife qui fut a chaque fois différent,
de la maniere d’exercer le pouvoir et d'imposer son autorité a ceux qui s’y opposent, de la
fin tragique de trois sur les quatre « Califes bien guidés », ou de la « grande discorde »
sur laquelle a débouché le Califat de Médine, et dont les prémisses se sont manifestées
dés les premiéres querelles au sujet de la succession du Prophéte avant méme son
inhumation, nous sommes trés loin de I'image mythifiée entretenue dans I'imaginaire
musulman au sujet de cette expérience depuis des siécles.

La dynastie omeyyade a Damas : modeéle byzantin,
guerres entres factions musulmanes et prémisses des
théories politico-théologiques

Les Omeyyades ont profité de la disparition de ‘Ali pour marcher sur Kifa, démettre
Al 1Hassan, son fils ainé qui lui a succédé, et élargir leur régne a I'lrak et aux provinces
qui étaient sous son autorité. Mu‘awiya consacra la suite de son régne a jeter les bases
d’'une monarchie omeyyade. Avant de disparaitre en 680, il réussit a garantir la
succession a son fils Yazid par une allégeance obtenue par le recours aux pressions et
aux menaces contre ceux qui, parmi les Compagnons, ont manifesté leur opposition. Il est
allé plus loin que ‘Uthman dans le népotisme. Son régne consacra le triomphe de

116
. Voir a ce sujet la thése de Farhat All1Ja'biri : AlClbu‘d alllhadhari li all)‘agida all)’ibadhiyya (La dimension civilisationnelle de

la croyance ibadhite), soutenue a l'université de Tunis, sous la direction de Mahamed Talbi, et éditée a Oman en 1989, p. 31-33.
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I'aristocratie qurayshite au détriment de l'autorité des Compagnons du Prophéte.

Mu‘awiya a combiné recours a la force et argument religieux contre ses adversaires.
Il institua la malédiction publique de ‘Al et ses descendants et ordonna le massacre des
récitateurs du Coran qui se sont insurgés contre cette décision. Aprées la disparition de
Hassan, il mena une politique de répression sanglante contre les populations d’lrak
hostiles a sa politique et contre les foyers de rébellion animés par les différentes factions
hostiles a l'arbitrage de Siffyne. Hormis le régne de ‘Abd Al[1°Aziz Ibn ‘Umar, qui aurait
essayé, sans succes, de donner a la royauté exclusive des Omeyyades, l'allure d’'un
califat consensuel en cherchant a se réconcilier ses adversaires, la politique des
successeurs de Mu‘awiya poursuivit dans la voie tracée par celui-ci en devenant de plus
en plus tyrannique et contestée.

La prééminence de l'autorité du Calife sur la « consultation » (shdrd) héritée du
systeme tribal, fut a I'origine d’'une tendance a la centralisation des pouvoirs : tout devait
étre rattaché a l'autorité du Calife et de ses gouverneurs qu’il nommait et qui devaient
exécuter ses directives. Cette primauté n’excluait pas des compromis avec les chefs des
tribus bédouines sur lesquels la dynastie omeyyade s’est appuyée pour poursuivre les
conquétes a I'extérieur et pour combattre leurs adversaires a l'intérieur. L’autorité absolue
du Calife s’appuyait sur la collaboration des chefs de tribus et des notables auxquels le
nouveau systéme a maintenu une partie de leur pouvoir traditionnel. Pour consolider leur
autorité, les Califes omeyyades ont mis en place, a Damas, un organisme a la fois
consultatif et exécutif auquel participaient les shaykhs traditionnels, les chefs militaires,
les représentants des provinces et les délégations des tribus. Cet organisme jouait le réle
d'un conseil de gouvernement chargé de I'élaboration et de I'application des décisions
concernant la conduite des affaires. Le souci principal des Califes omeyyades n’était ni la
religion ni le respect de ce qu’on appellera « la Loi religieuse », mais I'administration des
affaires politiques. Le pouvoir n’était pas de nature religieuse, mais profane. Il reposait sur
la théorie du mulk, propriété d’'une famille exercant le pouvoir avec I'assentiment d’'une
vieille aristocratie arabe. Le Calife omeyyade est resté chef des tribus tout en
revendiquant le statut de chef de la communauté musulmane. Il était avant tout Roi des
Arabes qui lui fournissaient I'essentiel de ses armées et des notables sur lesquels son
autorité s’appuyait. L’organisation de 'Empire s’est inspirée des traditions des empires
conquis et surtout de 'administration byzantine, dont elle a hérité les structures et les
cadres qui étaient a son service en Syrie.

Malgré les succés militaires, qui ont permis d’étendre les frontieres de I'empire
jusqu’aux Pyrénées a I'Ouest et les plaines de I'iIndus a I'Est, et malgré les retombées
économiques de ses conquétes sur la vie des cités qui ont vu le jour grace a cette
expansion, 'opposition au pouvoir omeyyade, particulierement en Irak, au Hijaz et dans
I'ensemble de I'Arabie, n’a fait que croitre. A peine un foyer de révolte était éteint dans un
bain de sang qu’un autre voyait le jour. La guerre devenait un moyen de gouvernement
pour contenir les dissidences inspirées par différents courants qui, a l'instar des Califes
omeyyades et de leurs gouverneurs, trouvaient dans la religion des arguments a I'appui
de leur mécontentement. Les massacres des Alides se succédaient : aprés celui de
Husayn et ses partisans a Karbald’ en 680/61, les plus importants furent celui qui
sanctionna la révolte de I'lma&m Zayd a Kdfa en 740/122, sous le régne de Hishadm, et
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celui consécutif a la rébellion de ‘Abdallah Ibn Mu‘awiya en Irak et en Perse, entre 744 et
746. Mais les Alides étaient loin d’étre les seuls a s’insurger contre les Omeyyades et a
subir leurs foudres. L’'un des épisodes les plus sanglants de I'histoire des Omeyyades fut
la répression de la révolte de ‘Abdallah Ibn AlCJZubayr qui fut soutenu par les familles
qurayshites comme par les médinois hostiles a la transformation du Califat en monarchie
héréditaire. Cette révolte éclata au lendemain de la disparition du premier Calife
omeyyade en 680/61 et fut écrasée en 683. Médine fut le théatre de massacres et de
pillages perpétrés, durant trois jours, par 'armée dépéchée par Yazid. Dans la foulée, La
Mekke fut soumise a un siége qui dura un mois. La Ka’ba subit sa premiére profanation
par une armée musulmane a cette occasion : elle fut incendiée et démolie pendant ce
siege. Cela n’empécha pas les souverains omeyyades de prendre le titre de « Calife de
Dieu », dépositaires des biens dont il est proclamé seul propriétaire, et ayant droit de vie
et de mort sur ses créatures. lls ont trouvé des théologiens pour justifier leur tyrannie en
prétendant que leurs décisions et leur conduite, comme tout ce qui peut advenir dans ce
monde, procédent de la volonté de Dieu.

D’autres révoltes ont connu le méme sort : celle des tawwéabin (les pénitents) en 683
qui voulaient venger le massacre de Hussayn et ses partisans a Karbald’, celle de
Mukhtar qui réussit @ mobiliser derriére lui les grandes familles arabes (les ‘ashréf) d’Irak,
les mawaélis perses qui n'admettaient pas le statut discriminatoire que les Omeyyades ont
continué a leur réserver, et les survivants de la révolte des pénitents. Mukhtéar et ses
partisans ont livré leur derniere bataille a Kiafa en 687. Comme pour ‘Abdallah Ibn
Al1Zubayr a Médine, et d’autres dissidents, son corps fut mutilé et ses membres coupés
suspendus a I'entrée de la mosquée pour I'exemple.

Les révoltes inspirées par les obédiences issues du refus de I'arbitrage de Siffyne ont
continué de plus belle. Les plus importantes ont été :

celle d’'Aba Bilal Mirdas qui s’est proclamé Imam au Khizistan en jetant 'anathéme
sur les Omeyyades et ceux qui leur font allégeance ; ses menées contre les
caravanes de Bassora ont entrainé sur lui et sur ses partisans en Irak les foudres des
armées omeyyades ; les cufrites, qui disparaitrons définitivement aprés avoir participé
a l'avénement de la dynastie rustumide a Tahert en Algérie, se réclament de son
héritage, tout comme les ibadhites,

celles menées par N&fi' Ibn AllI’Azraq et ses disciples — les azragites — entre 684 et
700 en Irak, au Khdzistan, au Kirman, a Sabdr, au Tabaristan,

celles des najdates, partisans de Najda Ibn ‘Amir et des ibadhites se réclamant de
‘Abdallah Ibn Ibadh qui s’est démarqué dés 685 des gufrites, des azragites et des
autres obédiences nées du refus de I'arbitrage de 657 — dans I'Arabie centrale, a
Yamama, au Sud de I'lrak, a Oman et au Yémen avant de prendre pied en Afrique du
Nord avec la révolte de Maysara en 740, qui prépara le terrain a 'avénement de la
dynastie rustumide de Tahert (777-909). L’ultime révolte de cette obédience contre
les Omeyyades eut pour théatre I'Arabie en 749, au moment ou les Abbassides
s’emparaient de Kifa ; elle leur permit de conquérir le Hijaz et les lieux saints de
Médine et La Mekke jusqu’a ce que les nouveaux maitres du Califat, a Bagdad aient
réussi a les en déloger.
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Dans ce contexte conflictuel, plusieurs figures de la théologie musulmane naissante ont
dénoncé la politique des Omeyyades. Certains ont bravé I'autorité au prix de leur vie
comme fut le cas pour Ma‘bad Al 1Juhani (mort en 700/80), Al(1Ja‘d Ibn Dirham (mort en
737/120) dans le cadre d’'une campagne de persécution contre les zanadiqa (pluriel de
zindiq), libres-penseurs accusés d’appartenance au manichéisme et au mazdéisme,
Ghaylan All1Dimashqi (le damascéne) (mort en 743/125), Jahm Ibn Safwan (mort en
746/128). D’autres, tout en critiquant le pouvoir omeyyade, ont refusé d’avoir recours aux
armes et a la dissidence : ce fut le cas Sa‘id Ibn AlCJMusayyib (mort sous le régne de
Walid Ibn ‘Abd AllIMalik, 707/88-715/96), Hasan AlIBagri (mort en 728/110) et ses
disciples fondateurs de I'école mu‘tazilte, Wacil Ibn ‘Atd’ (mort en 750/132) et ‘Amr lbn
‘Ubayd (mort en 762/144), AbG Dharr AlLIGhifari (mort, la méme année que H. All/BagrT,
dans les confins de I'Arabie ou les Omeyyades l'ont exilé pour empécher la propagation
de ses critiques qui les poursuivaient depuis le Califat de ‘Uthman), etc.

La principale opposition, qui finit par abattre la dynastie omeyyade, fut celle qui a
regroupé autour du mouvement abbasside, du nom de ‘Abbas, un oncle du Prophéte, les
sympathies avec les hashimites en général et la famille du Prophéte en particulier. Ce
mouvement a commencé a se structurer dés 716/98. |l s’est implanté au Khurasan en
736/119 et s’est appuyé sur les Perses pour entamer sa conquéte du pouvoir, profitant
des difficultés des armées omeyyades, engluées dans la poursuites des différentes
révoltes en lIrak, en Arabie et dans d’autres provinces. Le mouvement décisif fut
déclenché en 747/129 a partir du Khuréaséan. Aprés la prise de Kifa en 749/132, la bataille
du Grand Zab, en 750, consacra la défaite des Omeyyades qui finirent dans un massacre
qui rappelle ceux qu’ils ont réservés aux Alides a Karbald’. Un rescapé de ce massacre
réussit a regagner Cordoue ou il reconstitua une nouvelle dynastie omeyyade qui régna
sur AllJAndalous de 755 a 1030.

Dans ces conflits politiques, la religion fut mobilisée autant par le pouvoir que par les
différents courants qui lui étaient hostiles, comme par ceux qui refusérent de prendre parti
pour un c6té ou l'autre. De véritables doctrines théologico-politiques ont ainsi vu le jour au
sujet du Califat ou de I'lma&mat, comme au sujet des questions relatives a la guerre, a
lattitude a avoir par rapport a lautorité, aux criteres de légitimité, aux devoirs des
gouvernants et des gouvernés, etc. Ce sont ces doctrines qui seront proclamées plus tard
par les différentes obédiences, et par certains islamologues, comme étant La doctrine
politique de Iislam, en occultant leurs origines historiques profanes et les processus qui
ont présidé a leur genése et aux évolutions qu’elles n’ont jamais cessé de connaitre. C’est
dans le cadre de ces doctrines que sont apparues les notions de dar all1harb (domaine de
la guerre) et déar alllislam qu’on présente comme des catégories constitutives de lislam
de toujours. Nous avons vu que ces catégories, comme le reste de ce qu’on appelle le
langage politique de lislam, n’existent pas dans le Coran et dans les autres faits
fondateurs de la religion de Muhammad. C’est pour |égitimer la guerre dans les territoires
dominés par les Califes en place a Damas et a Kifa, et non pour faire la guerre au pays
ou lislam n’a aucune présence, que le terme déar al lharb fut forgé, pour dire que la
guerre est licite pour les uns, obligatoires pour d’autres — contre l'autorité illégitime, ou/et
injuste, qui s'impose aux musulmans — voire, pour certains, contre les populations qui lui
font allégeance. Pour délégitimer ces révoltes, les théologiens du pouvoir ont inventé la
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notion de déar alllislam dans laquelle toute guerre menée sans l'aval de l'autorité, et a
fortiori contre elle, est une fitna illicite. Cela n’avait donc rien a voir avec I'opposition entre
territoire ou pays ou régne l'islam et pays ou l'islam ne régne pas comme nous le disent
aujourd’hui certains islamistes et ceux qui cultivent I'islamophobie. Les titres d’Imam, de
Commandeur (ou Prince) des Croyants, de Calife de Dieu, étaient destinés a Iégitimer par
la religion un systéme monarchique auquel les théologiens ont donné par la suite une
cohérence doctrinale en considérant l'allégeance a posteriori (bay‘a) comme une
délégation de pouvoir englobant la désignation de son successeur lui-méme approuvé par
une bay‘a de méme nature, et ainsi de suite.

Nous reviendrons plus loin aux théories politiques que les différentes obédiences de
islam se sont données, pour mieux en comprendre les termes, les enjeux, la genése et
I'évolution, et pour cesser d'y voir I'expression métaphysique d’'un islam en dehors de
I'histoire.

Dynastie abbasside a Bagdad et éclatement des
empires arabo-musulmans : modéle

sassanide (perse), pouvoir sultanesque et différentes
formes d’articulation du politique et du religieux

Si la dynastie omeyyade pouvait invoquer 'arbitrage de Siffyne pour prétendre qu’elle ne
devait pas son origine a la violence ou a un coup de force, les Abbassides ne pouvaient
nier le r6le de la violence dans 'avénement de leur régne qui fut marqué par des formes
et des épisodes de tyrannie qui n’avaient rien a envier a celle de leurs prédécesseurs. Le
premier Calife abasside revendiquait le recours a la force armée comme moyen de
gouvernement au point qu’il eut droit au titre d’All1Saffah, le boucher ou le sanguinaire. Le
massacre des Omeyyades, qui inaugura son régne, n’était qu'un prélude aux épisodes
qui ont ensanglanté I'histoire de cette dynastie, et de celles qui s’en sont séparées en s’y
opposant, jusqu’au sac de Bagdad par les Mongols, en 1258. Ceux-ci leur ont réservé le
méme sort qu’ils avaient eux-mémes réservé a leurs ennemis. L’histoire des dynasties
musulmanes, de ce point de vue, n’a rien de particulier : celles des successions
monarchiques et des guerres de cessession en Europe, ou sous d’autres cieux, avant
l'intégration du principe d’alternance démocratique, offre les mémes exemples d’horreur
Iégitimés avec les mémes arguments, puisant aussi bien dans les religions que dans
d’autres registres. Le « despotisme oriental », auquel les mémes conceptions
essentialistes rattachent ce qu’on appelle I'Etat islamique, n’a rien de pire ou de mieux
que son équivalent occidental.

Aprés avoir instauré leur ordre en se donnant une nouvelle capitale, Bagdad, les
nouveaux maitres ont mis en place une nouvelle organisation étatique inspirée du modéle
sassanide. lls se sont appuyés pour cela sur des généraux et des vizirs perses issus de la
caste des secrétaires. Trés vite, la dynastie califale s’est doublée d’'une puissante
dynastie vizirale, celle des Barmakes qui ont partagé le pouvoir avec les premiers Califes
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abbassides jusqu’en 808, date de leur tombée en disgrace. Le Calife déléguait la charge
de la gestion des affaires de I'Etat au Vizir qui nommait et révoquait les agents du
gouvernement dont l'autorité ne procédait plus du Calife. A l'origine, le Vizir (ou ses
équivalents : le Hajib en Espagne, le Mizwér au Maghreb aprés 'avénement de dynasties
locales) n’avait d’autorité que sur 'administration, en tant qu’agent d’exécution du pouvoir
du Calife. Il veillait au bon fonctionnement des principaux rouages de I'administration en
exécutant fidélement les décisions du souverain. Puis il est devenu le véritable maitre de
I'Etat. Il définissait lui-méme la politique dont il avait la charge de I'exécution. Il nommait et
destituait les fonctionnaires, décidait de la politique financiére, commandait les armées. Le
Calife n’avait plus qu'un réle consultatif : il approuvait la politique de son vizir dont
l'autorité prenait le pas sur la sienne. Le pouvoir grandissant des vizirs se heurtait a celui
des gouverneurs des provinces qui ont suivi leur exemple en cherchant a étendre leur
pouvoir et a accroitre leur part de l'autorité abandonnée par le Calife. Des dynasties
vassales dans des provinces éloignées, comme celle des Aghlabides a
Kairouan (800-909), sont apparues a l'instar des dynasties vizirales. Avec le temps, les
liens avec le centre se sont distandus.

Devant la dislocation de 'Empire, le Calife AllIRadhi (934-940) a institué la foction de
Amir all)’Umaré’ (Prince des princes). Au titulaire de cette fonction, le Calife a délégué
pratiguement tous les pouvoirs politiques et militaires. Il finit par partager avec lui I'autorité
spirituelle ; son nom est cité aprés celui du Calife dans le préche. Cette fonction a fini par
marginaliser et supplanter celle de vizir, mais elle n’a pas réussi a empécher le
développement du pouvoir des gouverneurs et des dynasties locales. Trés vite, elle
tomba entre les mains de ceux qui détenaient la puissance militaire, indépendamment de
leur origine ethnique et de leur fidélité confessionnelle : les princes blyides (945-1055),
shi‘ites et perses, en ont fait une véritable dynastie qui a réduit l'autorité des Califes
abbassides a une fonction spiriuelle symbolique servant a légitimer leurs politiques.
Lorsque le Calife All1Q&’im (1031-1075) réussit a s’en débarrasser, en faisant appel aux
Seljlqgides turcs, en 1055, pour faire face a la menace des Fatimides, ce n’était que pour
tomber sous le pouvoir des puissants Sultans qui ont régné en véritables maitres jusqu’a
l'arrivée des Mongols. Le chef de la nouvelle dynastie seljuqide prit le titre de « Roi des
Princes de I'Est et de I'Ouest », puis celui de Sultan avec statut de délégué officiel du
Calife. Tout en maintenant a celui-ci un semblant d’autorité spirituelle, les Sultans avaient
le contréle sur tous les rouages de I'Etat abbasside et intervenaient jusqu’a dans le choix
des Califes qu’ils pouvaient démettre et remplacer quand ils le jugeaient nécessaire.

En tant que chef spirituel, le Calife gardait, en principe, le pouvoir de nommer les
Imams et les Qadhis des juridictions dites religieuses dépendant de son autorité. Il était
assisté par Qadhi alllqudat (appelé ailleurs le Grand Q&adhi, ou Qadhr alllJamé&‘a), chargé
de le conseiller et de nommer et révoquer en son nom les autres Qadhis et fonctionnaires
religieux. Le pouvoir politique du Vizir (du H4jib, ou du Mizwér), ou celui de "Amir
alll’'umara’ (Prince des princes), du « Roi des princes de I'Est et de I'Ouest » ou du
Sultan, concernait toutes les affaires et empiétait sur le juridique par le biais des
juridictions séculieres (les fameux mazhélim, les juridictions policieres (shurta) et
militaires (‘askar)). C’est a cette réalité de I'exercice du pouvoir que se référe Olivier Carré
en parlant de /a grande tradition de l'islam laique """ Méme si certains Califes ambitieux
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ont essayé, en vain, de remettre en cause cette réalité, et méme si certaines théories
théologico-politiques ont dénoncé au nom de I'islam cet ordre des choses, nous sommes
loin de I'image entretenue par les théories relatives a ce qu'on appelle « I'Etat islamique »
qgu’'on trouve dans la littérature des doctrinaires de l'islam politique et d’islamologues
comme B. Lewis : celle d’'une autorité unique, confondant le politique et le religieux, le
temporel et le spirituel, dirigeant la communauté musulmane, une et indivisible, et veillant
a l'application de la shari‘a, considérée comme la loi sacrée et intangible, en terre
d’islam (dar all’isléam).

Les Califes abbassides ont essayé, plus que leurs prédécesseurs omeyyades,
d’asseoir leur légitimité sur la religion en invoquant leur origine hashimite et en faisant
appel a un cérémonial et a des titres religieux plus pompeux. lls ont aussi mobilisé les
services des gardiens de différentes doctrines religieuses qu’ils ont érigées, tour a tour, en
doctrines officielles de I'Etat.

Au départ, ils ont mobilisé des conceptions empruntées a différentes tendances
hostiles aux Omeyyades dont, en particulier, le shiisme. Puis, sous le régne
d’AlllMa'mdn (813-833), d’AlllMu‘tagim (833-842) et dAllIWathiq (842-847), le
mu‘tazilisme devint la doctrine officielle que devaient adopter les gouverneurs, les Qadhi
et les fonctionnaires de I'Etat, et les Imadms des grandes mosquées. Une véritable
inquisition fut menée contre les adversaires de cette doctrine. Le grand inquisiteur qui
servit sous ces trois Califes fut le Qadhi mu‘tazilite Ibn Abi Du’ad. Parmi les victimes de
cette inquisition, le plus célébre fut Ibn Hanbil dont la doctrine fut adoptée par
AllTMutawakkil (847-861) et servit de base a plusieurs vagues d’inquisition contre les
mu‘tazilites, mais aussi, tour a tour ou simultanément, contre les shfi'ites et des
obédiences ou des personnes accusées d’hérésie, d’apostasie ou d’appartenance a des
doctrines étrangéres a l'islam comme le mazdéisme, le manichéisme ou l'athéisme. Les
hanbalites les plus célébres qui ont pris part a ces inquisitions furent Ibn Batta (mort en
927), Barbahan (mort en 941), le Qadhi Abl Ya‘ld (mort en 1066), Ibn ‘Agil (mort en
1120), Ibn AlJJawzi (mort en 1200).

Le changement de doctrines de référence montre, si besoin est, qu’il n’y a pas Une
doctrine politique de lislam, ou de toute autre religion, mais des doctrines de
circonstances instrumentalisant la religion pour servir des stratégies et des options
décidées en dehors de toute considération religieuse. Ceci est vrai pour les Abbassides,
comme pour les dynasties qui s’en sont séparées, en leur faisant la guerre ou en les
ignorant, par-dela leurs obédiences et références doctrinaires, comme les Omeyyades en
Espagne (755-1030), les Idrissides a Fés (789-894), les Rustumides a Tahert (777-909),
les Tahirides au Khurasan (821-873), les Saffarides au Sijistan (867-911), les TalGnides
en Egypte (868-905), les Samanides en Transoxianes puis au Khurasan (875-1005), les
Zaydites — dont nous verrons les conceptions politiques — au Yémen (893-1963), les
Fatimides en Afrique du Nord (909-969) puis en Egypte (968-1171), les
Almoravides (1036-1147) puis les Almohades (1130-1269) au Mahgreb et en Espagne,
les Ayyoubides en Egypte (1171-1250), etc. Chaque fois, le pouvoir est conquis par la
force des armes en invoquant l'injustice, la tyrannie et la corruption de I'autorité destituée.

. Voir supra.
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Chaque fois le changement est justifié au nom de telle ou telle doctrine religieuse
présentée, sinon comme une actualisation du modéle prophétique et des traditions
consacrées, du moins comme un effort tendant a gérer les affaires sur la base de
'enseignement de l'islam qui serait un garant de la bonne conduite des gouvernants et
des gouvernés et un rempart contre l'injustice et la tyrannie. Puis, trés vite, les professions
de foi sont oubliées. Les méthodes de gouvernement et les pratiques condamnées sont
réhabilitées. Les nouveaux despotes reprennent les mémes formes de népotisme et de
gestion patrimoniale, les mémes recettes pour mobiliser les allégeances, par le recours au
clientélisme, a la corruption et a la mystification — entre autres au nom du sacré et
d’autres références identitaires —, et/ou par la terreur, lorsque les autres moyens font
défaut ou s’averent insuffisants.

Il est significatif a cet égard de constater les simillitudes entre la dynastie abbasside
et le systéme mis en place au nom du shi‘isme isma'ilien par les Fatimides en Afrique du
Nord puis en Egypte, en Palestine et en Arabie ente le début du X ~ s. et la fin du X

S. (909-1171). Au départ, le pouvoir était congu comme une théocratie avec, au
sommet, un « Imam infaillible » dont l'autorité est absolue parce que d’essence divine.
L’'lImam régnait sur un pouvoir fortement centralisé et hiérarchisé. L'administration et
'armée dépendaient d’un vizir responsable devant I'lmam. Les affaires religieuses étaient
entre les mains d’une hiérarchie de missionnaires soudés autour d’un chef fidéle a I'lmam.
Trés vite, la logique du pouvoir dynastique prit le pas sur le souffle utopique et sur le
messianime de départ. Les vizirs, les chefs militaires et les chefs de la hiérarchie des
missionnaires, auxquels I'lmam déléguait ses pouvoirs, se sont épuisés dans une lutte
sans merci pour accaparer les pouvoirs du souverain. Au XI © s., la dynastie fatimidefinit
par connaitre le méme sort que sa rivale abbasside. Des autocrates militaires ont pris le
contrdle de l'appareil d’Etat ne laissant & I'lmam qu’un semblant d’autorité spirituelle.
Lorsque I'ayyoubide Saldh AlITIDin (Saladin) mit fin & cette dynastie, il n’eut aucun mal a
mener une politique inspirée des régles édictées dans le Siyaset Nameh de son oncle Nir
AlCIDIn (mort en 1173). Conformément a ces regles, le Sultan s’est fait confié le pouvoir
politique et le pouvoir religieux en s’appuyant sur une caste de fonctionnaires, passés par
le moule des madaris (pluriel de madrasa) dont le prototype était la Madrasa Nizhamiyya
de Bagdad, du nomduGrand Vizir Nizhdm AI-Mulk (tué par les « Assassins »
— Hashshéashin — en 1092), qui en fit le cadre d’un enseignement officiel de la théologie
sunnite sur la base du credo ash‘arite et les doctrines normatives qui lui seront désormais
associées (hanafisme, malikisme, shafi‘isme et hanbalisme).

Toute la période allant du Xi € s. auxvi € s. fut dominee par I'évolution d’'un systéme
un tant soit peu centré sur lautorité, plus symbolique que réelle, du Calife vers des
systémes indépendants, voire rivaux et en conflits, les uns par rapport aux autres, sans
référence a une quelconque autorité commune. Durant cette période, le Calife a cessé
d’étre une référence. Son nom a disparu des préches dans plusieurs pays. Apres la chute
de Bagdad en 1258, les rescapés de la dynastie abbasside trouvérent refuge auprés des
Sultans Mamelouks qui avaient supplanté en Egypte les héritiers de Saladin. Ceux-ci,
devant la menace des Mongols, se sont tournés vers I'acquisition d’esclaves (mamlik)
guerriers d’origine turque. Devenus puissants, les Mamelouks se sont emparés du
pouvoir en 1250 en portant au pouvoir la Sultane Shajaratu al-Durr. lls ont régné sur
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'Egypte jusqu’en 1517. Parmi les Sultans Mamelouks, I'un des plus célébres fut
Baybars (1260/658-1277/676).

Le systéme politique des Mamelouks reposait sur l'autorité d’une caste militaire
d’'origine servile. Le Sultan n’en est que le représentant. Le pouvoir réel dépend des
Emirs, compagnons par lesquels il est élu. Son autorité et ses revenus, comme ceux des
Emirs, sont viagers et ne sont pas transmissibles & sa descendance. Malgré le principe
électif de départ, le sultanat est devenu, comme le Califat et 'lmamat, hériditaire en 1453.
De méme, le renouvellement des dirigeants s’effectuait souvent au moyen de coups
d’Etat. Les Califes abassides qui ont vécu a 'ombre des Mamelouks entre 1258 et 1517,
comme des théologiens aussi célebres qu’lbn Taymiyya (mort en 1328/728), ont
considéré que ce sytéme n’était pas moins légitime que d’autres et lui ont apporté la
méme caution religieuse que celle qu’'on a toujours su trouver pour légitimer n’importe
quelle autorité.

Analysant cette évolution des pouvoirs dynastiques en [linscrivant dans une
Introduction a lhistoire universelle des civilisations humaines (Muqaddima fi tarikh
al-‘umrén al-bashari), Ibn Khaldin a montré que ces pouvoirs n’avaient rien a voir avec la
religion : ils étaient portés par une da‘wa (message) au service d’'une ‘acabiyya (esprit de
corps) pour établir un mulk (une domination politique). Les doctrines théologico-politiques
mobilisées n’avaient pour fonction que celle de toute idéologie : la mystification pour faire
passer les intéréts particuliers d’'un chef ou d’'un groupe pour un intérét supérieur auquel
tout le monde doit soumettre les siens propres.

Cela est vrai pour les doctrines mobilisées par les Omeyyades, les Abbassides et les
Fatimides, comme pour le zaydisme au Yémen, l'ibadhisme avec les Rustumides en
Afrique du Nord, la doctrine ash‘arite avec les Almohades, qui I'ont introduite au Maghreb,
telle ou telle conception sunnite prénée par les différentes dynasties sultanesques qui se
sont succédées, ou qui ont réegné simultanément, dans les pays musulmans. Malgré les
divergences entre les doctrines de départ au sujet des criteres de légitimité, des modes
de désignations de I'« ayant-charge des affaires », des fonctions de celui-ci, de ses
relations avec la société, du statut des minorités ethniques ou confessionnelles, etc., les
systémes mis en place ont connu des évolutions conduisant partout a I'instauration d’un
systéme monarchique héréditaire reproduisant les mémes traits communs a tous les
systémes prédémocratiques : despotisme, népotisme, patrimonialisme, jeux d’alliances et
de contre-alliances, internes et externes, mobilisant les solidarités ethniques,
confessionnelles, tribales, confrériques, etc. Les différences étaient plus liées aux poids
des facteurs socio-économiques, aux pesanteurs des héritages et des traditions locales,
gu’aux doctrines proclamées. Ici comme ailleurs, les lois de la vie ont toujours fini par
lemporter sur les textes. N’'en déplaise aux tenants des approches essentialistes,
la-aussi, les réalités islamiques obéissent aux mémes logiques a I'ceuvre sous d’autres
cieux ou dans d’autres contextes culturels.

Fin des empires arabo-musulmans, Empire ottoman,
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Grands Moghols et affirmation des entités locales

L’éclatement de I'unité politique des territoires conquis par l'islam a commencé, on l'a vu,
trés tét. La « grande discorde » n’était que le prélude d’'un processus qui s’est amplifié au
fur et a mesure des siécles, générant des systémes moins marqués par I'appartenance a
lislam que par les traditions et les héritages des pays et des régions dans lesquels ils ont
vu le jour. C’était déja le cas pour I'Etat omeyyade, héritier de I'administration byzantine
en Syrie et des traditions tribales de I'Arabie, ou pour I'Etat abbasside, héritier des
traditions perses, avant de subir le pouvoir des Sultans turcs qui lui ont imposé leurs
conceptions. Avec I'éclatement de 'Empire, les disparités entre les modes d’organisation
politique sont devenues aussi importantes que celles qui caractérisaient les réalités
sociales, économiques et géographiques, culturelles des territoires concernés. La
revendication d’'une Iégitimité islamique, avec les références symboliques nécessaires a
I'accréditation de cette revendication, n’était pas de nature a réduire ces disparités. Entre
les modéles hérités des Byzantins, des Perses, des tribus arabes au Yémen, des tribus
berbéres en Afrique du Nord — avec les Almoravides, les AlImohades et autres dynasties
locales, des tribus guerriéres de I'Asie centrale (mongoles, turques, etc.) —, des systémes
agro-sédentaires ou urbains du bassin méditerranéen, de la Vallée du Nil, des plaines de
'Indus ou d’autres contrées, et ceux qui se sont forgés au fil des siécles a travers les
contacts et les confrontations avec les différents systémes que les musulmans ont
rencontrés ou intégrés, les seuls points communs sont ceux qu’on retrouve dans tous les
systemes pré-démocratiques. Le recours a la religion, pour y puiser une légitimité qui ne
peut étre revendiquée au nom du peuple, est en effet commun a tous les systémes
despotiques ; il est loin d’étre 'apanage exclusif des systémes politiques se réclamant de
lislam qui présentent plus de similitudes avec des Etats se réclamant d’'autres religions,
mais évoluant dans les mémes conditions, que les uns avec les autres.

Alors que le démembrement des empires se réclamant de l'islam s’est poursuivi a
I'Quest, jusqu’a la fin de toute présence en Espagne (avec la perte de Grenade en 1492),
la partie orientale du monde musulman a continué son expansion pour atteindre
Sumatra Q 5072a et Java (1508). L’avenement de I'Empire des Grands Moghols en
Inde (XvI “-XIX ~ s.) a joué un role décisif dans cette expansion. Au Moyen[Orient, les
invasions mongoles qui mirent fin au régne politique des Abbassides, avec la prise de
Bagdad en 1258, ont préparé le terrain a 'avénement de 'Empire ottoman. Les Sultans
seljougides, affaiblis par ces invasions, ont fait appel a des tribus guerriéres turques dont
ils encouragerent linstallation au nord-est de I'’Anatolie, dans le but de s’en servir comme
bouclier contre les Byzantins. De I'un des beyliks (principautés) créés par ces tribus en
Asie Mineure, celui des Osmalis, naquit 'Empire ottoman qui s’est constitué d’abord sur
les territoires pris aux Byzantins avant de conquérir, a partir du xvi © s., le Moyen[JOrient
et 'Afrique du Nord, a I'exception du Maroc qui s’est donné sa propre profondeur
stratégique a travers les liens qu'il a tissés avec les royaumes du Centre-Ouest africain,
entre autres gracea I'expansion de l'islam.
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L’organisation de 'Empire ottoman devait beaucoup a la tradition guerriére de ses
origines mais aussi a I'héritage byzantin. Il « gardait de ses origines le caractére d’'une
armée campée en pays conquis » selon I'expression de Roland Mousnier e , Qui ajoute,
au sujet du Sultan ottoman : « Pour ses sujets grecs, il était basileus, il hérite de
'Empereur byzantin, et d’ailleurs sa Cour et son gouvernement sont organisés sur le
modéle de ceux de Byzance » "% Ces remarques judicieuses n’empéchent, hélas, pas
leur auteur de reprendre tous les clichés présentant le souverain ottoman, comme tout
autre souverain musulman, comme un « successeur de Mahomet, héritier de sa
mission (...) Il joint aux pouvoirs du général en chef ceux du chef religieux, du prophéte.
Son imperium est en méme temps une théocratie » 120

Grace a son systéme héreditaire — d’abord en ligne directe puis par primogéniture —,
la méme dynastie a régné, de maniéere continue, de la fin du XIl ~ s. jusqu’a la fin de la
premiére guerre mondiale.

Le pouvoir politique du Sultan était, avant le déclin de I'Empire, autrement plus
important que celui des Califes abbassides. Le titre de Calife et de « Commandeur des
croyants » n’a été revendiqué qu’a partir du régne de Sélim Ier, en 1517, aprés la
conquéte de 'Egypte ou les survivants de la dynastie abbasside ont trouvé refuge auprés
des Mamelouks. La revendication de ce titre n’était pas sans rapport avec I'avénement en
Perse de la dynastie safawite (1501-1736) qui adopta le shi‘isme duodécimain comme
religion officielle pour donner une Iégitimité religieuse a son opposition a 'Empire ottoman
a I'Ouest, et a 'Empire des Grands Moghols a I'Est.

Souverain absolu, le Sultan ottoman nommait vizirs, hauts fonctionnaires du Divan,
gouverneurs des provinces, dignitaires de la Cour, principales personnalités religieuses
dont le Shaykh allllslam, le Patriarche orthodoxe, le chef de I'Eglise arménienne, etc. Il se
donnait le titre de « Sultan des Sultans de 'Est et de 'Ouest, Preuve des souverains, celui
qui prodigue les couronnes aux monarques de la planéte, 'Ombre de Dieu sur la terre,

». Ignorée au départ, la cérémonie d’allégeance, la bay‘a, fut instituée en guise
d’intronisation : les grands dignitaires de 'Empire — civils, religieux et militaires — prétaient
le serment d’allégeance ; la priere a Sainte Sophie et la visite du tombeau d’Ayydb
faisaient partie de la cérémonie. Une fois intronisé, le Sultan devenait source de toute
autorité et de toute légitimité, avec le pouvoir de confirmer ou d’infirmer la politique de ses
prédécesseurs. La vie et les biens de ses sujets étaient censés lui appartenir.

Le Grand Vizir était le représentant du Sultan en méme temps que son
esclave (Mamelouk). Celui-ci avait droit de vie et de mort sur lui ; il pouvait lui déléguer
tous ses pouvoirs, les lui 6ter, le renvoyer, le mettre en prison ou I'exécuter selon son bon
vouloir. Les seuls pouvoirs qui ne pouvaient pas étre délégués au Grand Vizir
concernaient les services du palais, le corps des ‘ulaméa’ et les Janissaires. Il pouvait, par
contre, remplacer le Sultan dans toutes ses autres fonctions : présider le Divan, rendre la

e e
. R. Mousnier, « Les xvI et xvil siecles », vol. 4 d’Histoire générale des civilisations, PUF, Paris, 1967, p. 494.
. Ibid., p. 495.

. Ibid.
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justice au nom de son maitre, nommer aux fonctions civiles et militaires, commander les
armées. |l avait, en outre, la responsabilité de I'ordre dans la capitale.

Le Divan, présidé par le Sultan ou par son Grand Vizir, comprenait les
ministres (Vizirs) et les grands fonctionnaires qui les assistaient. L’Agha des janissaires,
les Kadi-asker (juges des armées) des grandes provinces de I'Empire (la Roumélie et
I’Anatolie), le Kadi d’Istanbul, le Grand Amiral en faisaient partie.

Aprés la prise de Constantinople, les ministres se recrutaient, comme le premier
d’entre eux, dans les rangs de la « classe des militaires » (tabaqa ‘askariyya), dont la
colonne vertébrale fut, jusqu’aux réformes du XiX © s., le corps des janissaires fournissant
a I'Etat sa force de frappe et les cadres de son administration. Ceux-ci étaient recrutés sur
la base du systéme de devchirme inauguré par Beyezid 1°7 (1389-1402). Ce systeme
permettait le recrutement d'une armée, les janissaires, et d'un corps de serviteurs fidéles
de l'administration ottomane, parmi les populations européennes ainsi fidélisées a la
cause musulmane. Cette pratique, longtemps dénoncée comme barbare par les
observateurs étrangers, consistait a enlever des enfants chrétiens, surtout dans les
villages des Balkans, pour les turquiser et leur donner une éducation musulmane en vue
d’en faire des soldats et des fonctionnaires ottomans. En fait ce systéme n'était pas vécu
comme une malédiction mais plutdt comme une chance par les populations concernées.
Les jeunes enlevés par les Ottomans, choisis dans tous les milieux pour leurs seules
qualités physiques, pouvaient accomplir une carriére plus brillante que celle des paysans.
Etre I'esclave du prince constituait, & 'époque, un honneur et une promotion sociale. Le
plus humble de ces esclaves représentait 'autorité auprés du plus puissant des hommes
libres. Les grandes familles musulmanes ont essayé, plus tard, de faire profiter leurs
enfants de ce systéme. Aprés le passage obligé du moule des janissaires et les services
du Palais, ceux qui se distinguaient entraient dans la hiérarchie administrative et
devenaient des agents efficaces de I'Etat. Le Sultan choisissait parmi eux ses
collaborateurs. Il leur faisait d’autant plus confiance qu’ils ne pouvaient mobiliser aucune
solidarité d’origine ; le systéme de devchirme avait justement pour fonction de choisir des
agents coupés de tout milieu et ne dépendant que de leur maitre qu’ils devaient servir
fidelement. La force militaire était d’autant plus vitale qu’elle était le support de la
domination politique d’'une minorité ethnique, les Turcs.

Outre la classe des militaires qui fournissait a [I'empire ses cadres
administratifs (Aghas, Pachas, Deys, Beys, etc., dont la fidélité reposait sur les fiefs que
leur accordait le Sultan dans les provinces qui leur étaient confiées), le pouvoir s’appuyait
sur la « classe des clercs » (tabaga ‘ilmiyya). C’était dans les rangs de cette classe que se
recrutaient les Muftis, les Shaykh alllislam, les Q&dhis, les Imams et autres cadres
religieux qui apportaient a l'autorité le complément de Iégitimité nécessaire pour tous les
pouvoirs des sociétés pré-démocratiques. La quéte de Iégitimité passait également par la
mobilisation des allégeances de tous les « millets » (communautés) religieux — orthodoxe,
juif, etc. — et ethniques qui composent la population de 'Empire et dont les représentants
faisaient partie de la Cour et se retrouvaient a tous les échelons de la hiérarchie
administrative aussi bien dans la capitale que dans toutes les provinces de I'Empire.
Certaines provinces ont méme gardé inchangées les institutions qu’elles avaient
auparavant. Cet aspect de la politique ottomane s’inscrivait dans une tradition commune a
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Byzance, a la Perse et a ce que Dimitri Kitsikis appelle la « Région
intermédiaire » (couvrant I'espace qui va de I'Afrique du Nord jusqu’a la Sibérie et les
confins de I'Inde et de la Chine, en passant par le Proche et le Moyen-Orient, les Balkans
et toute 'Europe de I'Est). Dimitri Kitsikis précise que « la loi » de cette « Région
intermédiaire » « était toujours la reconnaissance des diverses croyances, mais a
condition que les populations des religions autres que celles de la religion d’Etat payent
un imp6t spécial. Dans les Etats musulmans, cet impét était la djizya (cizye). Dans
I'Empire byzantin, un impét similaire de capitation, le kephaleion (kephaliteion), était pergu
sur les populations non-chrétiennes. L’Empire russe, en Sibérie conquise au xvil ~ s., les
non-chrétiens étaient soumis a un imp6t sous forme de fourrures. Dés qu’ils se
convertissaient, ils en étaient affranchis, ce qui ne faisait pas I'affaire de I'Etat moscovite.
De méme, la conversion & I'lslam dans I'Etat ottoman, de la population non-musulmane,
aurait privé celui-ci d'importantes sources de revenu » 12

De ce fait, il y avait une dissociation de I'appartenance religieuse et de I'allégeance
politique. Dans le cadre de ce systéme, les différentes communautés (ou millets) avaient
le droit de pratiquer leur culte et d’avoir leurs institutions, leurs propres juridictions et leurs
représentants auprés du pouvoir. Ces droits étaient garantis tant que la capitation exigée
était consentie et tant que l'allégeance politique n’était pas remise en cause par une
dissidence ou par une connivence avec une puissance ennemie. Les Princes, qu’ils soient
byzantins, ottomans ou russes, ne cherchaient pas, comme leurs homologues
occidentaux, a convertir leurs sujets a leur propre doctrine. La célebre formule de
Louis XIV, « un Roi, une foi, une loi », qui inspira la pratique de beaucoup de Princes en
Occident sous I'’Ancien Régime conformément au principe cujus regio ejus religio, était
inconnue dans les traditions de cette aire, avant les purifications des temps modernes
inspirées par la fascination de certains modéles occidentaux, héritiers d’'une tendance a
assimiler communauté politique avec communauté spirituelle ou communauté
ethnico-linguistique. Ce systéme ¢s’inscrivait dans le prolongement de la logique
« segmentaire » dont on a vu un exemple dans ['organisation tribale qui inspira
'expérience de Médine a I'époque de lislam naissant et qui continue a peser sur
'évolution des systemes politiques des sociétés épargnées par les effets des
modernisations chaotiques.

Avec le temps et I'extension de ses territoires, I'organisation politique de I'Empire
ottoman a connu des évolutions obéissant aux contraintes des réalités de chaque
province, des pressions extérieures et des aléas de la conjoncture. Le systeme étant lié a
l'autorité du Sultan, I'affaiblissement de cette autorité lui a été fatal. Plusieurs facteurs ont
contribué a cet affaiblissement : les pressions des puissances européennes, le népotisme
et le clientélisme entretenus par les notables (derebey, a‘ydn) qui cherchaient a accroitre
leur pouvoir pour mieux contréler la vie économique et la politique locale, les conflits
sociaux récupérés par des mouvements autonomistes encouragés par les puissances
rivales, etc. L’affaiblissement de l'autorité du Sultan profita au pouvoir des vizirs qui ont
fini par empiéter sur les domaines relevant de ses pouvoirs. Celui-ci n’avait plus que le
pouvoir d’entériner les décisions de son vizir qui avaient le contrdle sur 'armée comme
sur 'administration et les autorités religieuses. Cette évolution favorisa I'autonomie des

. Dimitri Kitsikis, L’Empire ottoman, PUF, Paris, 1986, p. 41-42.
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provinces qui ont évolué vers |'affirmation d’entités préfigurant les futurs « Etats-nations ».
La fin du systéme du devchirme profita au renforcement du pouvoir de la classe des
clercs (tabaga ‘ilmiyya) et des grandes familles musulmanes issues de cette classe. Avec
les notables issus des janissaires, les clercs religieux constituaient un obstacle au
renouvellement du systéme et contribuaient a sa gangréne.

Les tentatives de réforme entreprises sous le régne de Sélim IIl (1789-1802) sous le
nom de Nizam-illJadid (Nouveau Régime), et reprises par Mahmud Il aprés I'abolition du
corps des janissaires (en 1824) et surtout par Abdul-Majid (1839-1861) sous le nom des
Tanzimét, pour sauver ce qui restait de 'Empire, devenu « ’'homme malade de I'Europe »,
n'ont pas réussi a conjurer les ambitions coloniales des puissances européennes. Les
Ottomans ont vu les territoires qu'’ils avaient dominés, des siécles durant, leur échapper
les uns aprés les autres soit pour créer des Etats-nations indépendants — & l'instar de la
Gréce en 1830 —, soit pour tomber sous la domination de telle ou telle puissance coloniale
européenne — a l'instar de I'Algérie dés 1832 —, soit pour ne garder qu’une allégeance
symbolique a I'égard de la Sublime Porte en attendant d’étre fixés sur leur sort entre le Xix
e s. et la premiere Guerre mondiale.

Outre l'évolution du mode d’organisation politique, Tlhistoire institutionnelle de
I'Empire ottoman fut marquée par de grandes réformes séculiéres dont les plus célébres
furent, avant les réformes du NizadmUli[1Jadid et les Tanzimat, les législations de Soliman
le Magnifique, auxquelles il doit son titre de Qandni (législateur). Les Ottomans ont en
effet développé le rble des juridictions séculieres se référant au gandn plutdt qu’au figh ou
a la shari‘a. Pour valider les législations ainsi promulguées, on demandait l'avis du
Shaykh al llslam. Celui-ci ne pouvait, comme tous les muftis et les théologiens du pouvoir
de tout temps, que valider ce qu’'on daignait soumettre a son approbation, pour garder sa
fonction et les priviléges qui lui étaient associés. Ainsi, le Shaykh AbQ AlLISu‘0d approuva
les législations de Soliman le Magnifique a l'instar de ce qui se faisait déja sous les
Seljougides et sous les Mamelouks : les réglements séculiers prenant en compte les
coutumes, les usages et les expériences du lieu et du moment, étaient regroupés dans
des recueils appelés Qandn Nameh. Les théologiens se sont accommodés de cette
pratique en admettant I'ordre des faits qui dépend moins de la religion que de la nécessité
et des impératifs de l'organisation administrative, juridique, politique, financiére, etc.
Méme des hanbalites comme |bn Taymiyya et Ibn Qayyim allJJawziyya 12 gétaient déja
résignés a distinguer les prescriptions coraniques concernant les croyances et les
cultes (‘aqd’id et ‘ibadat), considérées comme intangibles, et celles susceptibles
d’adaptations et qui ont trait aux relations sociales et aux moeurs (les mu‘émalét).

Avec ces réformes séculiéres, et avec les institutions adoptées au fil des siécles par
'Empire ottoman — comme par d’autres Etats se réclamant de lislam depuis les
prémisses de I'organisation étatique dans le Califat de Médine jusqu’a nos jours —, nous
sommes loin de la vision d’un Etat théocratique figé et régi par une loi sacrée et intangible
dont il n’est que linstrument et le gardien, veillant & son application scrupuleuse. Il faut
étre un obsédé des délires idéologiques des prédicateurs les plus intégristes pour ne pas

122
. Dans Aldm alllmuwaqqi‘in ‘an rabb alll‘dlamin (Les illustres scelleurs au nom du Segneur), AlllMaktaba al(1'Agriyya,

Beyrouth, 1987 (voir notamment le vol. 3, p. 14 sqq.).
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s’en rendre compte.

L’Empire ottoman ne partageait avec son rival safawite en Perse que les ftraits
communs a tous les Etats de I'époque qu’ils soient de 'Est ou de I'Ouest, et quelles que
soient les cultures et les religions de référence. Les Safawites n’avaient pas a gérer le
pluralisme religieux et ethnique de 'Empire ottoman. lls n’étaient pas en présence des
mémes héritages qui ont contribué a la formation a I'évolution des institutions ottomanes.
De méme, I'adoption du shiisme duodécimain comme religion d’Etat, ne pouvait pas
permettre aux Chahs safawites de revendiquer le méme statut que les souverains se
réclamant du sunnisme ; il ne pouvait pas prétendre — méme théoriquement ou
symboliquement — a un réle religieux. Cela a donné au clergé shf'ite une plus grande
marge que celle laissée par les Sultans-Califes-Commandeurs des croyants aux
théologiens sunnites. Cette marge a permis la constitution d’une véritable hiérarchie
indépendante du pouvoir politique et défendant jalousement le domaine de ses
prérogatives jusqu’a enter en conflit ouvert avec I'Etat pour maintenir, voire pour élargir
son champ d’intervention. Une telle situation n’a eu son équivalent que trés rarement et
de fagcon éphémeére dans les autres systémes connus par les pays musulmans. Cette
réalité a pesé sur le devenir de I'Etat safawite comme sur celui des Qajars (1795-1925)
puis des Pehlevi (1925-1979) qui lui ont succédé.

Les Moghols en Inde sont restés des conquérants étrangers a la société indienne,
qu’il s’agisse de sa composante musulmane du Nord-Ouest, ou de ses composantes
hindouistes dans le reste du sous-continent indien. Leur Empire n’a rien modifié aux
réalités et aux traditions de la société. Il s’est accommodé du systéeme des castes,
inconnu sous les autres Etats musulmans. La domination des Moghols reposait sur une
armée dont les troupes étaient essentiellement d’origine étrangére et fournissaient a I'Etat
les cadres de son administration. Le réle principal des fonctionnaires était, outre le
maintien de l'ordre, la levée des impots pour 'Empereur et pour eux-mémes. En dehors
des monuments érigés a la gloire des souverains et des membres de leur famille, I'Etat
moghol s’est peu occupé du développement économique du pays. A son apogée, avec le
réegne d’Akbar (1556-1605), 'Empire n’a méme pas essayé de toucher a l'organisation
sociale et politique. Les tentatives de réforme tendant a alléger le poids de I'impdt sur des
populations écrasées par la misére et I'oppression, ont buté sur la résistance des
fonctionnaires des provinces éloignées des centres du pouvoir. Akbar, qui fut a l'origine
de ces réformes, multiplia les signes de tolérance a I'égard des hindous dont il voulait étre
le padischah autant que celui des musulmans. Dans ce sens, il supprima les taxes
payées par les pélerins hindous et abolit, en 1564 la jizya. |l favorisa la renaissance de
'hindouisme. Dans son effort de rapprocher les croyances de ses sujets, il aurait
préconisé une sorte de religion universelle centrée sur l'idée d’'un « divin monothéisme »
qu’il voulut imposer aux adeptes des différentes religions de son empire. |l aurait méme
préconisé I'abolition de la polygamie en disant que lorsque I'on adore un Dieu unique on
ne devait avoir qu’'une seule femme. Son édit de tolérance concernait les adeptes de
toutes les religions a I'exclusion des musulmans qui furent persécutés pour avoir refusé
de se convertir & sa doctrine. La réaction ne tarda pas a venir sous le régne de ses
successeurs, particulierement sous celui d’Aurangzeb (1659-1707) qui rétablit la jizya en
1675 et demandait a ses gouverneurs de détruire les temples et les écoles des
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non-musulmans, et mena, au nom d’'une orthodoxie sunnite rigoriste, des campagnes de
persécution contre les hindouistes. Son fanatisme 'amena & faire la guerre & des Etats
musulmans qui ne partageaient pas ses conceptions. Cette réaction en appela d’autres
aussi bien a lintérieur de I'Inde, notamment de la part des hindouistes et des sikhs
victimes de la politique de persécution d’Aurangzeb, que dans des Etats voisins.

Les réalités qui ont pesé sur la formation et le devenir de 'Empire des Grands
Moghols n’avaient rien & voir avec celles de 'Empire ottoman et des autres Etats se
réclamant de l'islam en Asie ou en Afrique, avant 'avénement des colonisations par les
principales puissances européennes. Il est difficile de ranger dans le méme type
d’organisation politique des systémes aussi différents que ceux décrits plus hauts ou qui
étaient en place au Maroc, en Afrique sub-saharienne, au Yémen, a Oman, a l'intérieur de
I'Arabie, en Afghanistan, dans le Caucase, etc., sous prétexte qu’ils se réclament tous de
lislam. C'est comme si on rangeait dans la méme catégorie 'Empire byzantin, les
monarchies de 'Europe de I'Est et de 'Ouest, les Etats des Amériques du Sud et du Nord,
pour la seule raison qu’ils se réclament tous de la chrétienté.

Impact des régimes coloniaux sur le devenir de
I’organisation politique des pays musulmans

Hormis la Turquie et I'intérieur de la presqu’ile arabique, tous les pays musulmans sont
passés, les uns apres les autres, entre la fin du xvili © s. et la Deuxiéme Guerre mondiale,
sous la domination de telle ou telle puissance coloniale européenne. Selon qu’ils aient
connu ou non d’importantes réformes institutionnelles avant la colonisation, selon le
régime colonial — administration directe comme en Algérie et a Aden, protectorat comme
en Egypte, en Tunisie et au Maroc, ou mandat comme au ProcheOrient au lendemain
de la premiére Guerre — et selon le systéme politique du pays dominant — la France, la
Grandel[[Bretagne, les Pays(iBas, I'Espagne, l'ltalie et la Russie, puis TURSS —, les
systéemes politiques en place dans les pays musulmans ont évolué dans différentes
directions sans rapport les uns avec les autres. La fin des grands empires musulmans et
labolition du Califat par Moustafa Kémal en 1924 ont consacré [I'évolution vers
I'affirmation d’entités revendiquant le statut d’Etats-nations indépendants. Cette évolution
fut marquée par la colonisation comme par le combat pour I'indépendance.

Partout, la colonisation a suspendu les réformes entreprises avant son avénement,
entre la fin du xvii © s. et le début du xx e, selon les pays. Ces réformes, rappelons-le,
visaient, en premier lieu, a doter les pays musulmans des institutions et des moyens
nécessaires a la résistance aux visées coloniales. C’est sans doute la raison pour laquelle
'administration coloniale a souvent fait appel aux forces sociales et politiques qui s’y
étaient opposées. Pourtant, les réformes suspendues étaient fortement inspirées de tel ou
tel modele européen ; il est méme trés rare que le modele adopté ne soit pas celui du
pays colonisateur. Les mouvements de résistance a la colonisation, devenus des
mouvements de libération nationale, ne demandaient pas, dans bien des cas, autre chose
que l'application des principes démocratiques dont se réclamaient leurs colonisateurs :
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c’était le cas du Mouvement pour le Triomphe des Libertés Démocratiques (MTLD)
animés par les militants du Parti du Peuple Algérien avec le soutien d’lbn Badis et, aprés
lui, par 'Association des ‘ulama’ réformistes en Algérie, du vieux et du Néo-Destour en
Tunisie, du Bloc National puis du Parti National, ancétres de I'lstiglal au Maroc, et de la
plupart des mouvements nationalistes a travers le monde musulman.

Aprés quelques tentatives de réunir un congrées pour rétablir le Califat, celui-ci fut trés
vite oublié. Les forces politiques des différents pays musulmans donnaient la priorité a ce
qui est devenu le cadre privilégié de leurs préoccupations « nationales » : indépendance
pour les uns, construction de leur Etat-nation pour les autres, revendication de leurs droits
de citoyens d’Etats, musulmans ou non, dans le troisiéme cas.

Pour les premiers, I'islam était mobilisé comme un des ressorts de l'idéologie
nationaliste ou le jihad était — selon les circonstances, I'interlocuteur, 'auditoire et les
objectifs recherchés — une lutte de libération nationale au nhom du « droit des peuples
a disposer d’eux-mémes », et/ou une « guerre sainte » pour se soustraire a la
domination des « infidéles » et des « nouveaux croisés ».

Pour les seconds, s’il n’est pas combattu comme facteur de décadence et de division
de la « nation », l'islam est sollicité comme une source de Iégitimité et comme un
réservoir dans lequel les projets les plus opposés puisent les arguments qui les font
passer, sinon pour un impératif islamique, du moins comme des choix conformes aux
enseignements de I'islam. Cette instrumentalisation sert souvent de prétexte a jeter
'anathéme sur leurs adversaires qui ne se génent pas pour les suivre sur ce terrain
dangereux : le débat politique s’en trouve dévié de ses véritables enjeux pour se
transformer en querelles pseudo-théologiques sans rapport avec les problémes des
sociétés concernées.

Dans le troisiéme cas, l'islam est dissocié de tout projet politique pour 'ensemble de
la société ; lorsqu’il se trouve mobilisé politiquement c’est pour exprimer une solidarité
avec telle ou telle cause d’'une population musulmane opprimée ou discriminée, ou, le
plus souvent pour demander que soient reconnus aux musulmans les mémes droits
garantis aux fidéles d’autres religions et a I'ensemble des citoyens. Des clercs

— ‘ulam@’, Imams, muftis, ou intellectuels laics — impliqués dans ce genre de
situations ont fini par retrouver les mémes référents qui ont permis par le passé, et
deés les débuts de l'islam, aux musulmans minoritaires — y compris dans les pays
musulmans ou la majorité n’est pas de la méme obédience qu’eux — de vivre dans
une société et sous une autorité dont ils ne partagent pas les croyances. lIs rappellent
que la « shari’a repose sur le jugement (hukm) et les intéréts des gens dans cette vie
et dans lau-dela » 2 , que « Dieu ordonne le bien et la justice » ; que « la ou
apparaissent les signe de la justice et par quelque voie que ce soitil y a le

shar’ (religion ou « voie ») de Dieu » fags que ce qui importe au vue de la shari‘a, ce
n’est pasquelle est |a religion du gouvernant, son origine et la nature de son pouvaoir,
mais les cinq finalités 1% (ou nécessités) concernant « la protection de la vie, des

23
. Ibn Qayyim Al Jawziyya, ‘A‘ldm al-muwaqqi‘in ‘an rabb al-‘4lamin (Les illustres scelleurs au nom du Seigneurs des

mondes), Vol. 3, . p. 14.
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biens, de la religion, de la raison et de '’honneur (ou la filiation) ». Sur cette base, ils
ont admis la légitimité de toute autorité, musulmane ou non, capable de maintenir
I'ordre nécessaire a la garantie de ces finalités et n"'empéchant pas les musulmans de
célébrer les cultes de leur religion. C’était au nom des ces références que des ‘vlama’
avaient invité les musulmans a déposer les armes et obéir aux autorités coloniales.
De nos jours, les minorités musulmanes issues des nouveaux flux

migratoires (re)découvrent I'importance de cette conception, aussi vieille que les
traditions normatives se référant a I'islam ou a toute autre religion, souvent occultée
dans les situations ou les musulmans sont en situation d’hégémonie. C’est cette
conception qui a permis aux musulmans de digérer trés vite I'abolition du Califat qu'on
leur présentait comme « le lien indéfectible » et un « pilier » dont I'islam et sa
communauté ne pouvaient en aucun cas se passer. C’est aussi au nom de la méme
conception que les sociétés musulmanes s’accommodent des différents systémes
politiques et juridiques qui régissent leurs pays de I'Indonésie au Maroc, de I'Afrique
sub-saharienne et de 'Océan Indien a I'Albanie et aux frontiéres de la Russie et de la
Chine.

Du point de vue des régimes politiques, nous avons une diversité sans précédent dans
I'histoire politique du monde musulman :

Des monarchies traditionnelles sans constitution et sans séparation, méme formelle,
des pouvoirs, comme en Arabie Saoudite et dans les pétro-monarchies du Golfe
arabo-persique ou la rente des hydrocarbures a permis, jusqu’ici, de clientéliser les
hiérarchies traditionnelles et d’entretenir les formes de solidarité tribale qui
commencent a subir les effets des nouveaux vecteurs de la mondialisation (les
nouveaux médias dont en particulier les chaines satellitaires, 'accés a des moyens
de communication échappant a toute censure et a tout contrdle étatique, etc.). Au
niveau politique, ces effets se traduisent par des revendications relatives a la
participation et a des formes de représentation qui remettent en cause le systéme en
place. Les premiéres concessions faites par le pouvoir rappellent les réformes
entreprises dans les provinces de 'Empire ottoman au XIX © s. Elles rencontrent la
résistance des ‘ulamé’ et des représentants des hiérarchies traditionnelles qui y
voient une menace pour leur statut et pour leurs privileges. Une partie d’entre eux
n’hésitent pas a emboiter le pas aux discours de l'islam politique avec lequel ils ont
toujours eu des relations équivoques : soutien lorsqu’il est dirigé contre leurs
adversaires « communistes », « laiques », « occidentalisés » ; dénonciation des
emprunts a la modernité que ce soit au niveau du contenu de ses revendications ou

. Ibid., p. 14 sq. ; voir a ce sujet mon article « Al[1Shari‘a bayna all1qird’at all|salafiyya all\taqlidiyya wa muhawalat
allltajdid » (« La shari‘a entre lectures salafites traditionnelles et tentatives de renouveau »), dans Le courant réformiste

musulman et sa réception dans les sociétés arabes, Publications de 'lFPO, Damas, 2003.

125
. L’un des premiers théologiens a avoir envisager de fagon systématique la shari‘a en termes de finalités (maqacid) fut

AlJShatibi (mort en 790/1388) dans son célébre ouvrage Alllmuwafaqat fi ‘ugdl alishari‘a (Les concordances quant aux

fondements de la shari‘a), Dar al'Ima‘arifa, Beyrouth, 4 vol., 1975
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au niveau de ses moyens d’action et de mobilisation, mais aussi lorsqu’il prend pour
cible leurs alliés intérieurs et extérieurs, musulmans ou non. Epargnés jusqu’ici par
les crises sociales et politiques qui secouent depuis des décennies le reste du monde
musulman, grace a la rente pétroliére et a la protection des puissances occidentales,
les régimes qui relévent de cette premiére catégorie sont aujourd’hui condamnés a se
transformer ou a disparaitre ; leur archaisme n’est plus supportable ni a l'intérieur ni a
I'extérieur.

Des monarchies dotées de constitutions qui, jusqu’ici, « ne constituent » pas
grand-chose, sinon une vitrine de modernité et un faire-valoir aux yeux de 'opinion
internationale plus que pour les sociétés concernées. Au départ, les constitutions et
les institutions qui en sont le corollaire, étaient, souvent, des concessions aux
mouvements qui, dans leur combat contre I'ordre colonial, associaient indépendance
et démocratie, libération nationale et libertés publiques, droit a 'autodétermination et
souveraineté du peuple. Comme en témoignent les exemples du Maroc, de la
Jordanie, du Sultanat de Brunei, les institutions traditionnelles que ces régimes ont
maintenues se trouvent doublées d’un systéme de représentation faisant appel au
suffrage universel et a un semblant de séparation des pouvoirs phagocytés par
'omnipotence de l'autorité du monarque. Un certain pluralisme politique et une
relative liberté d’expression ont permis, jusqu’ici, a ces régimes de désamorcer de
graves crises et de contenir la contestation en opérant une ouverture du champ
politique et des alternances dont on commence a sentir les limites. Les inégalités
sociales et les tensions engendrées par une difficile cohabitation de secteurs
modernes et des structures archaiques de la société, d’'un cété, les contraintes
imposées par I'insertion dans I'économie internationale et les effets de mondialisation,
de l'autre, pésent sur les possibilités de transformations démocratiques de ces
régimes qui semblent pourtant avoir, plus que les autres régimes en place dans les
pays musulmans, les moyens d’intégrer de telles transformations.

Des « Républiques » plus ou moins sécularisés et autoritaires, dans lesquels on peut
distinguer celles qui sont issues directement des mouvements de libération nationale
ou de la disparition de 'Empire ottoman, celles qui sont issues de coups d’Etat
postérieurs aux indépendances (ou qui ont eu lieu dans des pays qui n’ont pas subi
directement la colonisation comme c’est le cas du Yémen), celles qui sont nées de
l'implosion de 'URSS, et celles qui sont le couronnement d’'un mouvement se
réclamant de l'islam politique. Dans chacune de ces catégories, on doit distinguer les
régimes ouverts a un certain pluralisme et ceux qui sont encore fortement marqués
par leur récent passé totalitaire ou de parti unique ; ceux qui ont affaire a des sociétés
ou le tribalisme, le confrérisme, le confessionnalisme, les solidarités traditionnelles et
les structures héritées des siécles passés sont encore vivaces, et ceux qui ont affaire
a des sociétés déstructurées par des modernisations plus chaotiques que
démocratiques ; ceux dont les sociétés sont assez homogénes du point de vue
ethnico-linguistique et confessionnel et ceux qui sont confrontés a une diversité, voire
a des conflits, de cet ordre ; ceux qui bénéficient d’'une ancienne tradition urbaine et
étatique, et ceux qui doivent gérer des sociétés jusqu’ici rurales et hostiles a toute
autorité centrale, etc. C’est dans les pays les plus bouleversés par des
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« modernisations » autoritaires et chaotiques que la nostalgie des ordres traditionnels
mythifiés offre un terrain favorable a la contestation au nom de I'islam politique. La
radicalité de cette contestation varie selon le degré de désespérance et de détresse
dans la société, mais aussi selon les possibilités d’exprimer par d’autres moyens que
le recours a la violence les doléances et la colére des exclus de la modernité.

Dans les pays ou le désespoir et les fermetures du systéme étaient a leur comble — au
point que « ceux d’en bas » ne pouvaient plus se laisser gouverner « comme avant » et
« ceux d’en haut » ne pouvaient plus gouverner « comme avant », pour paraphraser une
célébre formule marxiste —, cette contestation a fini par balayer les dictatures en place
pour donner lieu a des « Républiques islamiques », comme en Iran, en Afghanistan et au
Soudan. L’Afghanistan a trés vite sombré dans un chaos dont il a beaucoup de peine a
sortir malgré les - ou & cause des -interventions des Etats[/Unis et de TOTAN aprés les
attentats du 11 septembre 2001. Le Soudan a lui aussi sombré dans le chaos mais le sort
de ses populations, comme celui de I'ensemble de I'Afrique sub-saharienne, par dela la
diversité de ses confessions, n’intéresse pas beaucoup de monde : il ne représente, pour
le moment, aucun danger, sinon pour sa propre population, et il n’a ni une position
stratégique ni de richesses intéressantes pour les grandes puissances. Quant a la
« République islamique » d’lran, elle a bénéficié d’un répit avec la guerre que lui a déclaré
llrak « laique » de Saddam Hussein avec le soutien des pétro-monarchies de la
presqu’ile arabique, de la plupart des pays musulmans, des Etats-Unis, de I'Europe, de la
Russie et de tous les pays qui se sont ligués contre lui dés qu’il cessa sa guerre contre
I'lran. Depuis la fin de cette guerre, et surtout aprés la disparition de Khomeyni, les
Iraniens ont commencé a réaliser les limites et les impasses de I'islam politique, de la
« République islamique », et de « wildyat alllfagih » (autoritt — au sens de
gouvernement — du théologien). C’est aujourd’hui dans ce pays que les demandes de
démocratie, de laicité, d’égalité entre les sexes et de respect des droits humains
s’expriment le plus ouvertement, et de la fagon la plus claire, y compris par des clercs
religieux qui étaient parmi les plus proches collaborateurs de Khomeyni. Nous
reviendrons sur les théories qu’ils développent, a partir des doctrines shi‘ites, a 'appui de
ces revendications, ainsi qu’'a celles de leurs adversaires.

Dans d’autres pays, la contestation au nom de l'islam politique a été plus ou moins
intégrée par une certaine ouverture du champ politique semblable a ce que nous avons
vu a travers 'exemple des monarchies un tant soit peu « constitutionnelles ». C’est le cas
en Turquie ou des partis islamistes ont remporté des élections locales et nationales qui
les ont portés au pouvoir sans que cela se traduise par une remise en cause de la laicité
et des institutions du pays ; bien au contraire, ce sont ces partis qui montrent une
mutation démocratique en invoquant 'exemple de I'évolution du christianisme politique
vers ce qu'on appelle la « démocratie chrétienne ». C’est aussi le cas en Indonésie, au
Pakistan, et, & un degré moindre au Yémen ou en Egypte. Ces expériences offrent des
exemples d’évolutions possibles de ce type de régimes politiques, qui étaient jusqu’a un
passé trés récent dictatoriaux, voire aux limites du totalitarisme. Elles montrent aussi que
de telles mutations dépendent de la capacité de résoudre les problémes
socio-économiques générés par lintégration a [I'économie mondiale et par la
déstructuration des systémes traditionnels. Ces évolutions semblent plus slres et plus
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crédibles la ou la liberté d’expression est articulée a un systéme de représentation a la
proportionnelle, ouvert au maximum des courants et des sensibilités politiques de la
société.

Lorsque ce type de régime politique refuse d’ouvrir le champ politique et préfére
continuer dans la voie de la dictature et de la répression, souvent avec la bénédiction et
les soutiens des chantres de la démocratie en Europe et en Amérique du Nord, c’est plus
pour perpétuer un systéme de corruption mafieuse, au profit d’'une caste, d’'une oligarchie
ou d’un clan gérant I'Etat comme un butin, que pour défendre les acquis de la modernité
contre I'obscurantisme et la réaction, ou pour faire valoir un islam moderne et modéré
contre un islam intégriste et extrémiste. Cette option n’a aucun avenir. Elle ne fait que
reculer les échéances et augmenter les souffrances, les frustrations et le désespoir de
sociétés qui n’en peuvent plus d’étre écartelées depuis deux siécles entre une modernité,
gu’on leur fait miroiter sans leur permettre d’y accéder, et un ordre traditionnel qui ne finit
pas de mourir. Les guerres civiles — comme celle que I'Algérie a du mal a surmonter, la
violence larvée et la multiplication des attentats qui empruntent les voies et la logique de
la mondialisation — expriment a la fois I'échec de I'option de I'éradication militaro-policiére
et le désir désespéré d’accéder a la modernité.

Par-dela la grande diversité des régimes politiques en place dans les pays
musulmans, les limites et les obstacles a la démocratie se traduisent par la prééminence,
partout, d’un pouvoir exécutif trop lié au role d’un chef, d’un parti-Etat, d’'une caste militaire
ou d’une coalition dont I'autorité est pesante.

Ces différents systémes doivent plus aux modeéles coloniaux que leurs pays ont
subis, aux voies par lesquelles ils ont accédé a l'indépendance et/ou a leur histoire
particuliere et aux traditions locales, qu’a I'islam, a sa shari‘a et aux doctrines relatives au
Califat ou a I'lmémat. La Turquie, officiellement laique et pourtant dirigée par un parti
islamiste, doit ses institutions aux législations séculieres inspirées des codes et des
modeéles européens dont en particulier le jacobinisme frangais et le Code suisse qui
avaient les faveurs de Moustafa Kémal. Le plus grand pays musulman, I'Indonésie,
également laique, tient ses institutions du systeme des piliers des Pays-Bas et de la
diversité des cultures de ses populations. Le Pakistan, né dune séparation
confessionnelle avec I'Inde, doit ses institutions aux mobiles de cette séparation, a la
proximité de I'élite qui I'a créé avec les autorités coloniales britanniques qui n’étaient pas
étrangéres a I'éclatement de I'Union Indienne, ainsi qu’aux grandes disparités sociales et
ethniques de ses populations ; la séparation du Bengladesh est due, entre autres
facteurs, a ces disparités. L’Egypte continue & présenter des spécificités qui s’expliquent
autant par I'ancienneté de sa culture et de sa tradition étatique que par sa géographie
— pays d’un fleuve — et la place centrale quelle occupe dans le monde arabe, les
réformes qu’elle a connues apres I'expédition de Napoléon Bonaparte, le cosmopolitisme
de ses élites urbaines, les grandes disparités sociales, les transformations de la période
nasseérienne inspirées de certains pays de laire soviétique et inspirant plusieurs
expériences politiques en Asie, en Afrique et en Amérique latine, dans des pays qui ne
doivent rien a lislam, etc. Les républiques musulmanes qui viennent de se séparer de
'ancien bloc soviétique ont des institutions plus proches de celles de la Géorgie, de
I'Ukraine, de 'Arménie et de la Russie que de I'Arabie Saoudite, de I'Afghanistan, de la
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Turquie ou de 'Algérie. Les pays du ProchelOrient, comme la Syrie laique et le Liban
confessionnel, présentent des similitudes héritées du mandat francais, du systéme des
millets ottomans et des réformes connues par ce systéme au XIX ~ s. Des pays aussi
proches que le Maroc, la Mauritanie, I'Algérie et la Tunisie, qui ont eu affaire a la méme
puissance coloniale, présentent des disparités qui s’expliquent par les différences entre
les formes prises par la colonisation (administration directe en Algérie et protectorat dans
les autres), 'ancienneté et 'importance des réformes entreprises avant la colonisation, le
degré d’urbanisation et les rapports entre villes et campagnes, I'enracinement des
structures étatiques, 'ampleur des inégalités sociales, les modéles qui ont inspiré les
élites gouvernantes (comme ceux de laire soviétique pour I'Algérie), etc. Des pays
africains comme le Sénégal, le Mali, la Tanzanie, la Somalie, le Soudan, etc. présentent a
la fois des similitudes et des différences qui s’expliquent plus par les réalités
socio-économiques, les héritages culturels, les formes de colonisations, les aléas de
I'environnement, que par leur appartenance au monde musulman.

Lorsque l'analyse comparée des systémes politiques arrive a se dégager des
obsessions culturalistes, elle n’aura aucune difficulté a constater que certains pays
musulmans présentent plus de similitudes avec des pays non-musulmans qu’entre eux et,
inversement, plus de différences entre eux qu’avec des pays non-musulmans. Il faut étre
ou trop ignorant ou d’une mauvaise foi sans bornes pour continuer a ranger tous les Etats
des pays musulmans dans la méme catégorie — « I'Etat islamique » — afin de les opposer
a4 un autre modéle, dans lequel on range de fagon aussi arbitraire des Etats de
« I'Occident chrétien », opposés par ailleurs aux Etats de I'Orient « orthodoxe »,
« bouddhistes », « confucianistes », « hindouiste », « sud-américain » (continent dont
Samuel Huntington préfére occulter l'identité religieuse difficilement distinguable de celle
de « I'Occident »).
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Chapitre sixieme - Théories politiques
des principales obédiences de I'islam

126

Ceux qui parlent d’'un « Etat islamique », d’une «doctrine politique de I'islam », tiennent
peu compte de la diversité et de I'évolution des théories politiques propres aux différentes
obédiences de lislam. Ces théories, comme nous l'avons vu dans les chapitres
précédents, sont intimement liées aux conflits politiques qui ont jalonné T'histoire du
monde musulman. Elles procédent de ces conflits et des justifications a posteriori des
positions défendues par les différents protagonistes.

L’objet de ce chapitre est de rendre compte des principales théories dont se
réclament les principales obédiences de I'islam en en rappelant la genése et I'évolution
historique, en les comparant les unes aux autres pour voir dans quelle mesure elles se
sont influencées, et en les confrontant aux théses développées a leur sujet par leurs
apologistes comme par leurs détracteurs.

126

. Des éléments de ce chapitre sont repris, avec des modifications substancielles et des ajouts, d’un article publié
dans le n° 24 de la revue Prologues, Hiver 2002, sous le titre « Politique et religieux dans la pensée et dans I’histoire du

monde musulman » p. 76-95, et d’'une partie d’'un chapitre concernant le tacawwuf dans Les voies de I’islam, op. cit.
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Au préalable, il convient de rappeler que les différentes théories avaient pour point de
départ les questions suivantes : Les musulmans sont-ils obligés de faire allégeance a une
autorité aprés le Prophéte? Si oui, sur quoi se fonderait une telle obligation ? Quels sont
les critéres de I'autorité légitime ? Serait-ce une obligation de religion, de « raison » ou de
« tradition » ? Quelle attitude faut-il avoir par rapport a l'autorité illégitime ou/et injuste ?
Faut-il lui obéir et lui faire allégeance ? Ou faut-il lui désobéir et la combattre ? Quelle
attitude doit-on avoir a I'égard de ceux qui font allégeance aux gouvernants injustes ?
Faut-il les combattre ou les épargner ? Peut-on commercer et se marier avec eux ? La
guerre est-elle licite ou illicite, obligatoire ou prohibée dans le territoire (dar) soumis a
I'autorité de tels gouvernants ? Peut-on y vivre comme dans une terre d’islam ou faut-il en
émigrer comme avaient fait le Prophéte et ses Compagnons en quittant La Mekke ? Ces
questions se sont posées progressivement dans le débat entre les différents courants
engendrés par les conflits politiques au sujet du Califat. La premiére question qui s’est
posée concernait la légitimité d’'une autorité aprés le Prophéte. Il est important de rappeler
que les musulmans n’avaient pas une réponse unanime a cette question. Ceux qui ont
répondu par la négative a la question n’étaient pas tous des apostats : ceux qui disaient
« nous avons obéi au Prophéte quand il était parmi nous ; au nom de quelle religion AbQ
Bakr nous demande-il de lui obéir ? » n’ont pas renié I'islam ; bien au contraire, c’est en
musulmans qu’ils ont justifié leur refus de reconnaitre une autorité aprés celle de leur
Prophéte. Cette position, bien que vaincue militairement par le premier Calife et ses
successeurs, a continué a inspirer certaines théses développées au fil des siécles au
sujet du statut de l'autorité. On la retrouve dans les arguments mobilisés par les courants
minoritaires — et partout ol des musulmans se retrouvent en situation de minorité, y
compris dans des pays musulmans ou leurs idées ne correspondent pas a la version
officielle ou aux conceptions du commun des croyants —, qui realisent que la spiritualité
n‘a besoin d’aucune autorité. Certains mu‘tazilites, comme Ab( Bakr Al[’Acamm et
Hisham AlCJFuwati, dont les théses ne nous sont rapportées que par leurs adversaires,
illustrent la pérennité de cette position. Le premier considérait que la communauté idéale
ne pouvant étre qu’'une communauté de justes, si les membres de la communauté
s’abstiennent de nuire les uns aux autres, il n'y a aucune raison de faire appel a une
quelconque autorité " Le second considérait qu’il ne pourrait y avoir une autorité
Iégitime que lorsque la communauté s’accorde de fagon unanime sur le choix d’'un Imam.
Par contre, « lorsqu’elle désobéit, se rebelle et tue son Imam, il ne peut y avoir d’Imémat
Iégitime ». "% |es autres mu‘tazilites, ont eu une diversité de positions avant de devenir
un courant persécuté et disparaitre sans que leurs idées cessent d’influer sur le débat
théologico-politique : les réformistes du Xxix © s et beaucoup de penseurs qui s’en
réclament aujourd’hui ont puisé et puisent dans I'héritage réhabilité de ce courant.

7
. Voir sa thése rapportée par I'ash‘arite ‘Abd Al[1Qahir All'Baghdadi dans 'Ugdl al’idin (Les fondements de la religion), Dar

e
alKutub al‘limiyya, Beyrouth, 1981 (3~ éd.).

128
. AllJBaghdadi, AllIfarq bayna al lfiraq (De la diférence entre les obédiences), Dar Al Ma‘rifam, Beyrouth, s.d., p. 163.
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Des théories politiques issues du refus de I’arbitrage
de Siffyne aux conceptions ibadhites

L’arbitrage de Siffyne, en 657, mettant fin au conflit entre ‘Ali et son rival omeyyade
Mu‘awiya Ibn ’Abt Sufyan, fut contesté par une partie des partisans du premier. Cette
contestation fut a l'origine de la naissance de la premiére obédience de lislam : les
muhakkima dont sont issus les ibadhites qui existent de nos jour a Oman ou ils sont
majoritaires, a Zanzibar en Tanzanie, dans la vallée du M’zab en Algérie, a Djerba et dans
la région du Djérid en Tunisie, dans la région du Djebel Neffoussa en Libye, et dans
certains pays européens a la faveur des mouvements d’'immigration.

Les sources sunnites et shi'ites attribuent la contestation de I'arbitrage de Siffyne a
une perfidie de la part de certains partisans de ‘Ali qui lui auraient demandé 'acceptation
de l'arbitrage, afin de résoudre le conflit avec son rival omeyyade, pour le lui reprocher par
la suite en invoquant les versets coraniques stipulant que« I'arbitrage — ou le jugement -
(hukm) revient a Dieu » (6-57, 12-40, 12-67). Les obédiences issues des muhakkima
contestent cette version. Pour eux, jusqu’a l'arbitrage, ‘Ali était un Imam Iégitime et
Mu‘dwiya n’avait aucune légitimité a revendiquer I'autorité. En acceptant I'arbitrage, ‘Ali
s’est délégitimé et devenu, comme Mu‘awiya, un gouvernant illégitime (ghécib, usurpant
le pouvoir). Dés lors, il était nécessaire de lui désobéir, de désigner un Imam Iégitime a sa
place et de l'inviter, ainsi que son rival, a réintégrer les rangs de la communauté en faisant
allégeance a ‘Abdallah Ibn Wahb Al[1Rasibi qu’ils ont proclamé Imam en 658. Devant le
refus de ‘Ali et Mu‘awiya de se repentir et de préter allégeance au seul Imam légitime a
leurs yeux, la seule attitude qui s’imposait, selon eux, était de les combattre.

Apreés la disparition de I'lmamat de ‘Abdallah Ibn Wahb Al[1Rasibi, suite a la bataille
de Nahrawan contre les troupes de ‘Ali, les muhakkima sont restés fidéles a leur position.
lls ont réussi a tuer ‘Ali et continué a combattre les Omeyyades, puis les Abbassides,
comme nous l'avons rappelé plus haut.

Au départ, ils étaient unis autour d’'une thése trés simple. lls considéraient que le
Califat n’était pas une obligation de religion. Les musulmans peuvent vivre sans avoir a se
soumettre a une autorité. Si, toutefois, les circonstances exigent le recours a l'arbitrage
d’un Imam, celui-ci doit étre choisi parmi les musulmans les plus justes, les plus pieux, les
plus @ méme de juger selon le vrai Imam qu’est le Coran, indépendamment de son origine
et de son statut social : « méme si c’est un esclave noir », précisent-ils a I'encontre des
shi‘ites qui exigeaient que I'lmam soit de la descendance du Prophéte, et donc de ‘Ali, et
a I'encontre de ceux qui voulaient que le Calife soit de la tribu mekkoise de Quraysh. Par
ailleurs, si 'lmam choisi s’avere injuste, c'est-a-dire incapable de juger selon le Coran, il
faut le démettre ; s’il refuse de partir, il faut le tuer. C’est ce qu'ils ont fait a 'égard de ‘Al
en 661/40 ; c’est aussi ce qu’ils ont tenté de faire a I'égard de son rival omeyyade a
Damas, et, plus tard, a I'égard d’autres chefs musulmans de toutes les obédiences, y
compris de la leur.
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Par-dela les querelles quant a l'origine et aux mobiles de la constitution de cette
obédience, les théses qu'elle a défendues, au sujet du Califat, incarnent le refus des
tribus nomades d’Arabie, puis de I'Asie Centrale et de I'Afrique du Nord, de se soumettre
a un pouvoir citadin qu’il soit de La Mekke, de Médine, de Damas, de Bagdad, de
Kairouan, etc., et quelle que soit la Iégitimité revendiquée par ce pouvoir. Beaucoup de
spécialistes en ont conclu que ces courants incarnent la tendance démocratique de l'islam
en invoquant son refus des critéres privilégiant la famille du Prophéte, les Qurayshites ou
les Arabes. ">° A mon avis, il s’agit plus d’'une tendance anarchiste qu’on retrouve chez
les nomades de toutes les cultures et de toutes les époques. L’attitude des Touaregs et
des Peuls en Afrique, des Roms (couramment appelés Tziganes ou Gitans) en Europe,
des restes de tribus nomades dans les différents pays arabes, par-dela les traditions, les
cultures et les confessions revendiquées, atteste de cette incompatibilité entre
'organisation étatique consacrant 'hégémonie des sédentaires, et plus particulierement
des citadins, et le mode de vie nomade. Les muhakkima ont puisé leurs arguments dans
le Coran ; d’autres pourraient les trouver dans la Bible ou n’importe quel autre texte
fondateur de n’importe quelle religion : ce genre de textes, il faut le rappeler, peut se
préter a toutes les interprétations dans ce domaine, comme dans d’autres. Il est possible
d’y trouver des arguments en faveur de toutes les formes d’organisation : de I'anarchie a
la théocratie, en passant par toutes les formes dynastiques, oligarchiques, ou
démocratiques.

Outre le refus de [lobligation religieuse de I'lmamat, le rejet du principe
héréditaire (dans la lignée de ‘Ali, dans n’importe quelle branche de la tribu de Quraysh
ou dans toute autre lignée), la préférence du recours a I'antique mode électif des tribus
arabes et la nécessité de juger selon « I'lmam ultime » qu’est le Coran, les adeptes de
cette obédience ont toujours admis la légitimité de I'lma&mat des deux premiers Califes,
Ab( Bakr et ‘Umar, ainsi que celle de I'lmamat de ‘Uthman, a I'exclusion des six derniéres
années de son régne, de ‘Ali avant l'arbitrage de Siffyne, de ‘Abdallah Ibn Wahb et de
‘AbQ Bilal Mirdas, proclamé Imam au Khizistan et tué par les Omeyyades en 680.

Dés la disparition de I'lmamat de Khizistan en 680, des divergences ont commencé
a apparaitre entre les muhakkima sur des questions qui rejoignent celles qui ont été a
I'origine des différentes théories politigiues se réclamant de l'islam : est-il absolument
nécessaire de faire allégeance a un Imam ? Faut-il combattre colte que colte les
gouvernants injustes et illégitimes ou faut-il des conditions préalables a un tel combat ? Si
oui, quelles sont ces conditions ? Quelle attitude doit-on avoir a I'égard de ceux qui font
allégeance a ces gouvernants ?

Les divergences au sujet de ces questions ont donné lieu a différentes obédiences
dont les principales sont les azraqites, les c¢ufrites, les najdates, les ‘ajradites et les
ibadhites. Des ‘ajradites (jarida), on connait peu de chose si ce n’est qu’il se réclament de
‘Abd allJKarim Ibn ‘Ajrad qui serait un disciple d’'un dissident des najdates (‘Atiyya Ibn
AlLJAswad) 190 , et qu’il reprocha aux azragqites leur attitude considérant comme licites les

129
. C’est notamment le point de vue de '’Ahmad 'Amin dans Dhuhé alllislam (Début de la matiné de I'islam, ouvrage faisant suite

e
a L’aube de l'islam, op.cit., et précédant un troisieme Le début de I'aprés-midi — zhuhr -de I'islam) Mataba‘at allINahdha, 7 éd., Le

Caire, 1964, tome 3, p. 340-341. Ce point de vue est repris par plusieurs spécialistes.
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. . . 131
biens et la vie de leurs adversaires

Les azraqites (azariqa)

C’est le nom donné a ceux qui se réclament de I'lmamat de Nafi‘ Ibn Al[1’Azraq, proclamé
« Commandeur des croyants » a Ahwaz, au Khazistdn d’ou il mena plusieurs batailles
victorieuses contre des expéditions ommeyyades avant de mourir sur le champ de bataille
en 685. Ses partisans ont continué a se battre contre les Omeyyades jusqu’en 700, en
Irak, au Khlzistan, au Kirman, a Sabdr, au Tabaristan.

La théorie de ce courant n'est connue qu’a travers ce qu’en disent ses détracteurs.

Parmi les théses qui sont attribuées aux azraqites, les plus importantes sont :

la condamnation de ceux qui s’abstiennent de combattre I'autorité illégitime et injuste ;
ils sont appelés ga‘ada (quiétistes) et assimilés a des

« associationnistes » (mushrik(n) avec lesquels aucun mariage et aucun commerce
n’est licite ; leurs détracteurs les accusent de considérer licite les biens et le sang de
leurs adversaires sans distinction entre combattants et non-combattants, ni entre les
hommes, les femmes, les enfants et les vieillards (c’est ce qu’on appelle isti'rddh dont
ils sont accusés) ;

la condamnation de la dissimulation pronée par les shi‘ites sous le nom de faqiyya et
par certains muhakkima sous le nom de kitmén ; cette attitude est considérée comme
une forme d’hypocrisie et d’'opportunisme assimilable au qu‘dd ;

la considération du territoire soumis a I'autorité de leurs adversaires comme un
territoire impie (dar Kufr), dans lequel la guerre est licite (dar harb), et dont il faut
partir pour rejoindre le territoire sur lequel regne I'lmam Iégitime qui ne peut étre que
I'un des leurs ; ce territoire est désigné par le nom de « territoire d’émigration » (dar
hijra).

Leurs adversaires leur ont reproché, outre listiradh, la pratique I'imtihdn, épreuvequi
consiste a vérifier la sincérité de ceux qui se convertissent a leur doctrine, entre autres en
demandant au néophyte d’égorger un adversaire fait prisonnier.

Il est difficile de savoir ce qu'il en est au juste des théses attribuées a ce courant
comme a d’autres courants minoritaires dont les écrits ont disparu avec eux ; ce qu’en
disent leurs adversaires doit étre considéré avec beaucoup de réserve et de prudence car
c’est loin d’étre dénué de tout parti-pris. Quoi qu’il en soit, la radicalité des positions de
Nafi‘ Ibn AlI’Azraq était une réaction aux injustices et a la tyrannie des Omeyyades.

Les cufrites (cufriyya)

lIs tiendraient leur nom de Ziyad Ibn Al ’Ac¢far

132 a .
, ou de la couleur pale de leurs visages

30
. All]Baghdadi (‘Abd al1Qahir) dans Allfarq bayna allfiraq, op. cit., p. 88.

131
. Ibid., p. 94.
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marqués par I'ascétisme et les longues nuits passées a prier et a réciter le Coran . Les

cufrites ont fait allégeance a 'Abd Bilal Mirdas qui s’est proclamé Imam au Khizistan ou il
s’est retiré avec ses partisans en application du principe de la hijra (émigration) qui
s’'impose aux croyants lorsque la société dans laquelle ils vivent se pervertit en acceptant
la soumission a une autorité illégitime. Aprés la disparition de Mirdas, les cufrites ont
reconnu I'lmamat de ‘Imran lbn Hittan qui, poursuivi par les Omeyyades, mena une vie
d’errance entre la Syrie, le Hijaz, Oman et I'lrak ou il décéda, a Kifa, en 704. Les cufrites
ont par la suite participé a I'avénement de la dynastie rustumide a Tahert, en Algérie,
avant de disparaitre définitivement, comme les azragites dont ils se distinguent par une
attitude moins radicale a I'égard de ceux qui ne partagent pas leur attitude. lls partagent
avec eux le principe de hijra lorsqu’il est possible de créer une entité politique sur un
territoire indépendant comme l'ont fait Mirdds au Kh(zistdn et Rustum a Tahert. lIs
n‘admettent pas listiradh, et considérent qu’il faut épargner la vie des enfants, des
femmes et detous ceux qui ne participent pas au combat parmi leurs adversaires : ils ne
combattent que ceux qui les combattent. lls admettent la dissimulation (tagiyya) en la
restreignant aux paroles.

najdates (al ' najdat)

Les

lls tiennent leur nom de Najda Ibn ‘Amir qui s’est démarqué des azragites et fut proclamé
Imam a Yamama, dans I'Arabie centrale, en 682. Il participa avec ses troupes a la révolte
d'lbn AlJZubayr a La Mekke en 683, puis il s’est emparé de Bahrayn en 685. Les
najdates ont pris pied par la suite a Oman, au Yémen avant de se diviser : une partie
d’entre eux s’est retournée contre Najda en I'accusant de compromissions avec ‘Abd
allJMalik Ibn Marwan. C’est I'un de ses anciens partisans, Ab(l Fudayk, qui tua Najda en
693.

Politiquement, les najdates se sont démarqués des azraqites sur le statut de ceux qui
ne se soulévent pas contre l'autorité illégitime : ils refusent de les considérer comme des
renégats et les considérent seulement comme des hypocrites. C’est cette position qui leur
permit de se rapprocher d’'lbn allJZubayr qui n’était pas de leur obédience. Il prénait le
recours aux armes contre toute autorité illégitime et pour la prise du pouvoir. 134

ibadhites ('ibadhiyya)

C’est I'unique obédience des muhakkima qui existe jusqu’a nos jours. Elle doit son nom a
‘Abd Allah Ibn Ibadh (mort en 705/86). Celui-ci était un disciple de Jabir Ibn Zayd (mort en
711/93) qui fut I'un des premiers & recueillir les traditions du Prophéte auprés de ‘A’isha,
d’lbn ‘Abbas et de plusieurs dizaines de Compagnons. Lorsque ‘Aba Bilal Mirdas choisit la

132
. Al-Baghdadi, op. cit., p. 90.

133

. Ibid.

134

. Ibid., p. 87-90.
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voie du shird’ (littéralement « I'achat », c’est-a-dire le martyr comme « achat du salut dans
'au-dela par le sacrifice de la vie dans ce monde »), Jabir Ibn Zayd fut reconnu par les
muhakkima comme leur chef. Il aurait choisi la voie de la de la dissimulation (kitmén ou
taqiyya) "% Contre Iattitude radicale de Nafi'lbn Al1’'Azraq appelant a combattre ceux
qui ne se révoltent pas contre les Omeyyades, il choisit, avec ‘Abdallah Ibn Ibadh le
qu‘ad (le quiétisme), le kitman, et I'action éducative pour maintenir et transmettre les
enseignements de lislam tels qu’ils le concevaient. Le maitre se consacra a
I'enseignement de la doctrine et le disciple a I'action politique : c’est pourquoi 'obédience
prit le nom de celui-ci. Lors d’'une réunion des muhakkima a Bassora en 683, ‘Abdalldh
Ibn Ibaddh se démarqua de l'option de Na&fi‘ Ibn AllV’Azraq en préférant le kitmén au
recours a la lutte armée telle que l'aurait prébnée celui-ci, non seulement contre 'autorité
illégitime et ses troupes mais aussi contre ceux qui s’y soumettent % Les sources
ibadhites lui attribuent également une lettre adressée au Calife omeyyade ‘Abd all'Malik
Ibn Marwén ou se trouvent exposées les premiers éléments de la théorie politique
ibadhite. > Avec les najdates et les gufrites, dont ils étaient trés proches, ils ont participé
a des actions contre les Omeyyades au Sud de I'lrak, a Oman, au Yémen, en Afrique du
Nord, notamment a la révolte de Maysara en 740 et a 'avénement de I'lmamat rustumide
de Tahert (777-909) dont ils revendiquent la paternité et I'héritage. La pratique du kitmén
leur permit de survivre a la dynastie rustumide et de pérenniser leur présence dans les
régions ou ils se trouvent encore en Afrique du Nord. Oman, dont est originaire I'lmam
Jabir Ibn Zayd, et qui a toujours été un sanctuaire imprenable des muhakkima en général,
et des ibadhites en particulier, reste la patrie par excellence de cette obédience qui
s’identifie principalement a I'histoire de ce pays et des Imamats qui y ont régné durant
plusieurs siécles, méme si ces Imédmats ont rarement satisfait aux critéres de l'autorité
légitime tels que les définit la doctrine ibadhite. Selon cette doctrine, la seule autorité
légitime est celle d’'un Imam ‘&l/im choisi par les ‘ulam&’ — de I'obédience bien entendu —
indépendamment de son origine, comme rappelé plus haut pour I'ensemble des
muhakkima. Lorsque les conditions permettent I'établissement d’'une telle autorité, nous
avons affaire a « I'lmamat de manifestation » ('imdmat alizhuhdr), la situation la plus
propice pour pratiquer de fagon ouverte — ou « manifeste » — leur doctrine ;
historiquement, cela correspond a I'lmé&mat rustumide et a plusieurs Imamats qui ont
réigné a Oman. L'opposé de « I'lmédmat de manifestation » est « I'Imédmat de
dissimulation » (’lmamat al-kitman) qui correspond a la situation inverse : les ibadhites ne
se reconnaissent pas dans l'autorité en place ni dans la société au sein de laquelle ils
vivent ; ils n’ont pas les moyens d’ceuvrer pour changer I'ordre des choses sans s’exposer

135
. Farhat al1Ja'biri, op. cit., p. 50-51.

6
. Ibid., p. 52.

7
. Cette lettre se trouve dans deux versions légerement différentes dans des sources ibadhites : Alljjawéhir allimuntaqat fi ma

‘akhalla bihi kuttab allitabaqét, d’AllIBrradi (éd. du Caire de 1884) et dans un livre d’auteur non identifié et dans un manuscrit a la

Bibliotheque Nationale de Tunis datant de 1264 (ap. J.[1C.) et classé sous le n° 3182 sous le titre Kashf alllghumma allljami’ li

‘akhbér all’’'umma ; I'universitaire tunisienne Latifa All1Bakkay publia une édition critique, a partir de ces sources, de la lettre d’'lbn

Ibadh sous le titre Qird’a fi Risélat Ibn Ibadh, Dar al[iTali‘a, Beyrouth, 2002. La lettre est également mentionnée dans d’autres

sources qui n’en donnent pas le texte.
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a la persécution ou a I'extermination ; ils réduisent au maximum les relations avec
l'autorité illégitime (ils ne participent pas aux prieres collectives dans les mosquées non
seulement en raison des différences entre la maniére de faire la priére d’un rite a 'autre,
mais aussi et surtout parce que le préche des priéres collectives se fait toujours au nom
de [lautorité en place) ; ils vivent repliés sur eux-mémes sous [lautorité
d’associations (dont le prototype est le cercle des ‘azzaba des ibadhites d’Afrique du Nord
depuis la disparition de I'lmé&mat rustumide) et d’'Imams qui veillent & la transmission de la
doctrine, au maintien et au renforcement des liens de solidarité entre les membres de la
communauté ibadhite, a la solution de ses problémes de facon a limiter le recours aux
juridictions de I'Etat et de la société dans laquelle ils vivent. Entre les « voies de la
religion » (masalik all1din) que représentent I'lma&mat du zhuhdr et 'lmémat du kitman, les
ibadhites envisagent deux autres « voies » : I'lmémat de la défense (‘Ilmamat al-difa’)
contre une agression étrangére ou des menaces internes mettant en péril I'lmémat du
zhuhdr, et « 'lmamat du martyr » (Imdmat allshird’) propre aux situations extrémes
lorsque les ibadhites n’ont plus que ce moyen pour témoigner de leur foi : 'lmam du difg’
est un chef militaire dont I'autorité s’arréte avec la fin de sa mission ; I'lmam du shird’ n’a
le choix qu’entre la mort ou la victoire. L’'exemple que donne les ibadhites sur 'lma@mat de
la défense est celui ‘Abd Allah Ibn Wahb AITIRasT ; pour 'lmamat du martyr ils se réferent
particulierement a 'exemple d’Aba Bilal Mirdas, son frére ‘Urwa et Qarib Ibn Murra qui fut
le premier a contester I'arbitrage de Siffyne. % En réalité, la théorie des « voies de la
religion » n’est qu'une construction a posteriori pour concilier les points de vue divergents
au sein des ibadhites au sujet de I'attitude a avoir par rapport aux gouvernants injustes :
s’ils sont d’accord pour admettre la légitimité d’'une désobéissance éventuelle a une telle
autorité, ils ont souvent divergé sur le fait d’en faire une obligation et sur les conditions qui
la rendent obligatoire.

Cette doctrine se distingue des autres muhakkima par le refus du principe de la hijra ;
car,a I'exclusion du camp de l'autorité illégitime (mu‘askar alllsultén), les ibadhites ne
considerent pas les territoires soumis a une telle autorité comme un « territoire
d’infidélité » (dar kufr) mais un « territoire d’unicité » (dar tawhid). Si les conditions exigent
et permettent le recours aux armes, la guerre ne peut étre licite que sous certaines
conditions dont : 'obligation d’avertir les personnes concernées en leur demandant de se
repentir et en les invitant a rejoindre les rangs de la communauté avant de leur déclarer
officiellement la guerre, la préservation de la vie des enfants, des femmes, des personnes
agées et de ceux qui ne participent pas a la guerre, la restitution des biens des
adversaires qui se rendent a I'exception des chevaux, des armes et des munitions.

Cette doctrine, comme toutes les autres, s’est élaborée petit a petit dans le débat
avec les autres obédiences. Au fil des siécles, elle a connu des accommodements qui
relevent du principe de réalité, de la nécessité de survivre dans un contexte hostile, et du
besoin — commun a tous les humains — de concilier les exigences de la vie et du siécle
avec ceux de la foi religieuse ou d’autres convictions. Ainsi, |a ou cette doctrine a réussi a

8 . Pour plus de détail sur la doctrine ibadhite concernant 'lmamat et les « voies de la religion », voir ‘A. Jahlan, Al ifikr all)siyasi
‘ind all’ibadhiyya (La pensée politique des ibadhites), Makatabat AlJDhamiri, Al[ISib, Oman, 1991, ‘Ali Yahya Mu‘ammar,
AllVibadhiyya fi mawkab al”\tarikh (Les ibadhites dans I'histoire), Matabi‘ allINahdha, Oman, 1989, (Le méme ouvrage fut édité par
Sulayman Basha All1Barani, All/Matabi* all1‘alamiyya, Ruwi, Oman, Vol. 1&2, 1987).
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. Ibid., p. 33.

devenir une religion d’Etat, comme ce fut le cas avec I'lmamat Rustumide de Tahirt aux
VIl -IX © s., et comme c’est toujours le cas au Sultanat d’Oman, le pouvoir est devenu
une dynastie héréditaire fonctionnant comme les autres dynasties, avec les mémes
injustices, les mémes pratiques qui ont conduit a la méme fin ; les théologiens ibadhites y
ont joué le méme rdle que leurs homologues sunnites. Certes, le Sultan d’'Oman n’est pas
reconnu comme Imam, titre qu'il s’abstient de revendiquer pour ménager les ‘ulama’
ibadhites qui, de leur cbté, s’abstiennent d’évoquer l’illigitimité de son autorité. Ainsi, le
principe de kitmén (dissimulation), forgé pour les besoins de survie des ibadhites exposés
a la persécution lorsqu’ils sont en situation de minorité, est observé a Oman, ou ils sont
majoritaires, aussi bien par le Sultan qui ne revendique pas le titre d’'Imam, que par les
‘ulama’ ibadhites qui ne lui demandent pas de laisser sa place a un Imam ‘4lim choisi par
et parmi eux conformément a leur conception doctrinale. De fait, au Sultanat d’'Oman, le
principe de dissimulation fonctionne comme une régle de séparation entre le pouvoir
séculier du Sultan et l'autorité religieuse des ‘ulaméa’.Une telle conclusion peut paraitre
exagérée. En réalité, elle me vint a I'esprit a la suite d’'un échange que jai eu en janvier
1995, lors d’'une mission de recherche au Sultanat d’Oman, avec le Mufti de ce pays. Aun
moment, la discussion a porté sur la législation frangaise concernant le statut des religions
et la situation de I'islam et des musulmans & I'ombre de cette législation. A la suite de mon
exposé, qu’il a écouté avec un grand intérét, il n’a pas hésité a exprimer le souhait de voir
les Etats musulmans suivre cet exemple afin que cessent 'oppression, les discriminations
et les persécutions perpétuées au nom de la religion qui, selon ses propres termes, n'y
est pour rien. Son attitude n’est certainement pas sans rapport avec le sort réservé a
l'ibadisme la ou il est minoritaire. Mais on peut aussi y voir la marque des rapports entre le
Sultan et les ‘ulamé&’ ibadhites dans ce pays ou I'ibadhisme a toujours été majoritaire. I
est important de signaler, a ce sujet, que cette situation permet la coexistence dans ce
pays de différentes obédiences de I'islam : on y trouve des shi‘ites et des sunnites qui
pratiquent librement et sans problémes leurs différentes doctrines, avec leurs mosquées
et leur appel spécifique a la priere. Elle profite aussi aux non-musulmans dont en
particulier les immigrés indiens de confession chrétienne qui ont obtenu la construction
d’une église avec l'aide de I'Etat.

Certains penseurs ibadhites considérent que, de nos jours, le systéme politique qui
correspond aux principes de leur obédience est la « démocratie » fondée sur « le principe
de la liberté et de I'égalité en vue de réaliser la justice sociale conformément aux
enseignements religieux de I'Etat islamique » 199 ; ils appellent cela « le principe de la
démocratie limitée (ou liée) » par opposition a « la démocratie absolue dans laquelle le
peuple légifére selon la raison humaine ; ce qui n’a rien a voir avec le point de vue de
lislam » . Nous reviendrons a ce point de vue dans le cadre de 'examen des théories
de l'islam politique contemporain.

9
. A. Jahlan, op. cit., p. 232-233.

105



POLITIQUE ET RELIGIEUX DANS LE CHAMP ISLAMIQUE

Les doctrines politiques shi‘ites

Aprés l'arbitrage de Siffyne, ‘Ali se retira, avec ses partisans, a Kdfa ou il est reconnu
comme Calife jusqu'en 660/40 sur I'lrak et I'lran, alors que son rival omeyyade a été
proclamé Calife régnant sur la Syrie, la Palestine, 'Egypte et le Hijaz. L’assassinat de ‘Al
en 661/40, donna au conflit une autre tournure. Mu‘awiya en profita pour consacrer la
suite de son régne a la transformation du Califat en monarchie héréditaire empruntant ses
formes et ses organes institutionnels a I'organisation étatique des pays conquis, et plus
particulierement a I'administration des provinces de 'Empire byzantin au Proche-Orient.
Ce faisant, il a réalisé le réve de son pére, Ab( Sufyan qui voulait, avant 'avénement de
l'islam, créer une autorité dynastique a La Mekke et, au-dela, sur I'ensemble de 'Arabie.
Le réve, pour lequel les riches mekkois combattirent I'islam, finit par se réaliser au nom de
lislam.

Cette évolution fut a l'origine de la constitution des partisans de ‘Ali en courants
politico-religieux se réclamant du shi‘isme. Le terme shia signifie, en arabe, « partisans ».
On parlait ainsi de la shi‘at ‘Ali (les partisans de ‘All) comme de la shi‘a de ses
adversaires. Puis on s’est mis a parler de shi‘a, sans précision, pour désigner ceux qui
sont restés fidéles a ‘Ali, et surtout pour désigner la tendance constituée, aprés sa mort,
sur la base de la contestation de la dynastie omeyyade, au nom de ce qui deviendra un
principe commun a tous les courants shf‘ites jusqu’a nos jours : 'lmé&mat doit étre dans la
descendance du Prophéte par sa fille Fatima et son cousin et compagnon ‘Ali, a
I'exclusion de toute autre lignée. Sur cette attitude politique légitimiste, et dans les
circonstances de conflits sanglants dont la descendance de ‘Ali et ses partisans ont été
les victimes-martyrs, se sont greffées, au fil des siécles, des doctrines
théologico-politiques revendiquées par les obédiences se réclamant du shi‘isme dont en
particulier les zaydites et les Imamites.

La théorie zaydite

Parmi les courants shf'ites, le zaydisme a toujours occupé une place a part. Cette
tendance doit son nom a I'lmam Zayd (Ibn ‘Ali Zayn AlZ’Abidin Ibn Husayn lbn ‘Alf).
Arriere petit-fils de Fatima et ‘Ali, par leur fils Husayn, cet Imam était un théologien proche
du courant mu‘tazilite. Il fut 'un des disciples du fondateur de I'école mu‘tazilite Wacil b.
‘At&’. Sa reconnaissance comme Imam est liée a la révolte qu’il organisa a Kafa, en Irak,
contre le Calife omeyyade Hisham |bn ‘Abd AlClMalik, en 740/122. C’est la un critére qui
distingue les Zaydites des autres shi‘ites : pour étre Imam Iégitime, il ne suffit pas d’étre
descendant de Fatima et ‘Ali, il faut aussi le mériter en oeuvrant, y compris par les armes,
pour le devenir. Pour les zaydites, I'lmamat n’est pas forcément dans la descendance de
Zayd, ou de son frére, mais dans toute descendance de ‘Ali et Fatima, pourvu que celui
qui la réclame remplisse des conditions essentielles dont le savoir — religieux, bien
entendu — (‘ilm), le courage (shaja‘a), le mépris pour les biens de ce monde (zuhd), la
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générosité (karam), la capacité de mener le combat (kafd’a), la justice (‘adl), et la pleine
jouissance de ses sens. Certains de ces critéres rappellent les critéres de I’honneur que
devaient remplir les chefs des tribus arabes (comme la générosité et le courage).

La paternité de Zayd n’est qu'une paternité doctrinale. Qu’il s’agisse de I'lmé&mat
zaydite de Tabéaristédn qui dura de 864 a 1126, ou de I'lmémat zaydite qui régna sur le
Yémen du début du x © s. jusqu’en 1963, la référence a Zayd était doctrinale et non
généalogique. Ainsi, Yahya Al[Hadi (mort en 911/298), descendant du grand juriste et
théologien zaydite, proche du mu‘tazilisme, Ab0’lT1Qésim Arl/Rassi (mort en 860/246), ne
descendait ni de Zayd, ni de Husayn, mais de l'autre fils de Fatima et ‘Ali, Al_JHasan.

Si 'on excepte la condition de la double affiliation (shart all batnayn) a Fatima et ‘Alf,
la théorie zaydite de I'im&mat est trés proche des théories mu'‘tazilites. Plusieurs éléments
de cette théorie seront récupérés par les théories élaborées a ce sujet par les penseurs
sunnites ultérieurement. La proximité avec les mu‘tazilites et les sunnites est attestée par
leur position plutét conciliante quant au califat de ’Ab( Bakr et ‘Umar : tout en pensant que
‘All avait priorité sur eux, ils admettent la légitimité de leur pouvoir sur la base du principe
de « la possibilité d’accepter l'autorité du moins qualifié alors qu’existe le mieux
qualifié » (jawaz ‘imamat allimafdhdl ma‘a wujad alll’afdhal). Néanmoins, ils contestent la
légitimité du troisiéme Calife ‘Uthméan en raison de sa politique qui a conduit a la « grande
discorde ». Ce point de vue concernant la possibilité d’admettre la légitimité d’une autorité
qui ne soit pas dans la descendance de Fatima et ‘Ali fut a I'origine d’'un courant zaydite
— la c¢élihiyya "1 _ considérant, comme la majorité des mu‘taziltes et des muhakkima,
que I'lmam doit étre choisi indépendamment de son appartenance ou non a la famille du
Prophéte ; ce qui enléve tout sens a lidentification de ce courant comme shf'ite. Les
zaydites sont par ailleurs divisés, comme les mu‘tazilites et les sunnites, sur la possibilité
de I'existence de plus d’'un Imam (Calife) en méme temps. L’existence d’'une communauté
musulmane ne dépend pas forcément de son unité politique — qui n’a pratiquement jamais
existé depuis « la grande discorde » — ni de son maintien sous l'autorité d’'une seule
direction « temporelle et spirituelle », comme le prétendent certains spécialistes. 142

Avec le temps, les zaydites se sont accommodés des écarts entre les théories
élaborées au départ, et la réalité de I'exercice du pouvoir au nom de cette théorie. Il est,
en effet, trés difficile de dire que tous les Imams zaydites qui ont régné sur le Tabaristan,
de 864 a 1126, et sur le Yémen, de la prise de Sa‘da par Yahya al[JHadi en 897 a la perte
du pouvoir a San‘d’ en 1963, ont tous rempli les quatorze critéres de justice et de
Iégitimité dont parle la doctrine zaydite. Bien au contraire, de I'aveu des historiens et des
penseurs zaydites eux-mémes, I'histoire de ces deux Imé&mats n’a rien a envier a celle
des Califats, des Etats sultanesques et des autres régimes politiques que le monde
musulman a connus jusqu’ici. Face a cette réalité, les zaydites ont rarement respecté le
principe de la nécessité de combattre les gouvernants injustes qu’ils ont toujours

141
. Se réclamant d’All1Hasan Ibn Sélih AllJHamadani (mort en 784/168) qui a participé et survécu a la révolte de I'lmam Zayd (en

740/122).

142 A
. Voir au sujet de cette question Ahmad ‘Abdallah ‘Arif, Alligila bayna allzaydiyya wa’llimu‘tazila (Le lien entre les zaydites et

les mu‘tazilites), All]JMaktaba al yamaniyya, Sanaa, 1987. p. 303-358.
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revendiqueé pour se distinguer, entre autres, des sunnites

Le zaydisme a fonctionné et fonctionne encore, malgré la disparition de la dynastie
zaydite, comme l'islam sunnite, avec un corps de théologiens et des Imams dépendant de
I'Etat. De nos jours, des zaydites comme le shaykh ‘Ibrahim Al Wazir, considérent que la
condition de la « double filiation » (par rapport a ‘Ali et Fatima) n’est plus de mise, allant
jusqu’a dire qu’elle n'a jamais été une exigence absolue en rappelant que les zaydites
avaient admis I'lmamat de Ab( Bakr et de ‘Umar. En se référant a I'école zaydite des
¢dlihiyya, qui a toujours proné le principe électif de I'lmam (sans préciser qui est appelé a
I'élire, selon cette doctrine), le shaykh AlllWazir ajoute que le zaydisme, qui n’a jamais
fermé la porte de l'ijtihad, ne peut aujourd’hui envisager I'autorité qu’en termes d’élection
démocratique sans aucune discrimination que ce soit e

La doctrine originelle du shi‘isme Imamite (isma'‘iliens et
duodécimains)

Contrairement au zaydisme qui a conservé ason shi‘isme le caractére d’'une allégeance
politique a la descendance de Fatima et ‘Ali, le shi‘isme des ismé&‘iliens et duodécimains a
pris le caractére d’'une théosophie faisant procéder I'lmamat directement d'un ordre divin
articulé autour de trois fondements : le divin, le prophétique et I'lmamisme. Parce que
Dieu ne peut étre que juste, il ne peut pas faire autrement que compléter le cycle de la
prophétie par le cycle de I'lmamat : Dieu a fait profiter de sa grace bienfaisante (ni‘ma,
lutf) la génération contemporaine du Prophéte en la guidant par lui, il ne peut priver de sa
grace les générations suivantes. Le cycle de I'lmamat procéde de cette grace divine
justement répartie entre les générations. Les Imams, comme les prophétes sont par
ailleurs la « preuve » (hujja) par laquelle Dieu avertit les humains, leur indique ce qu'ils
doivent et ne doivent pas faire, et leur demande des comptes par la suite sur leur
conduite : parce qu'il est juste, Dieu ne juge que parce qu'il a averti et indiqué, a travers
les prophétes et les Imams, la voie a suivre. Dans cette conception, I'lmamat n’est donc
pas une question humaine dépendant du choix des croyants ou de la volonté d’'un homme
qui la revendique ou peut la léguer a qui il veut. C’est Dieu qui désigne les Imams comme
il désigne les prophétes, pour guider les humains et les délivrer de I'errance.

Chaque Imam transmet a son successeur, désigné a lui par Dieu, la mission qui lui a
été confiée, afin qu’il continue a assurer sa présence dans le monde. L’ordre des Imams,
comme celui des prophétes, est prédéterminé par Dieu. Le premier Imam fut ‘Ali que le
Prophéte aurait ainsi désigné conformément a une injonction divine. Les sources shi‘ites
établissent & cet égard un lien entre le verset coranique : « O Prophéte ! Transmets ce qui
ta été révélé par ton seigneur ; si tu ten abstiens tu n'auras pas transmis son
message... » (5-67), et la tradition rapportée par la plupart des sources — shi‘ites comme

. Sur l'histoire politique du Yémen en général et 'lmamat zaydite dans ce pays, voir Muhammad Yahya AllJHaddad, Tarikh

e
alllyaman allIsiyasi (Histoire politique du Yémen), Manshirat AllJMadina, 4 éd., Beyrouth, 1986, en particulier le vol. 2.

144

. Voir a ce sujet ‘I. All\Wazir, Qird'at fi al lfikr azl|zaydi (Réflexions a propos de la pensée zaydite), Dar alIManhal, Beyrouth,

1993.
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sunnites —, selon laquelle le Prophéte, au retour de son dernier pélerinage, a I'endroit dit
« Ghadir Khumm », aurait pris la parole devant plus de cent mille personnes pour faire un
préche ou il dit : « celui dont je suis le mawla ‘Ali est son mawl/4. » Nous avons vu plus
haut que le terme mawla en arabe a plusieurs significations (ami, seigneur, maitre ou
« esclave affranchi », etc.). La tradition shi‘ite privilégie, du moins pour ce hadith, le sens
de « seigneur » au sens de celui qui détient I'autorité. Ainsi, le Prophéte n’a accompli
fidélement sa mission qu’aprés avoir désigné, par ce testament, ‘Al pour lui succéder. Les
sources sunnites ne contestent pas la véracité de ce hadith, mais elles ne linterprétent
pas dans le méme sens que les shi‘ites : elles donnent au mot mawl/é le sens de celui
avec lequel on a un lien de proximité (voir supra). De méme, elles contestent le lien établi
entre cette tradition et le verset coranique en question.

Selon les imamites, aprés ‘Ali, les seuls Imams légitimes sont ses descendants dans
I'ordre suivant :

son premier fils par Fatima, AlCJHasan ; il fut contraint de renoncer au Califat par
Mu‘awiya. Les sources shi'ites accusent celui-ci de I'avoir fait prisonnier pour garantir
la succession a son fils Yazid ; les mémes sources ajoutent qu’AllJHasan n’a pas
renoncé a I'imamat mais qu'’il s’est retiré dans Médine pour « attendre I'ordre de

Dieu »,

le troisieme Imam est le second fils de Fatima et ‘Ali, AllJHusayn qui connut une fin
tragique a Karbal&’, massacré avec un grand nombre de ses partisans par une armée
omeyyade en 680/61.

A partir de Husayn, les Imams, sont exclusivement de sa descendance, de peére en fils,
ainsi : le quatrieme est Zayn allJ‘Abidin ; le cinquiéme est Muhammad AlLBaqir (mort en
735/118) ; le sixieme est Ja'far AlLICadiq (mort en 765/148) ; le septieme, et le dernier
pour les isma‘iliens, est Isméa‘l, dont ils tirent leur nom. Il est, pour eux, le Mahdi dont ils
attendent la manifestation (le retour) pour les sauver et sauver le monde de l'injustice et
de la corruption.

Les imamites duodécimains considerent que les Imams sont au nombre de douze et
non de sept (d’ou leur nom). Par ailleurs, s’ils sont d’accord avec les ismé&‘iliens sur les six
premiers Imams, leur septieme Imam est Mlsa allJKazhim : persécuté par les Califes
abbassides All]Mahdi et HarGn Al 1Rashid, il est mort en captivité & Bagdad en 799/183.
Aprés lui, la lignée des Imams continue dans sa descendance, toujours de pére en fils,
comme suit : le huititme Imam est ‘Ali All’Ridh& que le Calife abbasside AllIMa’'mdn
désigna comme son successeur, provoquant par cette décision des révoltes contre son
orientation shi‘ite; cet Imam est mort, en 818/203, avant le Calife auquel il devait
succéder ; le neuvieme est Muhammad al Jawad (mort en 835/220) : il est reconnu
comme Imam a I'dge de 7 ans ; le dixieme est ‘Al AllJHadi (mort en 868/254); le onziéme
est Hasan AlI‘Askari (dit AllJZaki) ; il a vécu, comme son peére, enfermé dans une
caserne a Samarra’ jusqu’a sa mort en 874/260 ; le douziéme et dernier est Muhammad
Al 1Mahdt AllJMuntazhar ; a la mort de son pére il avait moins de 8 ans. Il aurait disparu
dans les souterrains de Samarrd’. Sa disparition représente le début de la « petite
occultation » ; la « grande occultation » commence en 940/329, avec la disparition du
quatriéme représentant de '« Imam caché » sans désignation d’'un autre représentant
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pour lui succéder.

Le cycle de I'imdmat ainsi défini se traduit par la délégitimation des trois premiers
Califes et de toutes les autorités qui ont régné dans le monde musulman depuis
'assassinat de ‘Ali dont le régne (657-661) serait 'unique moment, aprés le Prophéte, ou
la communauté musulmane a pu bénéficier de la « grace » de Dieu que représente
'lmémat. La responsabilité de cette « malédiction » n'incombe ni a Dieu ni aux Imams,
gu’il n’a pas manqué de désigner a la communauté musulmane et a 'humanité pour en
assurer le salut, mais bien a la société qui s’est détournée de ses Imams sauveurs pour
faire allégeance et se soumettre aux autorités tyranniques. Si ‘Alfi, sous le régne des trois
premiers Califes, et les autres Imams, a I'exception de Husayn, ne se sont pas révoltés
contre l'autorité illégitime qui a usurpé le pouvoir qui leur revenait, ce n’était ni une
reconnaissance de la légitimité de ces autorités, ni un manquement de leur part a leur
devoir. Un Imam n’a pas a s’imposer par la force a la société ; c'est a la société de le
reconnaitre et de le mériter. Quand la société sera préte pour le reconnaitre, digne de sa
présence, il reviendra. Le réle des croyants est d’ceuvrer pour que la société et le monde
soient dignes de son retour et pour que cesse son occultation. En attendant cette
échéance, « le projet politique de I'lmémat infaillible » « est suspendu » et reste « un
projet a venir tributaire de la volonté de Dieu » > dont les shi‘ites implorent, a chaque
priére, la grace pour qu'il « rapproche la délivrance de I'lmam et la délivrance du monde
par lui » (« ‘ajjala alldh bi khalacihi wa khaléci all'l‘d4lam bihi » dit la formule consacrée).

Le sort réservé par les Omeyyades, et a un degré moindre par les Abbassides et
d’autres dynasties, aux alides, aux shi‘ites et a leurs Imams, n’est pas étranger a cette
forme de messianisme qu’il est possible de rapprocher de phénomeénes identiques dans
d’autres traditions. On retrouve le méme phénoméne dans I'histoire de la chrétienté, avec
la « parousie » que les disciples de Jésus attendaient aprés la crucifixion de celui-ci et en
raison des persécutions qui ont marqué ['histoire des premiéres communautés
chrétiennes. Cette attente a continué a alimenter I'espoir des chrétiens décus par les
réalités du monde et des sociétés chrétiennes par la suite ; elle fut parfois tellement forte
gu’elle s’est transformée en désir de martyr pour anticiper le Royaume de Dieu. C’est
aussi le méme phénoméne qu'on peut observer dans la tradition juive ou I'attente du
Messie joue le méme réle que celle du Mahdi chez les shi‘ites. La tradition cabalistique
donna, aprés les persécutions qui suivirent la Reconquista, une interprétation de « I'exil »
qui ressemble énormément aux théories shi‘ites au sujet de 'lmamat : I'exil, qui est le sort
récurrent du peuple juif, n’est que « la condition méme de Dieu dans le monde (...),
[celui-ci] est livré, jusqu’a un terme indéterminé, au gouvernement d’'un mauvais
démiurge, dont 'avenement du Messie le délivrera » et le réconciliera avec Dieu, selon les
termes de Daniel Lindenberg *® De méme, les musulmans non shi‘ites, qui ne partagent
pas les mémes conceptions que les shi‘ites au sujet de I'lmamat, ont fini par intégrer a
leurs croyances l'idée d’'un Mahdi — parfois assimilé au Messie — qui viendrait les sauver
— et sauver le monde avec eux — de l'injustice et du mal qui y régnent. Ce sont ces

. Selon I'expression de Muhammad Mahdi Shams Al(Din, dans Nizham allhukm wa’ll’idéra fi all’islam (Systeme de

gouvernance en islam), Dar all1Thagafa, Qom (Iran), 1992, p. 409.

146

. Daniel Lindenberg, « Le judaisme », Etat du monde des religions, La Découverte, 1987, p. 78.
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croyances qui sont a l'origine des mouvements mahdistes qui surgissent toujours dans les
circonstances de malheurs insupportables : aprés des défaites politico-militaires comme
ce fut le cas au XIx e et au XX ~ s., dans plusieurs pays africains dont I'islam n’a rien a voir
avec celui des shilites : le Soudan, le Tchad, le Niger, etc. De nos jours, les
désenchantements liés a I'échec des politiques de développement sont a l'origine d’un
regain de ce type de mouvements.

On pourrait dire la méme chose des messianismes révolutionnaires liés aux
idéologies contemporaines annongant « le grand soir » et « la lutte finale » ... qui n’en finit
pas de finir !

Dans la conception Imamite, le dogme de I'lmamat est, sinon fondé, du moins
fortement articulé sur une autre croyance concernant la nature du Coran. Celui-ci a, selon
eux, un contenu apparent ou exotérique (zahir), celui que le Prophéte a livré et auquel
tout le monde peut accéder par les différentes techniques de lecture et de transmission, et
un contenu caché, ou ésotérique (batin) que seuls les Imams, grace a leur nature divine
qui en fait des étres « infaillible » (ou « impeccables »), peuvent connaitre et révéler. C'est
cette croyance qui est a l'origine de I'expression typiquement shi‘ite : « le Coran est
I'lmam muet, I'lmam est le Coran qui parle ».

En attendant la manifestation de « I'lmam caché » « impeccable », qui assurera par
sa direction le salut et la délivrance de 'humanité de son errance, les Imamites ont
longtemps proné la taqgiyya (dissimulation), qui joue le méme rble que le kitméan chez les
ibadhites, pour éviter de s’exposer a la persécution. Cette pratique n’a cependant pas
empéché les shiites de prendre part a des révoltes (comme celle des Qarmates
isma‘iliens et celles qui ont précédé 'avenement de la dynastie fatimide en Afrique du
Nord) dans I'espoir de hater la « délivrance » et d’anticiper le « royaume de Dieu », ou
tout simplement pour mettre fin a 'oppression et aux persécutions dont ils sont victimes.
La pratique de la taqiyya est cependant restée la régle partout ou les shi‘ites sont en
situation de minorité discriminée et exposée a la persécution, sans grand espoir de mettre
fin a une telle situation.

En l'absence de I'lmam, les ism&‘iliens se référent a l'autorité des du‘at (pluriel de
da,quon traduit par « missionnaire ») alors que les duodécimains se réferent a des
théologiens (‘ulamé&’ ou fuqahd’) formés a la connaissance et a la transmission des
traditions des Imams de ’Ahl all1Bayt. L’institutionnalisation du shi‘isme comme doctrine
d’Etat, que ce soit avec la dynastie fatimide, du x © au Xl © s., ou avec l'adoption de
'imamisme duodécimain comme religion officielle de la Perse depuis 1501/907, a été aux
dépens de sa dimension messianique.

L’isma‘ilisme et ses ramifications post-fatimides

Pour ce qui est du premier cas, nous avons vu comment les Califes fatimides ont fini par
adopter le méme mode de domination politique que les Califes sunnites en s’appuyant sur
une administration militaire doublée d’'un corps de théologiens apportant la caution des
doctrines shi'ites aux pratiques d’un pouvoir conquis et maintenu par la force des armes
et par les intrigues politiques. Avant méme la fin de la dynastie fatimide, des divisions ont
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opposé les partisans de Nizar (les nizarites) a ceux de son frére Musta‘li (les musta’liya).

Les premiers créérent une principauté a Alamiit qui réussit a mettre fin a la
principauté zaydite de Tabaristan, et agita le Moyen(1Orient avec les menées de ses
fidawiyya qui sont restés célébres dans I'histoire sous le nom des hashshashin (mot qui
aurait donné « assassin ») : certaines sources expliquent l'origine de ce nom par la
pratique dont sont accusés leurs chefs ; ceux-ci, dit-on, bourraient les fidadwiyya de
hashish pour les fanatiser avant de les envoyer semer la mort sans en avoir peur. Les
historiens leur attribuent des assassinats politiques (dont celui de Nizhdm AlCJMulk en
1092, de son fils Fakhr AIJMulk en 1106, du Q&adi d'lspahan et de Nishapir en 1108,
ainsi que celui du Calife Fatimide Al’Amir en 1130) et des actions de terreur aveugle
aussi bien contre leurs adversaires que contre les populations des territoires ou ils
passaient. Les invasions mongoles ont mis fin a la principauté nizarite d’Alamdt en
1256/654. La fin de I'existence politique des nizarites au Moyen(]Orient fut consommeée
avec leur reddition au moment de la soumission de la Syrie a Baybars (1270/668). Les
isma‘iliens de la Syrie de nos jours (quelques ilots aux environs de Hama - notamment a
Salamiyya -, dans la montagne alaouite et sur la cbte) se rattachent a cette branche, du
moins par leur origine. lls ont longtempps partagé le méme sort que les ‘alaouites — qu'on
trouve principalement en Syrie et en Turquie — dont ils sont proches par le mode de vie et
d’organisation : pour des raisons sociales, historiques et politiques, cette organisation a
longtemps épousé la structure tribale de la population qui s’en réclame. De nos jours, la
fin de la persécution et de I'exclusion auxquelles ces minorités ont été souvent exposées,
la « laicité » de I'Etat, qu'ils défendent en Syrie, mais aussi dans les pays voisins, leur ont
permis d’accéder a I'enseignement, d’avoir un mode de vie et une organisation de moins
en moins tributaires des structures tribales et claniques héritées du passé.

Les nizarites ont essaimé en Iran ol ils se sont illustrés au Xix ° s. par le mouvement
que dirigea Hasan ‘Ali Shah contre les autorités iraniennes. Grace a une intervention
britannique, celui-ci fut libéré et autorisé, avec ses partisans, a quitter I'lran pour
I’Afghanistan. De 13, il se rendit en Inde ou il fut reconnu par les autorités britanniques
comme le chef spirituel des ismé&‘iliens avec le titre d’Agha Khan. A sa mort en 1881, ses
descendants lui ont succédé dans cette fonction, de pére en fils, jusqu’a nos jours. lls ont
acquis une réputation d’ouverture sur les autres composantes de l'islam comme sur les
autres religions. En Inde, comme au plan international, leur action, de 'aveu méme de
ceux qui continuent a douter de leur fidélité a l'islam, a visé a servir tous les musulmans
sans distinction entre leurs communautés confessionnelles

Les fideles de '’Agha Khan — qu’on trouve aujourd’hui en Inde, au Pakistan, en
Afghanistan, a Nairobi, a Dar AlllSalam et Zanzibar (en Tanzanie), a Madagascar, a
Ceylan, en Birmanie, en Afrique du Sud, en Syrie et dans les Amériques — vénérent leur
chef, que certains vont jusqu’a considérer comme I'lmam infaillible. Certaines sources
ajoutent qu’ils lui versent le cinquiéme de leur revenu, ce qui expliquerait son
exceptionnelle richesse.

L’autre branche de l'ismé&‘ilisme — les musta‘liya —s’est repliée au Yémen, aprés la fin
de la dynastie fatimide en Egypte. Puis, avec le temps, les isma‘iliens de cette branche,

147
. M. AlJShak'a, Islam bi l& Madh&hib, Edition Matba‘at Al-Halabi, Le Caire, 1976, p. 241.
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qui a connu a son tour des ramifications locales, ont délaissé la politique pour le
commerce. Une partie d’entre eux s’est ainsi retrouvée en Inde et au Pakistan : on les
appelle les Baharites (par dérivation d’'un vieux terme indien signifiant commergants ou
épiciers) ; une autre partie se trouve encore au Yémen et, portant le méme nom, se
distingue, entre autres, des makéarima " Comme le souligne le shaykh ‘Abdallah
Muhammad alllHarrazi, responsable du centre des makarima dans la région de
Manéakha, depuis la disparition de la reine ’Arwa alli¢alihiyya (1138/532) qui a régné sur
une grande partie du Yémen plus de cinquante ans 149 , « la da‘wa isma‘iliyya s’est
séparée de toute préoccupation politique pour se consacrer aux ceuvres de bienfaisance,
a l'action culturelle et éducative, a la construction d’écoles, de mosquées, d’hépitaux, au
forage de puits, a la restauration des monuments de I'époque fatimide, et des mausolées
des Imams shi‘ites, a éditer les ceuvres des Imams, des du‘at et des penseurs isma‘iliens,
etc. » . Ces propos correspondent a ce que font les autres branches de I'isma‘ilisme
dont I'activité en tant que communauté spirituelle, s’est dissociée, depuis longtemps, de
toute activité politique.

Les Druzes qui sont, eux aussi, issus de I'ismé&’‘ilisme dont ils se sont séparés avant
la division entre nizariyya et musta‘liya, ont connu la méme évolution. Aprés la disparition
du Calife fatimide AllJHa&kim (disparu au Caire en 1021/411) dont ils revendiquent
I'héritage et la pensée, et I'échec des tentatives d’Al-Darazi, dont ils tiennent leur nom
bien que le véritable fondateur de leur doctrine soit Hamza B. ‘Alf, " ils se sont repliés
dans la montagne du Chouf et dans le Djébel des druzes, en Syrie, pour vivre comme les
autres communautés minoritaires de cette région du Prochel1Orient. lls ont joué, avec la
communauté maronite, un role essentiel dans l'affirmation de l'identité du Liban sous
I'Empire ottoman et jusqu’a nos jours. Malgré le role important qu’ils ont joué a travers des
figures aussi célébre que Shakib Arslan et Kamal Joumblat, et qu’ils continuent a jouer
dans I'histoire de la région, ils ne semblent pas avoir un projet politique qui leur soit
propre, en dehors de pouvoir vivre avec les autres communautés confessionnelles sans
étre exposés a la persécution ou a des discriminations. Cette volonté n’est pas étrangére
au statut particulier qu’ils ont en Israél ou ils sont les seuls non-juifs a pouvoir servir dans
I'armée et a avoir un statut priviligié par rapport aux autres Arabes.

148
. Selon le shaykh ‘Abdallah Muhammad all/Harrazi, que j'ai rencontré en 1996 dans le centre des makédrima, prés de

Manakha (a quelques 90 km a I'Ouest de San‘d’), le principal centre se trouvait & Najran, avant son annexion par I'’Arabie Saoudite ;

les makarima du Yémen revendiquent des liens avec des branches de l'ismé&‘ilisme indien.

149
. Au sujet de cette reine et de I'épisode yéminite de la dynastie fatimide, voir Muhammad Yahya All1Haddad, op. cit. p. 19-60.

150
. Extrait d’'un entretien qu’il m’a accordé en 1996.

. Cette doctrine considere AllJHakim comme un Imam infaillible, ou, selon les catégories de la philosophie isméa‘ilienne,
« l'incarnation de l'intellect universel » par lequel Dieu est présent dans le monde. La vie de ce Calife et sa conduite sont I'objet de
controverses jusqu’'a nos jours, entre ceux qui voient en lui un réformateur qui a essayé d'unir les musulmans par-dela les
obédiences et les rites, un ascete et un grand esprit, incompris par ses contemporains, et ceux qui le considérent comme un fou
hérétique se prenant pour Dieu incarné. Les druzes patissent, jusqu’a nos jours, de I'image que garde All'Hakim dans les autres

traditions musulmanes.
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Les conditions de persécution et d’exclusion, dont les druzes ont fait I'objet, ne sont
pas étrangéres a la pratique de dissimulation par laquelle ils continuent — eux aussi — a
entourer leurs sources et leurs rituels.

Ce qui en transparait montre que la structuration de la communauté a épousé,
comme chez les ‘alaouites en Syrie, ou d’autres minorités au Moyen(1Orient, et
certainement pour des raisons semblables, la structure clanique. Chaque clan a ses
‘uqqal (hommes sages), ceux qui sont initiéess — hommes et femmes — et ses
juhhal (ignorants), ceux qui n‘ont pas encore rempli les conditions nécessaires pour étre
initiés. Les premiers se réeunissent entre eux en majlis (conseil) qui, outre I'initiation et la
gestion strictement spirituelles de la communauté, joue un réle social semblable a celui la
halaga des ‘azzaba chez les ibadhites d’Afrique du Nord. Les initiés ne doivent en aucun
cas dévoiler les secrets de la doctrine a ceux qui n'y sont pas préparés parce que Ceux-Ci
ne sont pas capables d’en saisir le sens, précisent les auteurs druzes a I'encontre de
leurs détracteurs qui leur reprochent cette regle commune a toutes les traditions de type
initiatique, qu’elles soient musulmanes (comme chez les soufis), juives (la tradition
cabalistique), chrétiennes, animistes, ou maconiques.

Evolutions de I'imamisme duodécimain

Le shi‘isme duodécimain a trés tot évolué vers I'adoption d’'une attitude pragmatique qui
compose avec les réalités imparfaites d’'un monde sans Imam y assurant la présence de
Dieu. La pacification des relations avec le pouvoir, sous le régne des Princes blyides, qui
étaient duodécimains et qui détenaient le pouvoir politique aux cbétés des Califes
abbassides, n’est pas étrangére a laffirmation d’'une attitude réaliste au détriment du
messianisme caractéristique de la premiére période. C’est a cette évolution qu’Olivier
Carré fait référence en parlant de la « Grande Tradition shi‘ite » marquée par le méme
« quiétisme politique » que « la Grande Tradition sunnite ». "2 Dans le cadre de cette
évolution, les théologiens shi‘ites ont vu leur pouvoir s’affirmer et devenir important au
sein de leur communauté. Avec l'adoption par les Safawites du shi‘isme, duodécimain
comme religion d’Etat, ce role s’est affirmé avec la constitution d’une véritable hiérarchie
cléricale " disputant au pouvoir politique la main mise sur les lieux de culte et sur tout ce
que les rapports de forces permettent d’'intégrer, ou non, au domaine de la religion (a
'exclusion de ce qui concerne, bien sir, les autres communautés confessionnelles,
musulmanes ou autres) : enseignement, contrdle des juridictions religieuses, gestion des
biens de mainmorte liés a des ceuvres religieuses, etc. Malgré les tentatives du pouvoir
politique de réduire le pouvoir des théologiens en mettant a profit leurs querelles avec les
ordres soufis ' et les contradictions en leur sein, 'autorité de la hiérarchie cléricale ainsi
créée a continué a se renforcer.

152
. O. Carré, L’islam laique ou le retour a la Grande Tradition, op. cit.

4

. Les Safawites ont encouragé le développement du soufisme en cherchant, comme I'ont fait, et le font encore, beaucoup de
gouvernants aux abois, a limiter le pouvoir des théologiens ambitieux, qui se considérent comme les « héritiers des prophétes » et,
pour les shiites, des « Imams infaillibles ». Cette politique permit 'épanouissement de la pensée soufie en Iran a cette époque

comme en témoigne, a titre d’exemple, I'ceuvre d’All1Shirazi (mort en 1640/1050).
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Avec la fin de la dynastie safawite en 1736, et dans les conditions troubles qui ont
précédé et suivi 'avénement des Qajars en Iran, les rapports de force entre le pouvoir
politique et l'autorité des mollahs a changé en faveur de ceux-ci. Le pouvoir politique,
affaibli par ses défaites face aux armées de la Russie qui ont dépecé I'lran d’'une grande
partie de ses territoires dans le Caucase et en Asie Centrale, et face aux menaces de
I'Empire ottoman, a fait appel aux ‘ulaméa’ shi‘ites pour organiser la résistance et limiter les
pertes. Ceux-ci ont mis a profit les difficultés de la nouvelle dynastie pour consolider leur
position. Le role joué par des ‘ulaméa’, comme AlLMirzd Muhammad AlL‘Akhbari (mort en
1816) et le shaykh Ja'far Kéashif AlLIGhitd’ (mort en 1813/12832§, pour repousser une
tentative d’'incursion wahhabite dans la région de Nadjaf au xvil ~ s., et surtout dans la
résistance contre les armées russes et les menace ottomanes, a contribué a renforcer
l'autorité des théologiens. C’est dans ce contexte que vécut le shaykh Ahmad
AllINaraqi (1771/1185-1829/1245), a qui on doit la premiére formulation de la thése
relative a wildyat alllfagih (le pouvoir du théologien) 95 Aprés avoir rappelé,
conformément a l'orthodoxie Imamite, que la wildya revient a Dieu, a son Prophéte et a
ses ‘awcgiyd’ (ceux a qui il a légué la wildya par désignation testamentaire) infaillibles, il
ajoute qu’a I'époque de « l'occultation » les fugahd’ sont les représentants de I'lmam et
les titulaires de toutes ses fonctions, hormis celles qui sont strictement liées a leur nature
spécifiques : « le faqgih est I'héritier des prophétes, le fidéle des messagers, le
représentant du Messager, le défenseur de l'islam. Il occupe le méme rang que celui des
prophétes, au-dessus des gouvernants (wullat) et des qadhis qui sont sous son autorité. Il
est le marja’ (la référence, celui a qui on revient, vers qui on se retourne) pour tout : il lui
revient de résoudre les probléemes (qui se posent a la communauté), d’édicter les
normes ; il est le tuteur des orphelins (...) » % Une telle formulation, sans déboucher de
fagon explicite sur I'appel a 'instauration d’'un Etat ou d’'un gouvernement sous I'autorité

. Cette hiérarchie est devenue une véritable institution, particulierement en Iran, et a un degré moindre, la ou I'lmamisme
duodécimain est suffisamment structuré et concerne une importante communauté, comme en Irak et au Liban. Parmi la masse des
sht'ites, se distinguent d’abord ceux qui sont reconnus comme des descendants de la famille du Prophéte : en Iran on distingue les
Sayyid, ayant cette qualité par leur pere, et les Mirza qui I'ont par leur mére. On en comptait plus d’'un million au début des années
1980. Le véritable clergé est constitué par le corps des mollahs, rattachés aux grands centres religieux qui étaient, en Iran, au
nombre de trente. Chaque centre est dirigé par un mutawalli assisté dans I'exercice de ses fonctions par les mollahs rattachés a
son centre. Il dispose, a coté du mutawalli, d’'un grand théologien appelé ayatollah (signe de Dieu). Hiérarchiquement supérieur au
hujjatu al’islam (preuve de lislam) qui se distingue du mollah de base par sa fonction d’enseignant, I'ayatollah a le pouvoir de
délivrer des fatwa et le privilege de récolter les dons des fideles. Chaque ayatollah constitue une référence (marja‘) pour une partie
de la population shf‘ite ; selon son charisme et son rayonnement, son audience peut avoir une dimension nationale voire
internationale. Les grands ayatollahs, (au nombre de dix avant 'avenement de la « République Islamique » en Iran), se distinguent
en fonction des critéres relatifs a 'age, au savoir, a la piété et a la proximité du peuple. Ce sont eux qui traitent (ou désignent ceux
qui doivent le faire), au nom des fideles et du clergé shi‘ite, avec le pouvoir, pour tout ce qu’ils arrivent a faire valoir comme ayant

trait a la religion.
5
. Chapitre de son livre ‘Awé’id alll’ayydm (Récurrences des jours), édité en 1990 a Téhéran, par I'organisation de I'information
islamique sous la forme d’une brochure intitulée Wildyat all/faqih (Gouvernement — ou autorité — du théologien).

156
. Mollah Amad Naraqi, op. cit., p. 13-14.
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directe du faqih, peut servir de base a une telle revendication. En effet, bien que
contestée, dés son apparition, par une partie du clergé shf‘ite 197 , cette thése est
devenue une référence pour les théologiens qui contestent au nom de la religion I'autorité
du pouvoir en place. Khomeiny, exilé en Irak, aprés le renversement du gouvernement de
Mucaddaq par la CIA en 1953, a repris la thése d’AllINaraqi en lui donnant le sens de
« gouvernement islamique » qui ne peut revenir, en attendant le « retour de I'lmam
caché », qu’a un théologien. Il la présenta d’abord sous la forme d’un cours donné a ses
éléves dans la Hawza de Najaf, puis comme un chapitre dans un traité de figh relatif aux
transactions commerciales (Kitadb al’'bay). Ce n’est que dans les années 1970 que le
chapitre en question fut repris sous la forme d’un livre intitulé Wildyatu allifaqih ‘aw
all’hukGma alllislamiyya (Le pouvoir du théologien ou le gouvernement islamique) ; avec
le développement des mouvements de I'islam politique, il est devenu 'une des références
majeurs des mouvements islamistes shi‘ites comme sunnites 198

Avec le triomphe de la « Révolution islamique » qui a uni, sous l'autorité de
Khomeyni, toutes les tendances hostiles au régne du Shah, y compris celles qui sont
hostiles a l'interprétation qu’il avait de wildyat allifaqih, sans parler des courants laiques
et des mouvements de gauche qui en sont trés vite devenus les victimes, la politique mise
en place au nom de cette théorie a débouché sur un systéme totalitaire visant a imposer
« le régne de Dieu » par l'application de ce qu’on appelle la shari‘a, a la place des
Iégislations rejetées comme « hérétiques » ou « paiennes ». La guerre avec I'lrak et le
charisme de Khomeyni, qui cumulait la double Iégitimité d’Imam théologien et de chef de
la révolution, ont permis de contenir les contradictions entre les théologiens shi‘ites au
sujet de cette théorie. Dés la fin de la guerre et la disparition de Khomeyni, le couvercle a
sauté. L’opposition entre ceux qui tiennent leur pouvoir du peuple et ceux qui
revendiquent l'autorité au nom de la religion a révélé les impasses d’un systéme batard,
articulant deux notions incompatible : la République fondée sur I'élection au suffrage
universel des gouvernants, et « le pouvoir du thélogien », au-dessus de toute sanction
populaire et des institutions de la République. Une modification de la constitution fut
nécessaire pour permettre aux institutions contrélées par l'autorité religieuse de
phagocyter la « République » en soumettant la validation de toute candidature a I'accord
du « Conseil des gardiens de la constitution » dont le président et la moitié des membres
sont nommeés directement par le titulaire de wildyat alllfaqgih qui est, depuis la disparition
de Khomeyni, I'ayatollah Ali Khamenei, deux membres sont nommeés par le Conseil de la

157
. L'un des premiers opposants a cette thése fut le shaykh AlllMurtadha Al[1Angari, contemporain d’AllINaraqi, qui contesta les

arguments au nom desquels celui-ci prona I'obligation de se soumettre a I'autorité du fagih comme a celle de I'lmam. Il ne reconnait
au faqih qu’une autorité limitée, comparable a celle du gadhi dans la tradition sunnite. (Son ouvrage Alllmakésib (Les acquis), dans
lequel il développe cette critique a I'égard de la thése d’AllINaragqi, constitue I'une des références des adversaires de la conception

théocratique, développée par Khomeyni et ses héritiers, et fut édité a Qum en 1996.)

158
. H. Hanafi a édité le livre avec une présentation qui lui assura une publicié parmi les mouvements islamistes du monde arabe.

Les islamistes tunisiens, Rachid Ghannouchi en téte, en ont fait 'une de leurs références et de sonauteur un des « leaders du
mouvement islamiste contemporain » au méme titre que Mawdadi et All/Banna (Voir I'article de Ghannouchi portant ce titre dans la
revue Alllma‘rifa n°® 4 du mois d’avril 1979, article repris dans : R. Ghannouchi : Maqélat harakat alll’ittidjah all’islami fi tanis

(Articles au nom du Mouvement de la Tendence Islamiste en Tunisie), DAK, Paris, 1984, p. 75-106.)
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magistrature également dépendant de Khamenei ; les quatre membres restant sont
nommeés par le Président de la République (deux) et par le Parlement (deux). C’est cette
disposition qui permit I'élimination de la quasi totalité des candidats du camp « réformiste
de Khatami » lors des derniéres élections pour éviter une nouvelle défaite des
« conservateurs » soutenus par la hiérarchie des mollahs. Il est encore trop tét pour tirer
des conclusions quant a I'avenir de ce conflit. Toujours est-il que parmi les ‘ulamé’, les
Hudjdjati-s, qui n’admettent la wildya générale qu’avec le « retour » de I'lmam hujjat
alllzaméan (d’ou leur nom Huajjati) sont revenus sur la scéne pour rappeler que le faqgih
ne peut revendiquer qu'une « wildya limitée » — semblable a celle du gédhi chez les
sunnites — et non une wildya générale au sens de gouvernement, comme le pronent le
courant wilayati se réclamant de la pensée de Khomeyni.

Avec la théorie de wildyat allIfaqih, le salut n’est plus suspendu a I'attente résignée
du Mahdi ou de I'lmam caché ; n'importe quel juriste-théologien parmi les nombreux
ayatollahs peut, a I'instar de ce qu’a fait Khomeyni, jouer le réle de guide pour réaliser le
régne de Dieu et mettre fin a « I'injustice » définie comme étant le non-respect de la Loi
divine. C’est la une reprise, en terme shi‘ite, de la conception ibadhite considérant que
I'autorité doit revenir a un ‘alim choisi par et parmi les ‘ulaméa’ : la seule différence est que
le ‘ilm est déterminé par chaque courant a travers sa doctrine et les sources de son
orthodoxie.

Comme la politique des héritiers de Mawd(di au Pakistan et en Afghanistan, et a
l'instar des expériences se réclamant des idées d’'lbn ‘Abd All'Wahhab, d’Al’1Banné et de
Qutb dans plusieurs pays arabes, la « République Islamique » commence a révéler le
caractére mystificateur de la prétention a conduireles affaires uniquement par une stricte
application de la « Loi de Dieu ». Interrogé sur le statut des lois et des décisions que la
« République Islamique » a été obligée d’adopter, Khomeiny a répondu qu’elles faisaient
partie de la shari‘a ! Jusqu'ou ira cet accomodement de la shari‘a ? Avons-nous la le
signe d’une extension du champ du sacré ? Ou est-ce un pas de plus vers l'inévitable
sécularisation ? Les théories que développent a ce sujet des théologiens sht'ites en Iran,
en Irak et au Liban, comme ‘Abd allJKarim Sordsh 19 , Muhamad Hasan alll’Amin 100
semblent indiquer une évolution vers l'acceptation de la séparation du politique et du
religieux. Celui-ci, se démarquant d’'un « manque flagrant de compréhension de la
sécularisation (‘almana) chez les islamistes et d’'un «manque de compréhension du
contenu laique de I'islam chez les laiques », se réclame d’'une « laicité croyante » au nom
de laquelle il rend « hommage a la laicité en tant qu’elle est une marche vers la libération
de I’étre1g11umain du pouvoir qui s’exerce au nom de l'autorité divine ou du droit divin sur la
terre »

159
. Notammemment dans son livre Alllgabdh wa’ll1bast fT all1shari‘a (Rétraction et extension en matiére de shari‘a), traduction en

arabe chez Dar All1Jadid, Beyrouth, 2002.

0
. Q&dhi ja'farite de la ville de Saida, il est 'une des plus importantes figures du shi‘isme libanais ; il a écrit Al"‘jjtima‘ al’l‘arabi

allimu'‘acir (La société arabe contemporaine), Dar al[JHadi, Beyrouth, 2003.
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Les théories politiques sunnites

C’est en réaction aux théories ibadhites, shi‘ites et mu‘tazilites, et sous leur influence, que
se sont constituée progressivement, et bien plus tard, les théories sunnites relatives a la
question du Califat et au rapport entre le politique et le religieux.

Les premiers éléments de cette théorie ont été formulés par
AlT’Ash‘art (873/260-935/324) aprés le reniement de son adhésion au mu‘tazilisme,
abandonné au profit du hanbalisme depuis le régne du Calife AllJMutawakkil (58476861).
Outre I'inquisition hanbalite qui supplanta celle des mu‘tazilites, la situation était marquée
par l'affaiblissement du Califat abbasside ébranlé par une série de conflits dans les
différentes parties de I'empire et jusqu’au sommet de I'Etat. Aprés les révoltes des Zanj,
des Saffarides (869/255-892/279) et des Qarmates (877/264-899/286), les Fatimides ont
pris le pouvoir en Afrique du Nord (903/291). Des Emirats arméno-arabes se sont
détachés pour se rapprocher des Byzantins dont les victoires ont commencé a introduire
le doute quant a la supériorité et I'inviolabilité des territoires facilement conquis par les
armées musulmanes. Au sommet de I'Etat, les conflits entre les prétendants au vizirat ont
préparé le terrain a 'avénement de la fonction de ‘Amir al-'umard’ (936/324) dont le
premier titulaire fut le préfet de police Ibn AILIR&’iq qui ne tarda pas a se faire évincer par
les fondateurs de la puissante dynastie blyide. Du vivant d’All’Ash‘ari, les hanbalites,
hostiles a l'influence shiite et a ce qui restait de linfluence de leurs adversaires
mu‘tazilites, ont tenté de porter au pouvoir Ibn AlllMu‘tazz aprés I'assassinat du Calife
Mugtadir sur ordre du puissant eunuque Mu’nis en 908/295. Celui-ci fut exécuté en
933/321 sur ordre du Calife AllJQahir qui fut a son tour aveuglé et déposé, dans un
contexte marqué par I'anarchie, en 934/322.

C’est dans ces conditions qu’All’’Ash‘ari formula les prémisses des théories
politiques sunnites dans le cadre de la définition du credo de ceux qu’il a appelés ’‘ahl
alllhaqq wa’lllsunna 2 6u ‘achéb alllhadith wa ‘ahl allljama‘a wa’lllsunna

Il s’agit d’abord d’affirmer, contre les shi‘ites, les ibadhites et certains mu‘tazilites, la
nécessité et la légitimité du califat de '’Ab0 Bakr, ‘Umar, ‘Uthman et ‘Ali : cette nécessité et
cette légitimité concernent tout autant I'ordre suivant lequel ils ont accédé a cette fonction,
que les moyens et les modalités qu’ils ont utilisés pour y accéder et pour I'exercer.
Al TAsh‘arl a essayé au départ de prouver la Iégitimité du Califat d’Ab( Bakr et de ‘Umar
a l'aide d’'arguments de méme ordre que ceux des Imamites : il a voulu démontrer qu’ils

1
. Extrait de son intervention au colloque organisé a I'occasion du premier centenaire de la disparition de Kawakibi par I'lFPO a

Alep en juin 2002 ; voir les actes du colloque : Le courant réformiste musulman et sa réception dans les sociétés arabes,
publications de I'lFPO, Damas, 2003, p. 65-70.
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. All’’Ash‘ari, Alll'ibana fi 'ugdl ad diydna (Clarification des fondements de la religion), Dar al(lgadiri, Beyrouth, 1991, p. 25-29.
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re
. AllT’Ash‘ari, Maqélat all’islamiyyin (Les theses des musulmans), Dar al'hadatha, Beyrouth, 1985, 1  partie, p. 323-324.
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ont été désignés par des énoncés coraniques comme étant les successeurs du Prophéte.
Ainsi, dit-il en guise de « preuve du Coran concernant I'lmamat du ¢iddiq (I'ami sincére du
Prophéte) 'Abl Bakr : « Le Coran a énoncé — ou stipulé explicitement — (nataga bi)
'lmé&mat du ¢iddiq (Abl Bakr) et a indiqué — signifié, fait allusion a — (dalla ‘ald) I'lmamat
du fardq (« celui par qui se distingue le bien et le mal, la justice et I'injustice », surnom du
deuxieme Calife, ‘Umar) » % Ses disciples ne le suivront pas sur cette voie et se
suffiront de 'argument du « consensus des Compagnons » aussi bien pour la nécessité
du Califat en général que pour la |égitimité des quatre premiers Califes, sans tenir compte
des faits qui démontrent I'inexistence d’un tel consensus.

Outre l'autorité de ces Califes, AllJ’Ash‘ari institua la sacralisation des Compagnons
en considérant que tout ce qu’ils ont fait était juste, nécessaire et légitime du point de vue
de la religion, méme s’il y a eu des divergences et des conflits entre eux. Al[l’Ash‘ari
établit une régle qui fonctionne quasiment comme un dogme : « les adeptes de la
Communauté et de la Tradition (‘ahl al-djamé&‘a wa al-sunna) reconnaissent le droit des
ancétres que Dieu a choisis pour la compagnie de son Prophéte, prennent exemple sur
leurs vertus, s'abstiennent de parler de leur divergences quel que soit leur rang,
reconnaissent la priorité de 'Ab0 Bakr, puis ‘Umar, puis ‘Uthman, puis ‘Ali qu'ils
considérent comme les Califes bien guidés et les meilleurs parmi les humains aprés le
Prophéte (...) » 199 ; il précise par ailleurs que « ceux qui ont tué ‘Uthman l'ont fait
injustement » en ajoutant : « nous admettons 'autorité (ou nous nous réclamons) de
'ensemble des Compagnons du Prophéte et nous nous abstenons de parler de leurs
divergences (natawalla sé’ira acghabi alllnabi (...) wa numsiku (wa nakuffu) ‘amma
shadjara baynahum) » o7

Outre la légitimité des quatre premiers Califes, All ’Ash‘arf institue I'obligation de faire
allégeance a tout Imam qu'’il soit juste ou injuste, « homme de bien ou pervers » : « Nous
considérons comme une partie de notre religion (min dinina) la priére du vendredi et des
fétes religieuses derriére tout [Imam] qu'il soit un homme de bien ou homme pervers (Birr
wa fajir) » ; « nous croyons qu’il faut prier pour que les Imams des musulmans soient bien
guidés (nard al-du‘d’a li ‘a’immati al-muslimina bi’l-¢alah), qu’il faut reconnaitre leur
autorité, que ceux qui se révoltent contre eux, lorsqu’ils font montre de déviance, sont
dans l'erreur. Nous considérons comme une partie de la religion la condamnation de tout
recours aux armes contre leur autorité, et I'abstention de participer au combat qui reléve
de la fitna» ' . Ce point de vue servira de base a la théorie que ses disciples Jawayni et
Ghazali ont élaborée un siecle et demi plus tard. Selon cette théorie, c’est une obligation
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. Voir Al'’Ash'ari, Alllluma‘ Fi alliradd ‘aléa ‘ahl allziyagh wa’ll1bida’ (Réponses éblouissantes aux adeptes des déviations et

des innovations hérétiques), Dar Lubnan, Beyrouth, 1987, p. 160, et Alll'ibédna fi 'ugdl ad(\diyéna, op. cit., p. 42.
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5
. AllT’Ash‘ari, Maqéléat al’islamiyyin, op. cit., p. 323-324.

. All’’Ash‘ari, Alll'ibana fi 'ugdl ad(1diyana, op. cit., p. 28.
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. AllV’Ash‘ari, Maqélat al(\’islamiyyin, op. cit., p. 323-324; et Alll'ibana fi 'u¢dl ad1diyéna, op. cit., p. 28.
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. Ibid.
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de faire allégeance a I'lmam (Calife) en place et de lui obéir, ainsi qu’a ses représentants,
méme s’il est injuste : toute opposition a I'autorité est une fitna a combattre tant qu’elle n’a
pas réussi a defaire le pouvoir en place et a s’y substituer ; mais, si elle triomphe, elle
cesse d'étre une fitna et devient, aprés coup, jihdd et toute résistance de la part de
I'autorité déchue devient a son tour une fitna

L’existence d’'une autorité est jugée nécessaire pour empécher la fitna et maintenir
'ordre ; 'adage en cela est : « soixante années sous l'autorité d’un Imam injuste valent
. , . 170
mieux qu’une seule nuit sans Imam »

Pour ce qui est des conditions a remplir pour étre un Calife légitime, les disciples
d’All7’Ash'ari qui ont élaboré la théorie sunnite du Califat ont tenu a se démarquer des
muhakkima comme des shi‘ites : contre les premiers, ils ont exclu les non-qurayshites (et
par voie de conséquence les nonl]Arabes) ; contre les seconds ils ont refusé la limitation
aux seuls descendants de la famille du Prophéte. Outre le souci de démarcation par
rapport aux principales théses au nom desquelles le Califat était contesté, ce critére
permettait de Iégitimer a posteriori tous les Califes que le monde musulman avait connus
jusqu’alors : les Califes de Médine, les Omeyyades comme les Abbassides. Pour ce qui
est des autres conditions, les théories sunnites ont distingué les critéres du Califat idéal
qui sont ceux qu’on trouvait dans les théories mu‘tazilites et zaydites, a I'exclusion bien
sOr de la restriction aux seuls descendant de Fatima et ‘Ali : le Calife idéal doit étre un
homme, ‘élim, mujtahid, pieux, juste, libre, courageux, jouissant de toutes ses facultés et
de tous ses sens, et surtout, capable de se faire obéir et d'imposer son autorité pour
empécher la fitna " Considérant que le « Califat idéal » a définitivement disparu depuis
la fin du régne des quatre premiers Califes, les théologiens sunnites jugent que la
principale condition a remplir pour se faire admettre comme une autorité légitime est
d’étre capable de se faire obéir, par la force ou par un autre moyen, pour imposer I'ordre
et empécher la fitna. Bien avant Ibn Khald(n et sa théorie de la ‘agabiyya (esprit de corps)
nécessaire pour se faire obéir et empécher « les agressions, les gens de s’agresser les
uns les autres » - , AlDJuwayni et AlDGhazali ont montré que le critere le plus
important est celui de la ghalaba (capacité de vaincre) et la shawka (la force) en tant que
condition primordiale pour que l'autorité soit obéie. Pour justifier cette priorité de la force
sur les critéres religieux de f‘ilm et de piété, on invoqua des hadiths comme « Dieu
empéche par le sultdn (pouvoir, mais aussi Sultan) ce qu’il n'empéche pas par le

169 . Voir a ce sujet AlllJuwayni, connu sous le nom de 'Imam alllharamayn, Ghiyéth alll'umam fi iltiyath al-zhulam (Le secours
des nations — ou communautés — pour trouver leur chemin dans les ténebres), Dar allI'awda, Alexandrie, 1979, et son disciple Aba
Hamid All1Ghazali, 'Thya' 'ulim ad(din (Revivification des sciences religieuses), Dar as[sha‘b, Le Caire, p. 893-894.

10 . Voir, a ce propos, Ibn Taymiyya dans son fameux AllIsiy4sa alllshariyya (De la politique conforme a la religion), Alger,
ENAG, 1990, p. 186-187.

e . Voir a ce sujet les ouvrages pré-cités d’AllJJuwayni et d’AllJGhazali, ainsi qu’Al Mawardi, Alll’ahkdm al-sulténiyya (Les
normes en matiere de gouvernance — ou d’autorité —), Dar al(IKitab all‘Arabi, Beyrouth, 1990, Abl Ya‘la Al Farrd’, Alll’ahkdm

alllsultaniyya, Dar al[JKutub alI‘limiyya, Beyrouth, 1983, Ibn Khald(n, Allimuqgaddima, op. cit. p. 202, sq.
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. Ibn Khalddn, op. cit., p. 43 et p. 131-160.
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(Coran) ». Ibn Taymiyya, considérant que « la prise en charge des affaires de la
société (des gens) est 'une des plus importantes obligations religieuses ; bien plus, la
religion ne peut étre observée sans elle » (wildyatu ‘amri alllnds min’a ‘zham wajibat
altldin, bal 1a giyama li al(1din illa bih&), précise que : « le Sultan est 'ombre de Dieu sur
la terre.» Il en conclut qu’«il faut considérer 'autorité comme faisant partie de la religion et
un moyen de se rapprocher de Dieu » (al-wdjib itlitikhadh al-iméra din wa qurba
yutaqqarrab biha ’ila allah) ' Les juristes malakites du Maghreb ont repris cette théorie
en disant : « Celui dont l'autorité devient pesante doit étre obéi » (man ishtaddat wat’atuhu
wadjabat té‘atuhu) : n’est-ce pas une autre fagon de pratiquer la tagiyya ou le kitman que
beaucoup de sunnites reprochent aux ibadhites et aux shtites ? Ce faisant, l'insistance
sur la primauté de ce critere a préparé le terrain aux évolutions ultérieures de la
conception sunnite au sujet de l'autorité légitime.

Quant a la consultation (shdra), elle peut étre un moyen de choisir le Calife, mais pas
obligatoirement. Parmi ses compétences, le Calife en exercice peut désigner son
successeur. Il serait méme souhaitable, selon certains théologiens, qu'il le fasse pour
prévenir une éventuelle fitna. Si, toutefois c’est la consultation qui est choisie, ce qui
compte n’est ni le nombre ni les qualités morales et religieuses de ceux qui y participent,
mais le poids social de leur opinion : n‘ont voix au chapitre que ceux dont I'opinion
compte, ceux qui « lorsqu’ils font allégeance, la communauté les suit », méme s’il ne
s’agit que d’'une seule personne, précise AlllJuwayni " On peut cependant, si cela
s’aveére nécessaire ou utile et si les conditions le permettent, faire appel a la consultation
des ‘ahl alllhall wa’lll‘aq (ceux qui ont le pouvoir de délier et de lier les affaires de la
communauté). Leur nombre et leur qualité ne sont pas définis ; peuvent en faire partie
tous ceux dont l'opinion compte dans quelque domaine que ce soit : les vizirs, les
théologiens qui font autorité, le(s) grand(s) gadhi(s), le(s) grand(s) Imam(s), les chefs
militaires, les chefs des grandes tribus, les experts (‘urafd’) dans les domaines importants,
etc. S’ils ne sont pas consultés pour le choix du Calife, il est important de les associer a la
cérémonie d’allégeance (bay‘a) qui n'est pas obligatoire, précise All1Ghazali : 'essentiel
étant que l'ayant-charge de l'autorité se fasse accepter et obéir par quelque moyen que
ce soit, méme si ce n’est que par l'usage exclusif de la force 175

Les théologiens sunnites ont beau dire que I'lmémat, ou le Califat, est « une direction
générale dans les affaires temporelles et spirituelles, assurée par intérim du Prophéte »,
ou « l'intérim du Prophéte assuré par une personne dans le but de faire observer les
prescriptions de la religion (shari‘a) et préserver I'intégrité de la communauté (milla) » e ,

173 . .
Ibn Taymiyya, op.cit. p.187

174
. Hilmi, Mustafa, Nizham al-khilafa fi al-fikr al-‘islami,(Le systeme du Califat dans la pensée islamique), Dar al-Angar,Le Caire,

1977, pp.421 et 422 ; voir aussi Al-Juwayni, op. cit.

175
. AlL)Ghazali, op. cit.

176
. Ces citations sont empruntées a ‘Ali ‘Abd ar(1Raziq, dans son livre Al[V’islam wa ‘ugdl alllhukm, (Islam et fondements du
pouvoir), op. cit., p. 54 (pour I'édition frangaise dont la traduction est différente de celle proposée ici), p. 12 de I'édition arabe de

Maktabat allIhayat, Beyrouth, s.d.
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ou encore, selon I'expression d’lbn Khalddn, « I'intérim du Prophéte pour préserver la
religion et gérer le monde sur la base de celle-ci » " ; ce qui s’est toujours passé dans
les faits, c’est une perpétuelle adaptation de la doctrine érigée en religion dans la religion,
pour lui faire jouer le réle d’'un moyen de légitimation a posteriori des politiques décidées
et menées en dehors de toute référence au sacré. Ainsi, au départ, lorsque les Califes en
place remplissaient ces conditions, I'lmam devait étre un homme musulman arabe de la
tribu de Quraysh comme le furent les Califes de Médine. Puis, quand les invasions
mongoles ont mis fin & la dynastie abbasside et que les Mamliks, en Egypte, ont incarné
la résistance a leur domination, Ibn Taymiyya a écrit son traité sur la « politique conforme
a la religion » (Allsiydsa alllshariyya) pour appeler les musulmans a leur faire
allégeance alors qu’ils étaient loin de remplir les conditions jusqu’alors considérées
comme nécessaires. Cet accommodement a permis d’admettre, plus tard, la Iégitimité des
Califes ottomans bien qu’ils ne soient ni qurayshites, ni arabes. Avec la colonisation et le
passage de la plupart des pays musulmans sous des autorités non musulmanes, le méme
principe de réalité, et la méme peur de la fitna, furent a I'origine de nouvelles adaptations.
Il n'est plus exigé que l'autorité soit musulmane. Elle peut étre Iégitime du seul fait qu’elle
maintient 'ordre, empéche la fitna et n’oblige pas les musulmans a renoncer a leur
religion. On a réhabilité pour cela un vieux principe que les mu‘tazilites, persécutés aprés
la réhabilitation du hanbalisme contre lequel ils avaient mené leur inquisition, avaient
forgé pour ne pas étre obligés de déclarer la guerre a une autorité sur laquelle ils jetaient
'anathéme. Ainsi, Jubb&’i, selon al-’Ash‘ari, considérait : « Tout pays (dar) ou il est
possible de résider ou de passer sans étre obligé de faire montre d’'une quelconque
impiété (kufr), ou de montrer une quelconque sympathie pour I'impiété et de renoncer a la
désapprouver, est un pays de foi (‘iman) » '"® avec ce que cela implique quant a I'attitude
vis-a-vis de I'autorité qui dirige un tel pays. Autrement dit, un Etat qui n’est pas dirigé par
un musulman, et méme s’il n'est pas lié par les normes de la religion musulmane, peut
étre admis par les musulmans comme une autorité Iégitime. C’est ce que beaucoup de
musulmans ont admis chaque fois qu’ils se sont trouvés en situation de minorité ou
obligés de se soumettre a une puissance étrangeére en se rappelant que la shari‘a ne vise
gqu’a garantir « les cing nécessités : la préservation de la vie; la préservation de la religion,
la préservation des biens, la préservation de la raison et la préservation de la
descendance » (ou « de I’honneur », selon une autre version). Tant que I'autorité garantit
ces nécessités, ou n'oblige pas a y contrevenir, elle peut étre considérée comme légitime
y compris du point de vue de la religion. Si cela est valable pour n'importe quel Etat,
comment peut-il en étre autrement pour un Etat laique qui « garantit la liberté de
conscience et assure la liberté de culte » 2 " Beaucoup de musulmans vivant en
France, dans les pays européens et dans les Amériques, sont de plus en plus enclins a
considérer que dar all’islam n’est pas leur pays d’origine, ol n’est tolérée que « la
religion du Prince », c’est-a-dire selon la conception officielle que le pouvoir en place a de
islam, mais leur pays d’accueil, ou la liberté de conscience est, malgré toutes les

177 )
. Ibn Kalddn, op. cit., p. 191.

8
. AllV’Ash‘ari, Maqélét al’islamiyyin, op. cit., p. 137.
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. Article 1 de la loi de séparation de I'Etat et de I'Eglise en France (1905).
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entorses, les discriminations et les inconséquences, bien mieux respectée. |l est important
de préciser a ce sujet que la théorie sunnite concernant la distinction entre dar
all harb (domaine de la guerre)et dar alll’islam (domaine de lislam)était d’abord une
réponse aux arguments des muhakkima et de ceux qui considéraient Iégitime le recours a
la guerre contre I'autorité injuste et illégitime en terre d’islam ; ce n’est que par la suite, et
en fonction des situations concrétes auxquelles les musulmans ont été confrontées, au
cas par cas, que ces catégories ont été appliquées aux relations entre les pays
musulmans et les pays non-musulmans en y ajoutant les notions de déar
al” hudna (domaine de I'armistice) et dar alI¢ulh (domaine de la réconciliation) 80

Telle qu’elle se trouve formulée dans les différents traités relatifs au Califat et a « la
politique conforme a la religion », pour reprendre le titre d’lbn Taymiyya, la conception
sunnite de lautorité est fondamentalement conservatrice en ce sens ou elle vise la
défense de l'ordre établi. Cependant, il n'est pas difficile de la retourner contre le pouvoir
en place : il suffit pour cela de maquiller la révolte en jihad, de considérer la politique du
pouvoir en place comme un facteur de fitna, de donner aux objectifs de la révolte le
caractére d’'un impératif religieux et de faire passer la répression qui s’en suit comme une
volonté d’empécher des musulmans de vivre et de pratiquer comme il se doit leur religion.
Le reste est une question de moyens : la légitimité s’acquiert et se perd avec le pouvoir.
Comme partout et de tous les temps, « la raison du plus fort est toujours la meilleure » et
les vaincus n’ont aucun droit.

C’est ainsi que les théories sunnites, dont la visée originelle était la défense de I'ordre
établi et la légitimation de I'Etat au nom de I'obligation d’obéir « & Dieu, au Prophéte et &
ceux qui ont la charge des affaires » (Coran 4/59), ont été souvent transformées en
moyen de légitimer la révolte et le « tyrannicide » au nom d'un hadith stipulant
qu’« aucune obéissance n’est due a une créature en désobéissance par rapport au
créateur. » Les mémes personnes qui appellent a la révolte, au nom de l'obligation de
refuser toute obéissance a l'autorité considérée comme en désobéissance vis-a-vis de
Dieu, revendiquent I'obligation d’obéissance aux ayant-charges des affaires quand elles
sont au pouvair.

Souvent, les théologiens qui prennent part a la révolte contre I'autorité ainsi contestée
vont jusqu’a demander que le pouvoir soit placé sous 'autorité des théologiens au nom de
leur statut d’«héritiers des prophétes ». Ce faisant, ils rejoignent le point de vue des
théologiens ibadhites ou zaydites, et ceux qui, parmi les Imamites, se réclament de la
théorie de wildyat alllfaqih en lui donnant le sens d’une autorité générale englobant le
politique et le religieux. L'un des exemples historiques de lhistoire du sunnisme qui
illustrent cette tentation est celui d’AllJMahdT Ibn Timart et ses premiers successeurs de
la dynastie des muwahhidin (Almohades) au Maghreb au Xii € s. Nous retrouvons des
relents de cette position dans les théses développées par certains courants de lislam
politique contemporain se réclamant du sunnisme.

Ainsi, la méme théorie se trouve mobilisée pour justifier I'obligation d’obéir a I'autorité
en place, qu’elle soit juste ou injuste, Iégitime ou non, et le recours aux armes, voire le
« tyrannicide », pour conqueérir le pouvoir. C’est la un paradoxe inévitable de toute théorie

. Voir a ce sujet M.[IC. Ferjani, « Islam, paix et violence », dans Théophilyon, op. cit.
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politique dans laquelle I'idéologie, quelle qu’elle soit, sert d’alibi a la force. Il n’est possible
de dépasser ce genre de paradoxe que lorsque le pouvoir cesse d’étre un butin qu’on
cherche a conquérir et/ou a conserver par la force.

En cela, les tenants de cette conception du pouvoir parmi les sunnites ne présentent
aucune différence fondamentale avec ceux qui envisagent le politique en termes de vérité
absolue justifiant, et justifiée par, le recours a la force, que ce soit au nom de doctrines
shi‘ites ou ibadhites, ou au nom de toute autre religion ou idéologie.

Comme nous l'avons vu chez les ibadhites et les shi‘ites, des voies de plus en plus
nombreuses s’élévent parmi les sunnites pour dénoncer cette perversion qui consistent a
instrumentaliser la religion au service d’'une cause et de son contraire. Depuis le XIX © s.,
des théologiens comme Muhammad ‘Abduh (mort en 1905) ont démontré qu’il n’existe
pas en islam de place pour une autorité religieuse et que toutes les institutions qui
existent dans les sociétés musulmanes, comme le Califat, le gadha’ (la judicature), sont
des institutions civiles et non religieuses ¥ Kawakibi (mort en 1902) en vint a
préconiser l'institution d’'un Califat au Hijaz dont I'autorité se limite, comme le Vatican, aux
seules questions religieuses, sans se méler des affaires politiques relevant de I'autorité
des Etats en place dans les différents pays musulmans 1%z Apres l'abolition du Califat en
1924, ‘Ali ‘Abd all1Raziq, de sa chaire a I'Université d’Al[1’Azhar, démontra que l'islam n’a
pas besoin du Califat ni d’'un quelconque autre pouvoir politique pour exister en tant que
religion % Avec tout ce que le monde musulman vit depuis la premiére guerre mondiale
et, surtout, depuis les années 1970, ces voix commencent a se faire entendre jusqu’'a
dans les rangs de lislam politique.

Tacawwuf et politique

Les spécialistes des théories politiques se réclamant de I'islam accordent peu de place a
la vision qu’ont les soufis de la politique et a ses conséquences au niveau des relations
entre gouvernants et gouvernés. Cette négligence peut s’expliquer par le caractére a
priori apolitique du tacawwuf. Cette forme de religiosité repose sur l'idée qu’il n’y a pas de
salut collectif, ni par une autorité chargée de garder la religion et de régir le monde selon
la norme religieuse, ni par un guide infaillible, ni par I'identification a une communauté
promise au salut. Hors de soi, point de salut ! C'est du moins le soufisme, tel que le
concevaient les grands mystiques et leurs disciples qui sont restés fidéles a leur
conception. Les choses, nous le verrons, ont changé avec la création et
l'institutionnalisation des confréries.

1
. Voir M. ‘Abduh, Al)’isldm wa alllnagraniyya ma‘a al’‘ilm wa’lllmadaniyya, op. cit.
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. ‘Abd AllJRahman Kawakibi, 'Umm al-qura (La Mére des cités, un des surnoms de La Mekke), dans ses (Euvres completes,

AlJMu’assisa alll‘arabiyya, Beyrouth, 1975.

3
. ‘Al ‘Abd Al[1Raziq, AllV’islam wa ‘ugdl al’ hukm, op. cit.
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Le refus de l'idée d’un salut collectif, l'incitation a se détourner du monde, des luttes
pour le pouvoir, pour se consacrer a la recherche de la vérité en soi-méme afin de trouver
son propre salut, sont aussi rassurants qu’inquiétants aux yeux de ceux qui sont engagés
dans la compétition pour la direction des affaires de la communauté :

rassurants, parce qu’une telle option ne menace pas les gouvernants et ne
concurrence aucune stratégie de domination sur le corps social ;

inquiétant parce que cette attitude risque de détourner les gens du minimum
d’engagement nécessaire pour défendre le pouvoir ou pour le renverser ; elle peut
mettre en échec les stratégies de domination fondées sur I'idée de salut collectif.

Ce double aspect du mysticisme explique l'attitude mitigée, hésitante et versatile des
gouvernants et de tous ceux qui se croient responsables du salut collectif sinon de
’humanité, du moins de leur communauté. llIs le tolérent jusqu’a un certain point : tant qu’il
ne représente pas un obstacle a leur stratégie de domination. Cela explique I'attitude plus
ou moins bienveillante dont a bénéficié le mysticisme durant les trois premiers siécles de
lislam. Mais, dés qu’il a commencé a devenir influent, au point de faire perdre aux parties
en conflit pour le pouvoir des partisans potentiels dont ils avaient besoin, il est devenu une
cible de ceux qui ne tolérent aucune neutralité : « si vous n’étes pas avec moi, vous étes
contre moi ! ». Dans les périodes de conflits ou chaque partie a besoin de la moindre voix,
du moindre apport, le soufisme se trouve exposé a la condamnation de tous, au discours
de haine et a la persécution. C’était dans ce contexte de conflits idéologico-théologiques
et politiques ouverts entre mu’tazilites et hanbalites, shi‘ites et sunnites, Arabes, Turcs et
Perses, que furent exécutés Halldj au X e/|V © s., ‘Ayn alllQudhat Hamdhani et
Sohrawardi, au Xl ®n € s. C'était dans des circonstances et pour des raisons identiques
que la persécution s’est abattue sur Muhasibi, Ibn Karrdm, Dh( AIZNGOn alCJMicri et bien
d’autres, a I'instigation de théologiens influents auprés d’une autorité politique aux abois.

Cependant le caractére a la fois populaire et pacifique de cette forme de religiosité fut
a l'origine d’une attitude, le plus souvent complaisante, de la part des autorités politiques :
entre l'islam militant, prébné par ceux qui lui disputent le monopole de la religion comme
norme sociale et politique, et le tacawwuf qui détourne les gens des préoccupations
terrestres pour sublimer leur misére dans la recherche mystique de la Vérité, le pouvoir
— quel qu’il soit — a toujours préféré, comme un moindre mal, la seconde option. C’est
pour cela, qu’en dehors des périodes ou les théologiens ont eu une trop grande influence
sur les politiques et des conjonctures ou le pouvoir s’est senti investi de la mission
prométhéenne de détruire les structures sociales pour tout reconstruire a partir de lui, le
tacawwuf a bénéficié, sinon de la bienveillance et de I'encouragement des autorités
politiques, du moins d’'une attitude indulgente et tolérante.

Le passage des cercles informels de dikr (scansion rythmée et répétitive de bréves
oraisons religieuses qui se prétent a ce genre d’exercice) des premiers soufis, aux
confréries institutionnalisées, a partir du X1 ~/v © S., a joué un rble dans I'évolution de cette
forme de religiosité comme dans l'attitude des pouvoirs a son égard.

Ce passage a été favorisé par le besoin, pour le commun des croyants, d'une
présence concréte du sacré. Les religions monothéistes, dont lislam, ont essayé de
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combattre comme paganisme, idolatrie et associationnisme, la vénération et la
sacralisation de tout ce qui n’est pas Dieu. Cependant, les gens du peuple n'ont pas
toujours la capacité d’abstraction nécessaire et suffisante pour s’en remettre a un Dieu
sans présence concréte. lls éprouvent le besoin d’une proximité matérielle du sacré. C’est
pourquoi les cultes animistes et polythéistes, voués a des forces naturelles et a des
représentations du sacré, ont été remplacés par le culte des saints qui sont, a l'origine,
des gens pieux jouissant d’'un charisme auprés de la population en raison de leur savoir,
de leur conduite exemplaire ou d’actions pergues comme miraculeuses dans des
situations ou le miracle permet de supporter une existence invivable. Les religions
monothéistes ont d( se résoudre a composer avec ce besoin du commun des croyants
d’'une présence concréte du sacré en acceptant le culte des saints que beaucoup de
théologiens considérent comme une forme d’associationnisme. Dans les sociétés
musulmanes, ce sont les soufis qui, en raison de leur piété, de leur mépris pour les biens
matériels et a I'égard des querelles pour le pouvoir, et des actions miraculeuses que
'imagerie populaire leur attribue, sont les premiers a jouer ce réle. La vénération que le
peuple leur voue, ainsi qu’a leurs proches, a été a I'origine de I'avénement des confréries
fondées sur la base de la fidélité a la voie (tariga) du maitre vénére.

Ce passage marque l'apparition d’'une forme populaire du mysticisme, trés différente
de celui que I'élite envisageait comme une voie de salut personnel.

L’avenement des confréries, leur institutionnalisation, I'extension de leur audience et
'emprise qu’elles ont acquise sur les milieux populaires, ont suscité la méme tentation
gu’ont connue d’autres formes de religiosité : a savoir la transformation du charisme du
maitre de la confrérie en un véritable pouvoir sur les adeptes.

Certaines confréries sont devenues de véritables « multinationales » ayant des
adeptes dans plusieurs pays. C’est le cas de la Q&diriyya qui fut la premiére confrérie
institutionnalisée et dont le fondateur est Abd All1Q&adir AILIJilanT : il était un théologien
hanbalite avant de devenir le « saint patron » de Bagdad. Cette confrérie a aujourd’hui
des « filiales » dans la quasi-totalité des pays musulmans. C’est aussi le cas de la
shadhuliyya, de la naqshbandiyya, de la riféd‘iyya, de la tijaniyya, de la ahmadiyya, de la
mawldwiyya (de Mawla Jalal AllIDin Al-Rami, maitre des derviches tourneurs, dont le
principal centre se trouve a Konia, en Turquie), et celle des mourides dans I'Afrique
sub-saharienne et I'Ouest africain. '

Cette extension a engendré une véritable hiérarchie : au sommet, le maitre (mawla
ou walf) ou son ayant-droit (un descendant ou un disciple héritier de la tradition transmise
par une chaine ininterrompue de maitres et qui porte le titre de Calife, comme celui qui se
présente comme le vicaire du Prophéte ou du Dieu) ; ses représentants locaux comme le
wakil (agent), le khadim (serviteur) qui sont dépositaires de la « baraka » du maitre
fondateur considéré comme un saint ayant le pouvoir d’intercéder auprés de Dieu. Les
adeptes rentrent dans la confrérie individuellement ou en famille pour bénéficier de la

Sur le réle politique des confréries en Afrique de I'Ouest voir le remarquable travail de Bakary SAMBE :L’islam dans les
relations arabo-africaines, réle et usage des confréries et des associations islamiques, thése en sciences politiques soutenue en
2003 a I'Université Lyon2, ainsi que son article « L’islam africain au défi de I'unitarisme » dans la revue ETUDES MAGHREBINES,
n° 15/16, Casablanca, 2002, p. 20-28.
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« baraka » du saint. On fait des sacrifices, des offrandes, on apporte des dons a
I'occasion des cérémonies rituelles que les adeptes organisent régulierement dans les
relais de la confrérie (zdwiya au Maghreb, khanqa en Orient) sous le patronage du maitre
de la tariga ou de I'un de ses représentants. La hiérarchie de la confrérie méne souvent,
grace aux dons de ses adeptes, un train de vie bien éloigné de celui des ascétes soufis.
Par ailleurs, les adeptes doivent une totale obéissance au maitre de la confrérie et a ses
représentants : la soumission 1% est la condition pour bénéficier de la « baraka » du saint
auquel on demande la protection contre des maux de toutes sortes, et la réalisation de
n'importe quel voeu : guérison d’'une maladie, fertilité, réalisation d’'un projet, réussite au
baccalauréat, gain au jeu...! Plus on est livré au désespoir, plus on devient superstitieux et
plus on devient une proie facile pour ceux qui se disent dépositaires de la « baraka » du
maitre de telle ou telle tariga.

Le pouvoir charismatique, acquis a travers les confréries sur les milieux populaires,
peut étre transformé en capital politique soit pour prendre le pouvoir, soit pour l'utiliser
comme moyen d’obtenir des priviléges. |l est important de rappeler a cet égard, que
certaines confréries ont été a l'origine de dynasties monarchiques : tel fut le cas de la
confrérie militaire des murabitin (Almoravides) qui réussit a régner sur une grande partie
du Maghreb et de I'Espagne entre 1054/466 et 1147/541 ; ce fut aussi le cas de la
confrérie des Sénoussis (sanasiyé/a) en Libye. Rappelons également que la dynastie qui
régne sur le Maroc depuis le xXvI ~ s. doit son origine a des confréries se réclamant d’'une
origine chérifienne (de la descendance du Prophéte). Dans ce pays, jusqu'a trés
récemment, le poids des confréries est tel que si un candidat a une quelconque élection
n'a pas le soutien d’'une confrérie, quel qu’en soit le programme, le parti politique et
'ancrage social, il ne peut espérer étre élu. C’est aussi le cas au Sénégal et dans
plusieurs pays africains ou le phénoméne confrérique a son importance dans le paysage
religieux. En I'absence d’'une vie politique fondée sur la citoyenneté et des solidarités
permettant aux individus qui le désirent de s’arracher a leurs « appartenances », les partis
politiques, comme les syndicats, se trouvent complétement phagocytés par les confréries
et les structures de solidarité — et de domination — traditionnelles.

Les confréries sont ainsi devenues de véritables forces politiques avec lesquelles le
pouvoir doit composer pour bénéficier, sinon de leur soutien, du moins de leur neutralité
bienveillante. Beaucoup de confréries ont, ainsi, une longue ftradition de relations
compromettantes avec les pouvoirs en place, quelles qu’en soient la nature, l'origine et la
politique : le caractére apolitique de la solidarité confrérique fut, et reste, un excellent
prétexte a la recherche de relations de « bienveillance » avec les autorités. Cette attitude
a toujours exposé les confréries a la colére des mouvements contestataires. Lorsque
ceux-ci accédent au pouvoir, ils commencent toujours par leur faire payer leurs
compromissions avec le pouvoir déchu, avant de se mettre a les courtiser pour acqueérir, a
leur tour, leur sympathie et leur neutralité. Nous avons ainsi vu des pouvoirs, passer de
I'nostilité la plus farouche a une politique de récupération a I'égard des mémes confréries.

185
. Voir l'analyse que fait A. Hammoudi de cette relation dans Master and disciple, The Cultural Foudations of Moroccan

Authoritarism, Chacago & London, The University of Chicago Press, 1997, et les rapprochements qu’il y fait avec toutes les

relations qui seraient, d’aprés lui, a la base des systémes politiques dans les pays musulmans.
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Des théories traditionnelles a I'islam politique

La notion d’islam politique est apparue, comme celle de christianisme politique, en
réaction au développement de la revendication démocratique qui marque une rupture
avec les conceptions traditionnelles de la Iégitimité politique : le pouvoir n’est pas légitime
parce qu’il assure « la présence de(s) Dieu(x) dans le monde », parce qu’il « gouverne
selon la volonté de(s) Dieu(x) », parce qu'il est le garant d’'un ordre socio-politique inscrit
dans un ordre supérieur concernant 'ensemble du cosmos et qui n’a rien a voir avec la
volonté, la raison et les contingences humaines, parce qu’il bénéficie du soutien des
gardiens des orthodoxies qui doivent s’imposer au nom d'un — ou de — principe(s)
supérieurs indiscutable(s) ; il ne peut étre légitime que s’il est I'expression de la « volonté
générale » du peuple. Cette idée de subordonner a la volonté du peuple la Iégitimité de
l'autorité considérée auparavant, dans les mondes de l'islam et de la chrétienté, comme
provenant de Dieu (« il faut obéir a l'autorité quelle qu’elle soit car toute autorité provient
de Dieu », « les magistrats sont les ministres de Dieu pour ton bien », disait-on en termes
chrétiens, « le pouvoir appartient & Dieu qui le donne a qui Il veut », celui qui a le
pouvoir (all1sultéan) est « 'ombre de Dieu sur la terre », disait-on en termes musulmans),
était vécue et rejetée dans les deux mondes comme une hérésie inadmissible. Contre
ceux qui ont épousé le siécle et admis le décrochage du politique par rapport au religieux,
on a assisté, dans les deux cas, a la constitution d’'un bloc animé par la volonté de sauver
« I'intégrité » de la tradition contre cette « innovation hérétique » qui arrache la société a
la sécurité et a la quiétude d’'un ordre adossé a la « Veérité éternelle », pour la livrer aux
incertitudes d’'un « monde sans Dieu », aux fluctuations d’une population soumise a
I’attrait des nouveautés sans lendemain. C’est cette attitude, hostile a la démocratie, aux
droits humains et aux principes de liberté et d’égalité, qui fut a I'origine de la revendication
d’'un ordre structuré par la norme religieuse : cette revendication a donné le christianisme
politique comme elle a donné Tlislam politique dans des contextes marqués par
I’émergence et le développement de la revendication démocratique, mais dans le cadre
de processus différents, tant du point de vue des rapports de forces entre les partisans
des deux revendications que des facteurs qui pésent sur ces rapports. Les évolutions
différentes qu’ont connues les deux rives de la Méditerranée et, au-dela, les mondes de
islam et de la chrétienté occidentale depuis le XIv ®xvCs. expliquent, en grande partie,
les différences entre les deux phénomeénes qui présentent, par ailleurs, des similitudes
fondamentales.

Pour ce qui est de l'islam politique, les facteurs qui ont présidé a son émergence et a
son évolution sont multiples : les réformes entreprises dés la fin du Xxvi © s., la
colonisation, I'abolition du Califat et les « modernisations » chaotiques réalisées a un
rythme infernal par les nouveaux Etats-nations au lendemain des indépendances.

Comme pour le christianisme politique, les premiéres réactions a la volonté de
rompre avec l'ordre traditionnel se sont appuyées sur les doctrines héritées des siécles
passés : c'est le cas des résistances aux réformes entreprises dans le cadre de 'Empire
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ottoman et des premiéres réactions a I'abolition du Califat dans les différentes parties du
monde musulman pour le monde sunnite 188 ; c’est également le cas des premiéres
réactions au développement d’'un mouvement constitutionnaliste et nationaliste en Iran a
la fin du xix © s., mouvement qui fut a l'origine de la proclamation de la premiére
assemblée et de la loi constitutionnelle en 1906. Cependant, sans disparaitre totalement,
treés vite, ces conceptions traditionnelles ont été submergées par d’autres plus radicales :
I'Etat — ou le gouvernement — islamique revendiqué a désormais tous les traits des
systémes totalitaires modernes. Une premiére version de ces conceptions a été
développée par Hassan Al(1Banna, fondateur du mouvement des Fréres Musulmans, que
certains présentent aujourd’hui comme un continuateur du réformisme préné au XiX s,
par Afghani et ‘Abduh " Pour nous rendre compte du prétendu « réformisme » de
H. AlClBanna, il n’est pas inutile de rappeler quelques aspects de son projet politique.

Contrairement au discours islamiste dominant aujourd’hui, H. All]Banna considérait le
Califat comme la seule forme possible de I'Etat islamique. Ainsi, écrit-il : « les hadiths qui
nous sont parvenus a propos de I'obligation de proclamer I'lmam (...), des lois de I'lmamat
et de tout ce qui s’y rapporte, ne laissent aucune place au doute quant au devoir qu’ont
les musulmans de s’intéresser au probléme de leur Califat depuis qu’il a été détourné de
sa fonction avant d’étre définitivement aboli jusqu'a maintenant. Pour cela, les Fréres
Musulmans mettent en téte de leurs préoccupations I'idée du Califat et la nécessité
d’ceuvrer pour sa restauration » % Aprés avoir énuméré les différentes étapes
préalables a cette restauration dont résultera « le consensus sur la personne de I'lmam
qui est (...) 'ombre de Dieu sur la terre » 199 , il ajoute : « Les Fréres Musulmans croient
que le Califat est le symbole de l'unité islamique, la forme concréte du lien entre les
nations de I'islam. C'est un culte auquel les musulmans doivent penser et consacrer leurs
efforts. Le Calife a la charge de plusieurs lois de la religion de Dieu, c’est pourquoi les
Compagnons (...) ont privilégié la tache de (...) trouver une solution (a la désignation d'un
Calife) par rapport a celle de préparer I'enterrement du Prophéte dont ils ne se sont

. Cette orientation est visible dans les écrits hostiles aux réformes du Xxix € s. comme dans les ouvrages écrits au lendemain de
I'abolition du Califat dont : Anl(lnakir ‘alda munkiri anlini‘'ma min ad(1din wa’lllkhilafa wa’lll’'umma (Protestation contre ceux qui
rejettent les bienfaits de la religion, du Califat et de la communauté) du dernier mufti Ottoman, Mustafa Sabri Atl1Tagadt, Alllkhilafa
‘aw alll’imama all1‘'uzma (Le califat ou I'imamat spréme), de Rashid Ridha, Haqiqatu’ll’islam wa ’ug¢dl al luukm (La vérité a propos
de L’islam et les fondements du pouvoir) du grand Imam d’AlC1’’Azhar, M. Bakhit al[JMuti‘l, qui s’'oppose d’'une maniére virulente aux
théses développées par ‘Ali ‘Abd ar(1Raziq, Naqd ‘ilmi Ii kitab al’lsldm wa ’ugdl alllhukm (Critique scientifque du livre concernant
L’islam et les fondements du pouvoir) du grand Mufti de la Tunisie, Tahir Ibn ‘Ash(r, qui se présente comme une critique scientifique
de l'ouvrage du méme ‘Ali ‘Abd ar(1Raziq, les articles allant dans le sens de ces prises de position, illustrent I'esprit de ces

premiéres réactions hostiles a I'abolition du Califat et a sa justification notamment par ‘Ali ‘Abd Ar[1Raziq.

187

. C’est ce que tente de faire croire son petit-fils T. Ramadhan dans un livre intitulé Aux sources du renouveau musulman :
d'all1’Afghani a Hassan all1Banna, un siécle de réformisme islamique, Bayard-Centurion, 1998.
188

. H. AlliBanna : Ma,jmi’at rasé’il al')’mam all1shahid (L’ensemble des épitres de I''mam martyr, c’'est-a-dire de H. Al-Banna),
AlJmu’assasa al(Vislamiyya, Beyrouth, 1984, p. 144.

189
. Ibid., p. 145.
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occupés qu’apres avoir accompli la premiére (...) » 190
La ou le fondateur des Freres Musulmans donne aux conceptions traditionnelles une
tournure totalitaire, c’est lorsqu’il se trouve confronté a des revendications démocratiques
concernant le pluralisme, les droits et les libertés individuelles et publiques, inconnus dans
le cadre du systeme traditionnel. Ainsi, rejette-il le pluralisme des systémes
démocratiques en disant : « I'esprit partisan, la rupture du consensus du groupe, I'action
continue pour aggraver les divisions au sein de la communauté et la déstabilisation du
pouvoir des gouvernants : c’est a cela que conduit le pluripartisme et c’est ce que l'islam
interdit absolument en tant qu’il est la religion de l'unité et de I'entraide. » AU précise :
« C’est pourquoi les Fréres Musulmans ont demandé a sa Majesté le Roi (Farouk) de
dissoudre tous les partis existant pour les fusionner en une instance populaire unique
ceuvrant pour le bien de la communauté sur la base des regles de l'islam » 2 Alors que
les systémes traditionnels toléraient la coexistence de différentes communautés et d’'une
multitude de juridictions puisant dans des références diverses et variées (religieuses,
coutumiéres, séculiéres), désormais, tout doit étre uniforme et conforme a la conception
des Fréres Musulmans qui est « la seule idée capable de sauver le monde damné, de
guider ’lhumanité inquiéte et de diriger les gens sur le droit chemin » 1% Cette volonté
d’uniformisation, inconnue dans les systémes traditionnels, peut étre illustrée par les
revendications que H. AlllBanna résume sous le titre de « ce que veulent les Fréres
Musulmans ». En voici quelques-unes, qui suffisent & montrer le caractére totalitaire
préfigurant la politique des Talibans, des gouvernants et des mouvements se réclamant
de l'islam politique :
« 1. Nous voulons, en premier lieu, ’lhomme musulman dans sa pensée, dans sa
foi, dans sa conduite, dans ses sentiments, dans son travail et dans ses actes (...)
2. Nous voulons, apres cela, le foyer musulman (en tout cela) c'est pourquoi
nous nous intéressons a la femme autant qu’a ’lhomme, a I’enfance autant qu’a la
jeunesse (...) 3. Nous voulons ensuite le peuple musulman en tout cela
egalement (...) 4. Nous voulons apreés, le gouvernement musulman qui mene ce
peuple ala mosquée et porte — par lui (c’est-a-dire par ce peuple) —I’lhumanité a
se guider selon la lumiére de I'islam (...). C'est pour cela que nous ne
reconnaissons aucun mode de gouvernement qui ne soit fondé sur I'islam (...).
C'est pourquoi aussi nous ne voulons ni de ces partis, ni de ces formes
traditionnelles que nous ont imposés les impies et les ennemis de I'islam (...).
Nous ceuvrerons pour la restauration du régime islamique (...) et pour la
constitution d'un gouvernement islamique conforme a ce régime » ***.

L’uniformité recherchée n’épargne aucun aspect de la vie et de l'activité sociale. Ainsi,

190
. Ibid., p. 144.

191
. Ibid., p. 146-147.

192
. Ibid., p. 147.

193
. Ibid., p. 174-199.

194
. Ibid., p. 177.
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195

196

197
i c . . 204 . . , . ..
b, ggfnts s'initient a la priere » , d’instituer « I'enseignement religieux (...) comme

198

199

200

201

202

203

204

205

206

207

. Ibid

iy ) 195 ..
dans ses propositions aux chefs d’Etat musulmans en 1947 , ou il renouvelle sa

revendication concernant la dissolution des partis « pour orienter les forces politiques de
’ . . 196 .
la communauté dans une seule direction » , il leur demande :

de « controler la conduite des fonctionnaires sans distinction entre les domaines
. . 197
professionnels et les domaines personnels » ;

de faire en sorte que le « régime des fétes, des invitations, des réunions officielles,
des prisons, des hépitaux » soit conforme « aux enseignements de I'islam » ;

d’éviter que I'organisation du travail soit « incompatible avec les heures de priére »
198

d’'« interdire la mixité entre les étudiants et les étudiantes et considérer tout téte-a-téte
entre un homme et une femme comme un crime pour lequel ils doivent étre punis »
199 ;

. . 200 .
d’'« interdire la danse » et de fermer les « dancings »;

d’établir un systéme de « censure » pour contrdler le théatre, le cinéma, les

chansons, les émissions de radio et pour « interdire les romans, les livres qU| sément
201

le doute, les journaux qui propagent la dépravation des meceurs . ;

de « fixer les heures d’ouverture et de fermeture des cafés publics, contrdler ce que
. . - 202
font les clients » de ces lieux de perdition ;

“1vid., f@dedgblir la hisba (police religieuse) et de « poursuivre toute personne dont il est

prouvé qu’elle n'a pas respecté les enseignements de I'islam comme ne pas jelner

. . Ly L 22 , 203
. Ibid., pepdant le mois de Ramadan, ne pas faire la priére délibérément, blasphémer » ;

de « rattacher I'école obligatoire dans les villages a la mosquée (...) pour que les

, ... 205
une matiere fondamentale dans toutes les écoles (...) ainsi qu’a l'université » , et

. Ibid., % 291

e rendre la connaissance du Coran par coeur « une condition pour I'obtention des
dipldmes scientifiques ayant un rapport avec la religion et la langue, avec l'institution
. , . . . . . 206
de I'obligation de son apprentissage partiel dans toute école » ;

: Ibid, de « penser aux moyens convenables pour uniformiser les habits de la communauté

. 207
progressivement »

. Ibid., p. 291

Dans la fameuse Epitre des enseignements (Risalat at[ta‘alim), il insiste sur le culte du

.lbk();.hpe.f292.« la confiance du soldat (c’est-a-dire le Frére Musulman de base) dans son chef,

dans la capacité de celui-ci, et la fidélité a son égard doivent étre d’'une profondeur telle,

_bi@Y%ele engendre amour, estime, respect et obéissance », a l'instar de ce que Dieu exige

des croyants a I'égard de son Prophéte dans le verset, que H. AllJBanna cite a I'appui de

. bigeltegexigence : « Non, par ton Seigneur, ils ne seront croyants que lorsqu’ils

demanderont ton arbitrage dans tout ce qui les oppose et qu’ils ne trouveront aucune

. 1bi@éneqd admettre ton jugement ! » 28 ajoute : « le chef est une partie du message, il n'y
. Ibid., p. 293.

. Ibid., p. 293.
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a pas de message sans chef » ; ou encore « dans I'action des Freres Musulmans, le chef
a le droit du pére, par le lien cordial, le droit du professeur par le bénéfice scientifique qu'’il
apporte, le droit du shaykh (chef spirituel) par I'éducation spirituelle, le droit du guide par
la politique générale (...) » C’est pourquoi le Frere Musulman doit savoir, en s’engageant,
« s’il est prét a considérer les ordres qui lui sont adressés par la direction, — et qui sont
conformes a la religion (telle que linterprete le chef, évidemment !) — comme des
impératifs qui n'admettent ni discussion, ni hésitation, ni modification » ; « s’il est prét a se
considérer en erreur et a donner raison a la direction lorsque I'ordre qui lui est adressé
s’oppose a ce qu’il a appris au sujet » des « questions discutables » 2% 11 doit également
savoir « si la direction a [selon lui] le droit de trancher entre son intérét particulier (...) et
l'intérét général du mouvement » 210

C’est I'occultation de cet aspect fondamental de la vision de H. AllJBanna, et des
conclusions qu'il en tirait de facon explicite au sujet des droits de I'étre humain, du statut
de la femme et du sort réservé aux non-musulmans, ainsi qu'aux musulmans qui ne
partagent pas la vision des Freres Musulmans, qui permet de le faire passer pour un
« grand réformiste » prolongeant I'ceuvre de J. Afghéni et M. ‘Abduh 211 suffit, pour
réaliser la rupture entre le réformisme du XiX ©s etle projet du fondateur des Fréres
Musulmans, de comparer sa vision avec ce que disait ‘Abduh 22 sur incompatibilité
entre I'islam et toute forme d’autorité religieuse, ou avec les idées prénées par Kawakibi
213 et la plupart des penseurs qui ont défendu les réformes institutionnelles réalisées ou
revendiquées par les mouvements qui ont occupé le devant de la scéne dans les
différentes provinces de 'Empire ottoman et dans toute l'aire qui s’étend de I'Afrique du
Nord jusqu’aux confins de I'Inde et de 'Océan Pacifique 214

C’est aussi I'occultation de la différence essentielle entre les conceptions politiques
traditionnelles du monde musulman, et cette conception totalitaire, plus proche des
idéocraties modernes que du systeme califal dont elle revendique I'héritage, qui fait

. H. AlllBanna, op. cit., p. 364 (de méme pour les citations qui suivent).
209 .
. Ibid., p. 364-365.

210
. Ibid., p. 365.

21
. L'un des procédés d'occultation utilisé dans I'ouvrage en question est la traduction des termes qui trahissent le caractére

militaire et violent du movement des Fréres Musulmans par des termes qui le font passer pour un mouvement politique pacifique :
ainsi, jundi n'est pas traduit par « soldat », comme il doit I'étre, mais par « militant », et katiba est traduit par « cercle » au lieu de

« brigade » ou « phalange », etc.

212
. Voir particulierement son débat avec Farah Ant(in au sujet du rapport de cette question : les idées qu'il a développées dans ce

débat seront reprises quasiment mot & mot par ‘Ali ‘Abd Al[1Raziq dans son Islam et Fondement du pouvoir, op. cit.

213
. Notamment dans "Umm alliqura, op. cit.

214
. Les exemples Khayr al1Din et de Bayram IV en Tunisie, de Sayyid Ahmad Khan et Ameer Ali, en Inde, 'ensemble des

penseurs qui ont concilié les réformes institutionnelles avec la référence islamique.
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apparaitre les mouvements qui se réclament de l'islam politique comme un « retour de (a)
lislam ».

En dehors du Califat, qui n’est plus au centre des revendications de l'islam politique
de nos jours, — il N’y a quasiment plus que quelques ramifications du Parti de la Libération
Islamique 215 qui continuent a s’y référer -, la vision que nous venons de voir du fondateur
des Fréres Musulmans, constituent le socle sur lequel s’est érigée I'idéologie de tous les
mouvements islamistes entre la premiére guerre mondiale et les années 1980. Certes, les
conceptions de H. AlZBanna ont subi des adaptations dans le cadre de synthéeses
opérées par ses disciples qui ont découvert les théories de I'indo-pakistanais Mawd(di,
notamment a travers I'ceuvre de Sayyid Qutb, avant de connaitre les influences de
Khomeiny et de I'exemple iranien ; mais sa vision a constitué, durant cette période, la
matrice qui a inspiré les programmes et les pratiques des mouvements qui se sont
constitués sur la base du refus de la démocratie au nom de ce qu'il appellent I'Etat
islamique. Depuis que le modeéle califal n’est plus a 'ordre du jour, I'Etat ainsi revendiqué
se définit moins par son régime politique, ou par les institutions qui l'incarnent, que par sa
référence normative : partout on insiste plus sur le respect et I'application de la shari‘a
— souvent réduite aux aspects les plus rétrogrades des codes régissant le statut
personnel, a des restrictions a la liberté de conscience et a des peines d’un autre age —,
que sur les modalités d’accés et d'exercice du pouvoir ou sur les relations entre
gouvernants et gouvernés et les droits qui les régissent ou doivent les régir.

Il convient de signaler que I'Etat islamique revendiqué par les islamistes se réclamant
du sunnisme ne differe du « gouvernement du théologien » (wildyat al-faqih) — dont nous
avons remarqué les similitudes avec I'imamat ibadhite du ‘a/im choisi par les ‘ulama’— que
par les références doctrinales : les shi‘ites se référent a leur sources Imamites et ne font
aucun cas d'un Ibn Taymiyya qui constitue, non sans infidélité, 'une des références
majeurs des islamistes sunnites. Nous avons vu comment [l'islamiste tunisien Réachid
Ghannouchi, au lendemain de la Révolution « islamique » en Iran, associe I'ceuvre de
Khomeiny a celle de H. All]Banna et de Mawd(di en les présentant comme les leaders du
mouvement islamiste contemporain 2% Cet cecuménisme est loin d’étre entamé par le
désenchantement consécutif a I'essoufflement du modele iranien qui incarna pendant une
décennie I'espoir d’'une « alternative islamique » aux « modéles de I'Est et de I'Ouest ».
La disparition de Khomeiny, qui cumulait la légitimité religieuse qu’il tenait de son statut de
marja‘ reconnu par la hiérarchie religieuse et la Iégitimité politique qu'il tenait de son réle
dans l'opposition au régime du Shah et dans la Révolution qui a renversé ce régime, a
laissé face a face ceux qui tiennent leur Iégitimité du suffrage universel (notamment le
Président de la République, les députés, les conseillers municipaux et les membres des
différentes institutions fondées sur le principe du suffrage universel), et ceux dont la
légitimité procédent de wildyat all'faqgih et de l'institution religieuse. Ce face-a-face s’est

215
. Créé par Taqgiy Al[IDin AllJNabhani dans les années 1950, ce parti a longtemps eu pour objectif central de son action le

rétablissement du Califat. Le théatre principal de son action a été la Palestine et la Jordanie. Il a eu quelques cellules clandestines
dans des pays arabes avant d’apparaitre vers la fin des années 1990 comme I'un des courants les plus influents de I'islam politique

en Asie Centrale dans les Républiques issues de I'éclatement de TURSS.

216
. R. Ghannouchi : Maqélat harakat all'ittidjah all)’islami fi tanis, op.cit., p. 75-106.
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traduit, dés la disparition de Khomeiny, par I'opposition entre ceux qu’'on appelle les
« conservateurs » attachés a l'affirmation de la suprématie de wildyat allifaqgih sur les
institutions représentatives, et les « réformateurs » qui prénent le contraire. La réforme de
la constitution de la « République islamique » iranienne, apreés la disparition de Khomeiny,
avait pour objectif d’entourer I'institution de wildyat all1faqih de toutes les garanties qui la
mettent a I'abri de toute remise en cause par le suffrage universel, en soumettant la
validation des candidatures a toutes les élections a un « Conseil des gardiens de la
constitution » dont on vu plus haut la dépendance a I'égard du Guide Supréme qui a la
charge de wildyat allifaqih, 'Ayatollah Ali Khamenei. Le désenchantement consécutif a
cette évolution du modéle iranien, les cauchemars sur lesquels ont débouché les
« Républiques islamiques » au Soudan et en Afghanistan, les impasses auxquelles a
conduit le recours a la violence pour prendre le pouvoir ou simplement pour s’attaquer a
des symboles de ce qui incarne, dans cette conception, le « régne du mal », les critiques
suscitées par ces expériences y compris au sein méme des mouvements se réclamant de
I'islam politique, ont conduit a des remises en cause et des démarcations telles qu'il est
de plus en plus difficile de savoir & quoi pourrait ressembler « I'Etat islamique »
revendiqué par ces mouvements. La démocratie est de moins en moins considérée
comme une « hérésie occidentale ». Les expériences des partis islamistes en Turquie et,
a un degré moindre, au Maroc, conjuguées avec I'échec des stratégies misant sur un
changement par la violence, ont élargi 'audience des courants qui ont préné, depuis les
années 1970, une « démocratie islamique » dans le méme sens ou l'on parle d’'une
« démocratie chrétienne » avec ou sans référence a une « théologie de la libération ».
C’est en ce sens que le Parti de la Justice et du Développement a déclaré au lendemain
des attentats du 16 mai 2002 a Casablanca, qu'’il « n’est pas un parti islamiste mais un
parti démocratique a référence islamique » en précisant : « Pourquoi il y aurait une
démocratie chrétienne et il n’y aurait pas une démocratie islamique ?» Le parti du méme
nom en Turquie va jusqu’a concilier sa référence islamique, non seulement avec la
démocratie, mais aussi avec la laicité et les valeurs qui sont invoquées pour fermer la
porte a I'entrée de son pays dans la communauté européenne. Si 'on examine de prés
ces évolutions de I'islam politique, et si on les référe au contexte dans lequel s’opérent
ces évolutions, il est difficile de ne pas remarquer la corrélation qui existe entre le discours
et la pratique des mouvements qui se réclament de cette idéologie, d’'un céte, et la société
a laquelle ils appartiennent, de l'autre. Cela est clair a travers les attitudes trés différentes
des islamistes au pouvoir en Turquie et du PJD (Parti de la Justice et du Développement)
au Maroc au sujet de la laicité. Il en est de méme pour les différences qui existent entre
les mouvements se réclamant de l'islam politique au sujet du statut de la femme : les
islamistes en Tunisie, et a un degré moindre en Turquie, considérent que I'abolition de la
polygamie et certains droits acquis par les femmes de leur pays sont « une interprétation
compatible avec la shari‘a » — selon les propres termes de Rachid Ghannouchi lors d’'une
conférence de presse donnée a Tunis en 1984 —, alors que dans d’autres pays, non
seulement les islamistes, mais aussi des « modernistes » et des « progressistes »
continuent a penser le contraire. On pourrait dire la méme chose pour toute une série de
questions telles que la mixité, le travail et la participation politique des femmes, le
pluralisme politique, les libertés individuelles et collectives, les rapports entre gouvernants
et gouvernés, le statut des non-musulmans : sur toutes ces questions l'attitude des
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217

mouvements se réclamant de lislam politique, par dela les différences qui existent a
lintérieur d'un méme pays et les similitudes qu'on peut trouver entre différentes
expressions de différents pays, sont rarement en rupture totale avec I'état de 'opinion et
de la société dans laquelle ils agissent. C’est la un constat qui vaut pour les adeptes de
lislam politique comme pour les adeptes d’autres idéologies dans le monde musulman
comme ailleurs : le christianisme politique ou la démocratie chrétienne en France, en
Italie, en Allemagne, en Espagne, dans les Amériques, en Europe de I'Est ou ailleurs,
montrent le méme type de continuités et de ruptures sous I'effet des mémes facteurs. |l en
est de méme pour d’autres idéologies religieuses ou profanes.

En dehors de I'invocation de la référence a la normativité islamique, dont nous avons
vu le caractére équivoque qui a donné et qui donne lieu a toutes sortes d’interprétations,
de manipulations et d’adaptations, « I'Etat islamique » revendiqué par les mouvements et
les leaders de lislam politique est devenu, avec le temps et aprés les échecs des
différentes expériences qui ont prétendu l'incarner, un mot d’ordre sans contenu précis
ou, pour reprendre la formule attribuée a Bourguiba ironisant sur Nasser et son projet
d’'unité arabe, « comme une ligne d’horizon : plus on s’en approche, plus elle s’éloigne ».
C’est une utopie qui s’alimente des insatisfactions liées a 'absence de démocratie et aux
différentes frustrations engendrées par une modernisation qui n’a pas tenu ses
promesses. Le jour ou les sociétés musulmanes accéderont a une vie démocratique,
I'utopie d’un « Etat islamique » n’aura plus l'attrait qu’elle exerce auprés de populations
dont les réves d’émancipation et de justice ont été décgus par les politiques des régimes
en place depuis les indépendances. On pourrait reprendre a ce sujet ce que disait Karl
Marx & propos de la revendication d’un « Etat chrétien » : « L’'Etat soit-disant chrétien a
besoin de la religion chrétienne pour se compléter comme Etat. Au contraire, I'Etat
démocratique, I'Etat véritable, n'a pas besoin de la religion pour son achévement
politique. Il peut s’en passer parce qu’en lui le fondement de la religion est réalisé d’'une
maniéere profane ».

. K. Marx, Question juive, op.cit., p. 29, voir aussi K. Marx, (Euvres choisies, vol. 1, Gallimard, 1963, p. 82.
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Chapitre septieme - Shari‘a, droit et
droits humains =

Shari‘a, droit et loi

La shari‘a est souvent invoquée comme un obstacle a 'adoption des droits humains et a
I'évolution du droit dans les pays musulmans. Présentée comme étant la loi sacrée,
immuable et intangible de l'islam, elle serait, dans ces pays, I'équivalent de la somme des
codes du droit pénal, civil, administratif, commercial, etc. ; c’est-a-dire 'ensemble des lois
qui régissent les rapports au sein de la société et qui président aux conduites des
institutions et des membres du corps social. Ainsi, les auteurs du « que sais-je ? » intitulé
Le droit musulman — en précisant que leur souhait est « d’exprimer et de faire partager »

218

. Ce chapitre est une reprise de deux articles : I'un portant sur « La liberté de conscience dans le champ islamique »,
publié dans La revue de droit canon, op. cit., I'autre portant sur « Islamisme et droit des femmes » publié dans

Confluences en Méditerrannée, n° 27, Autome 1998, p. 110123.
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leur « vraie et sincére sympathie (...) pour le monde musulman, bouleversé par la
présence de courants contradictoires et déstabilisé par de cruelles vicissitudes » 219 _
parlent de la shari’a en disant qu’elle est la loi islamique qui « découle du Coran ».

Pour ne laisser aucun doute sur le sens qu’ils lui donnent, ils affirment : « Il ne s’agit pas
d'un simple acte de foi, mais d’'une soumission compléte aux régles de vie de la
communauté islamique — vie publique, statut personnel et patrimonial, vie courante aussi
bien que pratique religieuse —, adhésion sans réserve ni discussion, définitive, non

, . . . . 221
rétractive, sous peine de devenir un renégat. »

En ce sens, elle est aussi, sinon totalement, du moins largement confondue avec ce
qu’on appelle le « droit musulman » dans le sens ou le droit est 'ensemble « des régles
qui gouvernent les rapports des membres d’'une méme société ». %22 Cette assimilation
est confortée par 'usage courant dans les pays musulmans ou tout ce qui a trait au droit
est souvent référée a la shari’a (ainsi parle-t-on, a titre d’exemple, de faculté et d’études
de shari’a pour dire «de droit»). Cette confusion est largement confortée par tout ce qui
s’écrit de nos jours sur la notion de shari’a aussi bien par des musulmans que par les
meédias ou des spécialistes de l'islam. Ainsi, I'universitaire islamiste jordanien Mahma(d
Khalidi peut affirmer sans le moindre doute : « la loi a laquelle il faut revenir en cas de
différends et de conflits, c’est le Coran, la Sunna, le consensus et I'analogie. Tous les
textes incontestables concordent pour conclure a I'’hérésie de celui qui se référe dans ses
jugements a une autre source que Dieu et son Messager ». 2 Parce que la « shari‘a
islamique » « englobe tous les aspects de la vie » et parce qu'« elle ne souffre aucun
manque et n’admet aucun ajout de la part des hommes », %% « aucune loi avant et apres
le Prophéte n’est valable si elle n’a pas un fondement dans la loi divine ». 225

A l'appui de sa thése, Khalidi cite tous les maitres a penser de Iislam politique
contemporain, de Hassan Al[JBanna a Sayyid Qutb et Taqgiy Ad[1Din AnlJNabhéani, etc.
Le premier disait : « le Saint Coran est un livre qui englobe tout. Dieu y a réuni les
fondements de la foi, les bases des intéréts sociaux, les totalités des lois séculiéres. Il y a
des commandements et des interdits... » >>° T. An(JNabhani met en garde : « le croyant
nN‘a pas a imaginer que cette religion(...) souffre d’'un manque qui nécessite de la

. F.0J. Pansier et K. Guellaty, Le droit musulman, PUF, Paris 2000, p. 3-4.

220

. Ibid., p. 23.

221

. Ibid.,

222

. Le Grand Larousse, 1962.

223

. M. Khalidi, Naqdh AdlDiugrétiyya (Réfutation de la démocratie), Dar al[1Jil, Beyrouth, 1984, p. 97.
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. Ibid., p. 159.

225

. Ibid., p. 182.
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. H. AllJBanna, Majmd‘at ras&’il al)’lmam al1Shahid, op.cit., p. 33.
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I'un portant sur « La liberté de conscience dans le champ islamique », publié dans La revue de

227
. T. An(INabhani, Ash(Ishakhg¢iyya all)’islamiyya (La personnalité islamique), Dar al[’Argam, Amman, tome 3, p. 16.

compléter ou d’une limite qui nécessite un ajout ou d’'un particularisme temporel ou spatial
qui exige de la faire évoluer ou de la modifier. S’il imagine cela, il n’est pas croyant. » 227
S. Qutb ne dit pas autre chose en décrétant : « la loi (shari’a) de ce temps ou le Coran fut
révélé est la loi de tous les temps, parce qu’'elle est (...) la loi de la religion faite pour
'’Homme ou qu’il soit et a tout moment, et non pour un groupe d’étres humains
appartenant a une génération déterminée et a un endroit déterminé. » 28 Cest pourquoi,
d’aprés S. Qutb, qui exprime un point de vue trés répandu parmi les islamistes et tous les
partisans de la politisation des normes religieuses : « Déroger par rapport a un détail de
cela c’est comme si I'on dérogeait par rapport a la totalité ».

Cependant, les islamistes sont loin d’étre les seuls a proner cette conception qui est a
la base de toutes les formes de résistance a I'évolution des droits, des rapports entre les
humains et les institutions. C’est d’ailleurs ce qui rend leur discours crédible et leur
position aisée face a leurs adversaires qui, tout en les stigmatisant, n'osent pas remettre
en cause cette conception qui fonde tout leur discours et toutes les revendications qu’ils
prénent, du sud-est asiatique aux rives de I'Atlantique, partout ou il y a des musulmans.
En effet, tous les muftis, tous les théologiens, qui n'‘osent pas remettre en cause les
orthodoxies dont ils se proclament les gardiens, toutes les autorités religieuses au service
des différents régimes politiques en place dans les pays musulmans, sont unanimement
d’accord pour affirmer, comme les islamistes, I'existence d’'un droit et d’'une Iégislation
d’origine et d'essence divines, a prendre en compte comme source principale ou
exclusive de toute législation, comme c’est le cas dans la plupart des pays musulmans :
les uns s’en tenant a la lettre des énoncés qu'’ils considérent, arbitrairement, comme la
base de ce droit ; les autres en tenant en compte ou en interprétant des énoncés « dans
le cadre de laLoi »privilégiant, aussi arbitrairement, d’autres énoncés négligés par leurs
contradicteurs, une ftroisieme catégorie pronant des interprétations diverses et
variées (que ce soit en termes de finalités, d’esprit ou d’autres paramétres qui leur
permettent de réduire la religion a leur lecture et de jeter 'anathéme sur ceux qui ne la
partagent pas).

Un premier exemple nous est donné par la fameuse Déclaration Islamique
Universelle des Droits de I'Homme dont les auteurs sont loin d’étre des foudres
d’intégrisme : « Allah (Dieu) a ordonné a I'humanité, par ses révélations dans le saint
Coran et la Sunna de son Saint Prophéte Mahomet, un cadre juridique et moral durable
permettant d’établir et de réglementer les institutions et les rapports humains », peut-on
lire dans le préambule de cette déclaration dont les auteurs tiennent a préciser « qu'en
vertu de leur source et de leur sanction divine, ces droits ne peuvent étre restreints,
abrogés ni enfreints par les autorités, assemblées ou autres institutions, pas plus qu’ils ne
peuvent étre abdiqués.»

Par-dela les problémes relatifs a la conception et au contenu des droits définis dans

228
. S. Qutb, Fi Zhilél aliqura‘dn (A 'ombre du Coran), Dar Al[1Shur(iq, 1973, tome 6, p. 652.

22

9
. Ibid., p. 650.
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la déclaration en question, et par-dela I'intention qui vise a préserver ces droits de toute
violation en les inscrivant dans l'intangibilité du sacré, ces affirmations ne peuvent que
conforter le discours islamiste fondé sur la politisation de la norme religieuse et
I'affirmation d’une loi d’essence et d’origine divines.

Un autre exemple nous est fourni par cette autre déclaration adoptée par les
ministres des affaires étrangeres de I'Organisation de la Conférence Islamique lors de leur
réunion au Caire en 1990. **° Tout au long du texte de la déclaration, les droits proclamés
sont assortis de la condition de ne pas étre « contraires aux normes » ou aux « principes
de la Loi islamique » (comme dans l'article 16 relatif au « droit de jouir des fruits de sa
production scientifique, littéraire, artistique ou technique », et I'article 22 relatif a la liberté
d’opinion, d’expression et d’information). Certains droits sont définis comme
« islamiques » (art. 12 relatif au droit d’asile),» « selon les normes de la Loi islamique » ou
« a la lumiére des valeurs morales et des normes de la Loi islamique » (art. 7 relatif aux
droits des enfants, aux obligations et aux droits des parents), « conformément aux
dispositions de la Loi islamique » (art. 23 relatif a I'exercice de l'autorité et au droit
d’occuper des fonctions publiques). Tous les droits proclamés sont hypothéqués par les
deux derniers articles de la déclaration :

« Article 24 : Tous les droits et libertés énoncés dans ce document sont
subordonnés aux dispositions de la Loi islamique. Article 25: La Loi islamique
est la seule source de référence pour interpréter ou clarifier tout article de cette
Déclaration. »

230

L’un des exemples les plus significatifs a cet égard nous est donné par le shaykh Sallami,
'ex(OMufti de la Tunisie qui, par rapport au reste du monde musulman, est allé trés loin
dans la sécularisation de son droit et ne considére pas la sharia comme source
— principale ou exclusive — du droit. Intervenant dans le colloque organisé a Tunis par la
Section Tunisienne d’Amnesty International, les 24 et 25 avril 1992, sur le théme
« religions et torture », il N'a pas pu s’empécher de répondre a ceux qui prénaient le
primat de la Déclaration Universelle des Droits de 'Homme, et des conventions
internationales relatives a la question traitée, en précisant que « la shari‘a islamique n’a
pas a étre justifiée ou jugée au nom de quelque principe ou texte que ce soit, mais c’est
plutét le contraire qui doit étre fait » !

C’est ce genre d’affirmations, relatives a la prééminence de la norme religieuse, qui
fait le bonheur de tous les nostalgiques de l'ordre traditionnel et continue a handicaper
I’évolution de la Iégislation et des institutions.

A la base de I'affirmation de I'existence d’une loi d’essence et d’origine divine, et
par-la universelle et imprescriptible, nous trouvons la référence aux normes dont nous
avons vu le statut équivoque dans le Coran et dans la tradition fondatrice de l'islam.
Pourtant, comme nous I'avons vu a propos de l'usage de cette notion lors de 'avénement
de lislam, rien dans I'étymologie et 'usage coranique du terme ne justifie une telle
confusion. Il est important de rappeler ici que I'étymologie arabe du mot shari‘a renvoie a
l'idée de source d’eau et de voie menant a la source. Les dérivés sharra‘a et tashri’
— utilisés de nos jours au sens de |égiférer et de législation — désignaient — et désignent

. Cette déclaration est connue sous le nom de La Déclaration du Caire des Droits de 'Homme en Islam.
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toujours dans l'usage quotidien des bédouins au Maghreb comme au Prochel10rient —
I'action de conduire le troupeau a un endroit ou il peut s’abreuver (puits, fontaine, riviére,
étang ou mare). Rappelons que les seuls quatre versets coraniques qui évoquent cette
notion — deux fois sous la forme verbale shara‘a (42/13), au singulier, et shara‘i (42/21),
au pluriel, et deux fois sous la forme nominale sharia (45/18) et shir'a (5/48) — ont été
interprétés par les différents exégétes musulmans au sens de religion en tant que celle-ci
peut étre considérée comme une voie de salut proposée aux humains tout autant que
comme une source ou un réservoir de sens et de valeurs pour ses adeptes qui sont,
comme tous les humains, a la recherche de ce qui peut donner sens a leur existence, a
leurs actes et aux relations qu’ils établissent avec d’autres comme avec le monde. De
méme, les philologues, les grammairiens et les spécialistes de la langue arabe qui se sont
intéressés aux différents usages de la notion de shari‘a a 'époque classique I'ont toujours
rattachée a ce champ sémantique sans la renvoyer aux notions de loi ou de droit. Il suffit
pour s’en rendre compte de revenir a la recension relative a ce sujet dans le célebre
dictionnaire Lisan all1’arab d’lbn Manzhdr (1233-1311/630-711) ou I'on peut lire : « shari‘a
et shir'a : ce que Dieu a institué (sanna) en matiére de religion et ce qu'’il a ordonné, tel
que le jelne, la priere, le pélerinage, 'aumdne et toutes les bonnes ceuvres ». Il ajoute :
« La shir'a c’est la religion, la direction (a suivre), la voie droite (...) », mais aussi
I'habitude (‘4da). Puis il cite les exégetes interprétant 'usage coranique de ce terme tant6t
dans le sens du « début du chemin », tantbt dans le sens de voie. Au sujet de 'usage
coranique du terme shari‘a il cite un exégete — Qutdda — qui l'interpréte dans le sens
d’« exemple et doctrine » (au sens d’enseignement a suivre : madhab). Quant au verbe
Shara‘a, outre le sens toujours en vigueur de « commencer », les exégétes lui donnent le
sens d’instituer, de montrer, de rendre clair. C’est en rapport avec ces significations ou on
ne voit aucune mention de la loi et du droit, que les théologiens, comme les autres
penseurs musulmans, ont de tout temps utilisé la notion de shari‘a plus comme synonyme
de religion que comme une notion d'ordre juridique. Méme pour les auteurs des
« doctrines normatives » — qu’on traduit sans sourciller par « doctrines juridiques » —
traditionnelles, la shari‘a n’était pas la loi mais une source parmi d’autres (dont la
coutume, les « intéréts courants », la raison, etc.), de I'élaboration des normes relatives
aux conduites des humains et aux relations entre eux. En effet, la shari’a — au sens de
religion, que ce soit Iislam ou toute autre religion, puisque on parle de la shari‘a de
Muhammad comme de celle de Jésus, de Moise, de la Perse, de I'Inde, etc. — étant
porteuse de normes concernant le bien et le mal, la justice et l'injustice, le licite et l'illicite,
ce que les humains doivent ou peuvent faire et ce qu’ils ne doivent ou ne peuvent pas
faire, etc., a toujours servi, comme une source parmi d’autres, aux législateurs comme
aux auteurs de traités et de doctrines morales et politiques.

Les « versets normatifs » (‘4yat alll’ahkdm) du Coran, dont nous avons vu le
caractére équivoque, ne constituent pas forcément, contrairement a ce que pensent ceux
qui y voient des « versets juridiques » ou de « sentence », des régles de droit immuables
et intangibles « parce que d’origine divine », mais des « limites » (ce qui est le sens du
terme hudid qu’on traduit abusivement par « sanctions Iégales ») que le |égislateur, ou
tout autre acteur, ne doit pas dépasser sans qu’il soit pour autant obligé d’aller jusqu’a les
appliquer ou exiger leur application, puisque «pardonner c’est encore plus
pieux» (2/237). (L’incitation au pardon revient dans prés de quinze versets, sans parler
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des versets relatifs au pardon divin). C’est la raison pour laquelle cet aspect de la religion
ne fait partie ni des piliers de la foi, ni des piliers du culte (appelés couramment les piliers
de lislam). Equivoques, les versets normatifs, dont les hudid, ont toujours donné lieu a
des interprétations divergentes quant a leurs implications comme a leur portée ou leur
caractére — contraignant ou laissé a la libre appréciation de la conscience de chacun —
comme le rappelle Averroés dans son traité relatif aux divergences entre les juristes
théologiens musulmans. 21

Ce n’est que trés tardivement, avec I'apparition des codifications juridiques inspirées
par les conceptions liées a I'Etat-nation moderne et avec I'avénement d’'une volonté
d’'unifier les juridictions séculiéres, coutumiéres et religieuses qui avaient toujours
cohabité dans les sociétés musulmanes jusqu’aux XIX © et xx S., que le terme shari‘a a
commencé a prendre, a cbdté de ses significations traditionnelles, le sens de « loi
religieuse » englobant les codes établis a partir du XiIx © . dans le cadre des tanzimat et
autres réformes inspirées de telle ou telle Iégislation européenne. Parfois, ce sont des
militaires et des agents de I'administration coloniale qui ont présidé a I'élaboration de ces
codes avec l'assentiment des ‘ulama’ qui y voyaient un moyen d’élargir la sphére de leur
autorité au détriment des confréries et des juridictions coutumiéres qui leur ont toujours
échappé, comme ce fut le cas en Algérie. 2%

Cette évolution n’est pas sans rapport avec la volonté des pouvoirs politiques de
légitimer par la religion des codes présentés comme étant « la loi édictée par Dieu » ou,
du moins, découlant de la religion et en faisant partie intégrante. Nous avons vu plus haut
comment Khomeiny, qui prétendait au départ que I'« Etat islamique » qu’il voulait
construire n’avait pas a légiférer mais a appliquer la shari‘a, a fini par considérer les
décrets édictés et les traités ratifiés par la « République islamique » comme faisant partie
de la shari‘a devenue ainsi extensible et perdant par la son caractére intangible. C’est
parce que lautorité se dit musulmane — ou islamique — que le droit qu’elle produit et
impose devient musulman, et non le contraire. C’est la un bon moyen pour faire passer la
désobéissance a la loi, et a l'autorité qui I'incarne et qui en est la gardienne, pour une
forme d’hérésie, voire un acte d’apostasie méritant le chatiment supréme. Cette
instrumentalisation politique de la religion, qui ne date pas d’aujourd’hui et qui n'est pas
propre a I'islam, est une arme terrible que des mouvements politico-religieux ont toujours
réussi a retourner contre les pouvoirs qui s’y livrent : une véritable surenchére aménent
les différents protagonistes a s’accuser mutuellement d’hérésie et de non-respect de la
shari‘a, dont ils prébnent des versions plus intégristes les unes que les autres, allant
jusqu’a 'improvisation d’interprétations et de pratiques inédites comme celles dont on a vu
des exemples en Afghanistan ou en Algérie ces derniéres années.

C’est l'occultation, ou l'ignorance, des significations originelles et les plus courantes
de la notion de shari’a, et des facteurs qui ont présidé a son usage politico-idéologique
contemporain, qui permet le glissement de son sens général, renvoyant a la religion
comme « voie », « source », ou «réservoir de sens et de valeurs» — sens qui s’applique a

. Voir, entre autres, Ibn Rushd, Biddyatu’llimudjtahid wa nihdyatu’llimuqtacid, op. cit.
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. Voir a ce sujet les travaux de J.[IR. Henry dont La doctrine coloniale du droit musulman, CNRS, Aix-Marseille, 1979.
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toutes les religions — a celui de « loi islamique » et de « droit musulman », avec l'illusion
— voulue, entretenue ou subie — qu’il s’agit d’'une normativité juridique implacable,
intangible, immuable et sacrée — comme le Coran dont elle serait directement tirée —
comme l'affirment, sans laisser place au moindre doute, des spécialistes aussi différents
que Bernard Lewis 23 , Camille Lacoste-Dujardin 2 , les auteurs de I'ouvrage précité
sur ce qu’on appelle « le droit musulman » 2% , et bien d’autres spécialistes qui réduisent
lislam & des images d’Epinal et & ses lectures idéologico-politiques les plus totalisantes et
les plus intégristes.

La transformation des normes religieuses en regles juridiques pour en faire le
fondement d’une loi intangible a pour origine la politisation de ces normes pour des
raisons qui n‘ont rien a voir avec la religion. Oubliant cette origine, des musulmans en
sont venus a parler, certains a dessein, la plupart en toute bonne foi mais sans savoir de
quoi il s’agit, de la sharia comme d'une loi islamique qui serait d’origine et d’essence
divines. C’est |a le socle a partir duquel les traditionalistes, d’hier et d’aujourd’hui, ferment
la porte a toute nouveauté, a toute évolution, a tout progres. La démarche par laquelle les
théologiens du pouvoir — ou en quéte du pouvoir — ont élaboré des codes qui ont été, au
fil des siécles, sacralisés pour devenir une loi intangible et inséparable de la religion,
repose sur une serie de mystifications dont il est possible de démonter les rouages :

L’occultation du statut équivoque de tout ce qui est normatif dans le Coran, et dans
les autres faits fondateurs de I'islam, a permis aux théologiens, et aux autorités qu’ils
servent, d’étendre le champ du sacré et de « I'intangibilité », censé ne concerner que
ce qui reléve de « I'intégrité de la foi », aux questions devant relever de « l'arbitrage
communautaire », de la « consultation », des « intéréts courants » et des coutumes
tributaires des aléas du temps, de I'espace et des cultures.

Malgré le caractére polysémique du terme coranique hadd (singulier de hudiid), les
lectures juridistes n’ont retenu, de fagcon complétement arbitraire, que I'interprétation
qui en fait une régle de droit représentant la « frontiére » ou la « limite » instituée
définitivement, et par la de fagon intangible et universelle, entre le « licite » et

I'« illicite », le « bien » etle « mal », la « justice » et I'« injustice », ce qui est
obligatoire ou possible et ce qu’il ne faut pas faire. L’analyse du texte coranique et
des corpus de traditions consacrées, a la lumiere des éclairages culturels,
philologiques, historiques, etc., anciens et nouveaux, et la prise en compte des

3
. Entre autres, dans son Langage politique de I'islam, ou dans Le retour de I'islam, op. cit.

234 .
. « Femmes et islam », E tat du monde des religions, op. cit.

2% . Outre ces confusions trés graves, I'ouvrage est truffé d’affirmations sur le « caractére global » « définitif » et « immuable » des
préceptes que « constitue le Coran » et qui concernent « tous les comportements du croyant », « tous les aspects de la vie »,
« (morale, religion, famille, vie sociale et vie publique, etc) »(p .24-25), tiennent-ils a préciser. On y apprend que Zayd ben Tarek (au
lieu de Zayd Ibn Thabit) « regut la mission de rassembler le Coran » (p. 27), qu’a l'origine du rite malikite, il y a « 'un des premiers
commentateurs du Coran » du nom de Abd el('Malik (au lieu de Malik Ibn Anas), que le raisonnement par analogie se dit en arabe
qyya (au lieu de giyas), dérivé (on ne sait par miracle linguistique) de gaya » qui voudrait dire « comparer » (p. 28) ; on y apprend a

confondre les délits avec les sanctions présentées comme des « peines canoniques » (p. 37).
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apports des recherches les plus récentes concernant les faits religieux, en général, et
les faits islamiques, en particulier, montrent les abus de cette démarche commandée
par des impératifs politiques et idéologiques. Le terme hudiid veut effectivement dire
« frontieres » ou « limites » mais pas obligatoirement dans le sens défini par les
tenants d’une approche juridiste. Rien n'impose le sens de regles juridiques
intangibles qui en est donné. Bien au contraire ; lorsque I'on prend en compte
lincitation au « pardon » qui revient trés souvent aprés I'évocation de ces huddd 2% :
on peut facilement déduire, comme I'on fait et le font beaucoup de penseurs
musulmans, qu’il s’agit plus d’'une limite a la sanction, ou parfois aux droits abusifs de
certaines personnes sur d’autres, que de régles intangibles : la loi du talion est une
limite a la loi de la jungle mais non une régle absolue interdisant I'’évolution du droit,
de méme pour la limitation de la polygamie a quatre épouses dans une situation de
polygamie illimitée, la limitation de I'héritage de 'homme au double de ce qui revient a
une femme dans une société régie par le droit d’ainesse, a I'exclusion des femmes,
etc. Ainsi interprétés, les huddd, et autres énoncés normatifs, ne sont plus des régles
juridiques intangibles, mais des « principes moraux » destinés a limiter les abus. lls
ne peuvent pas, a ce titre, faire partie du droit, et seraient, au plus — au méme titre
que les valeurs et les normes de toute morale, et de tout systéme éthique ou
philosophique — des principes ou des sources du droit qui lui sont extérieurs. C’est
d’ailleurs la fonction qu’ils ont eue dans I'élaboration des doctrines

normatives (madahib fighiyya) souvent considérés comme des codes juridiques (ou
des traités de jurisprudence) en tant que I'une des sources, et non les sources
exclusives, dans lesquelles puisaient les auteurs pour justifier les coutumes et les
régles codifiées.

Nous avons vu que le terme shari‘a avait cette signification, que lui gardent encore
certains usages. C’est aussi ce sens que recouvre la notion de ‘u¢dl/ all figh (fondements
ou sources de I'élaboration des normes) qui, outre le Coran et la sunna (tradition),
renvoie, selon les écoles, au ‘urf (coutume), a la prise en compte de lintérét
général (isticlah) et de I'intérét particulier (istihsédn), ou aux « intéréts courants » (macélih
mursalah), au libre examen (ijtihad) ou a I'opinion (ra’y) du faqih qui a le droit de chercher
des solutions tenant compte de ces parameétres en faisant usage de raisonnements, tels
que I'analogie ou méme les ruses, qui permettent de trouver les régles qui se rapprochent
le plus des exigences du « bien » et de « la justice ».

« La coutume faisant loi », dans les pays musulmans comme partout ailleurs et de
tout temps, on a procédé a la sacralisation des coutumes ancestrales des différentes
sociétés ou l'islam est devenu hégémonique en leur apportant la caution de la religion
et en s’appuyant, pour cela, sur les nombreux versets coraniques, hadiths et autres
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expansion, on comprend la diversité des droits et des institutions juridiques qu’on
occulte en ramenant tout a la « loi islamique ».

Au fil des siécles, oubliant le sens de shari‘a, on en est venu a la confondre avec le
figh pour assimiler les deux au droit. Nous avons vu comment la shari‘a est devenu
« loi » et « droit ». Pour ce qui est du terme figh, utilisé dans le Coran uniquement
dans le sens de « compréhension », il a pris le sens « d’élaboration des

normes (‘ahkdm) a partir de leurs sources — ou leurs fondements — (‘ugal) » 27 Les
lectures juridistes ayant réduit les normes aux seules « régles juridiques », le figh est
devenu synonyme de « droit » et, partant, de shari‘a ; les doctrines

normatives (madahib fighiyya) sont devenues des « codes juridiques » constituant

« le droit musulman » présenté comme étant « un droit révélé », « sacré » et donc
intangible. Il a fallu les extravagances des talibans en Afghanistan, les atrocités du
GIA en Algérie, les pratiques inhumaines des Fréres Musulmans au Soudan, les
exactions des ‘ulamé&’ wahhabites en Arabie et au Nigéria, et les incohérences des

« Républiques islamiques » en Iran et en Mauritanie, etc., pour que des voies se
leévent et dénoncent ces confusions entretenues aussi bien par les islamistes les plus
intégristes que par les islamophobes qui agitent le spectre de la « guerre des
cultures ».

Ces bricolages ne suffisant pas, les adeptes de I'extension du champ du sacré ont
décidé, arbitrairement, et contrairement aux exigences de I'une des exégéses les plus
anciennes et les plus orthodoxes 2% , de ne tenir compte, dans l'interprétation des
énoncés normatifs, érigés en regles juridiques, que de « I'acception générale des
termes » utilisés indépendamment du contexte : « ce qui compte, disent-ils encore
aujourd’hui, c’est I'acception générale du terme et non la spécificité de la cause » !
Cela revient a dire que les énoncés en question doivent étre considérés comme ayant
une portée générale, c’est-a-dire intemporelle, universelle, valable pour toutes les
situations, méme si I'on sait qu’ils procédent d’une causalité qui permet de les
relativiser. Ibn Qayyim AlllJawziyya, tout hanbalite qu’il était, doit se retourner dans
sa tombe, lui qui disait que « lorsque la coutume qui a servi de référence a la norme
change, celle-ci doit changer» 2% Ainsi, des énonces isolés de leur contexte — que
ce soit des versets coraniques, ou, a défaut, des hadiths ou autres traditions
consacrées, souvent apocryphes, et dont le nombre a augmenté avec le temps et
I'expansion de l'islam — sont devenus des fondements juridiques intangibles qui
hypothéquent I'’évolution du droit, des institutions, des moeurs et de la société.
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. L’exégése qui fait appel aux « causes de la révélation » (‘asbédb an'1nuzil), définies comme étant les circonstances les plus
précises de I'avénement de chaque verset coranique et sans lesquelles I'énoncé en question ne peut étre compris de fagon
adéquate.
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. Ibn Qayyim AlllJawziyya, op. cit,.Vol.3, pp.14 et suite.

145



POLITIQUE ET RELIGIEUX DANS LE CHAMP ISLAMIQUE

véritables religions dans la religion. Cependant, lorsque I'évolution des savoirs, des
moeurs et des sociétés, rend caduques les normes et les dispositions longtemps
considérées comme des régles intangibles et d’origines divines, les théologiens et les
gardiens des orthodoxies finissent par faire appel aux circonstances qui permettent
de les relativiser et leur enlever leur caractére de lois sacrées et universelles. Les
principales questions sur lesquelles bute encore I'évolution sont celles qui concernent
le statut de la femme, la liberté de conscience et la laicité. Les raisons de cette
résistance sont a chercher non pas dans les textes ou les traditions consacrées mais
dans les structures sociales et politiques qui continuent a commander la
compréhension et le statut du sacré dans les sociétés musulmanes.

Liberté de conscience dans le champ islamique

Le premier signe de non-respect de la liberté de conscience est la réduction d'une
religion, quelle qu’elle soit, a 'une de ses lectures, que ce soit pour s’en réclamer et en
faire I'apologie ou pour la rejeter et la dénigrer. Mon propos n’est donc pas de présenter
ce qui serait le point de vue de l'islam sur la liberté de conscience car, sur cette question
comme sur bien d’autres, en islam comme dans les autres religions, il N’y a pas un seul
mais plusieurs points de vue qui engagent avant tout leurs adeptes et auxquels on ne
peut réduire les religions dont ils se réclament sans faire le jeu de la logique d’anathéme
contraire a la liberté de conscience. Je vais donc présenter les différentes approches
islamiques de cette question en montrant comment elles se situent par rapport aux textes
et aux faits fondateurs de cette religion.

La question de la liberté de conscience dans les faits fondateurs de
islam

L’islam est apparu dans un contexte ou la question de la liberté de conscience était
tributaire — comme elle I'a toujours été et elle I'est souvent de nos jours — de la situation
socio-économique, des enjeux politiques, des rapports de forces et des relations entre les
communautés confessionnelles et au sein de chaque communauté. A certains moments,
le besoin de I'autre, la tolérance et I'ouverture 'emportent ; a d’autres moments, la peur
de la différence, l'intolérance et la fermeture sont a l'origine des pires atteintes a la liberté
de conscience : inquisition, persécution, voire extermination de «linfidéle» et de
«I’hérétiquen.

Lorsque l'islam est apparu, I'Arabie n’était pas a l'abri des répercussions et des
confrontations entre les Byzantins et les Sassanides perses qui, d’'un c6té comme de
l'autre, nont pas hésité a exploiter les différends religieux entre christianisme, judaisme,
mazdéisme, manichéisme, voire les conflits entre les adeptes d’'une méme religion
comme celui qui opposa nestoriens et monophysites a I'intérieur du christianisme, etc. Les
populations de I'Arabie, du Nord jusqu’au Sud, ont été mélées a ces conflits et en ont subi

146



Chapitre septiéme - Shari‘a, droit et droits humains . Ce chapitre est une reprise de deux articles :
I'un portant sur « La liberté de conscience dans le champ islamique », publié dans La revue de

les conséquences : au Nord, les Ghassanides monophysites alliés des Byzantins et les
Lakhmides nestoriens alliés des Perses, au Sud les juifs du Yémen soutenus par les
Perses et les chrétiens soutenus par les Byzantins et leurs alliés abyssins ; a l'intérieur de
I’Arabie, les conflits entre les tribus mobilisaient toutes les ressources dont le facteur
spirituel pour diminuer et vaincre I'adversaire. Par ailleurs, la volonté de vivre ensemble,
qui a vu le jour parmi certaines tribus arabes soucieuses d’assurer la sécurité du
commerce caravanier dont elles ont hérité a la suite du déclin de ses foyers au Yémen
— du fait des conflits pré-cités —, et le besoin d’unité contre les menaces extérieures, ont
favorisé la tolérance entre les populations des tribus qui avaient besoin de s’unir et de
vivre ensemble ; La Mekke et les autres relais du commerce caravanier en Arabie étaient
des foyers de tolérance de temps en temps perturbés par les effets des conflits dont les
protagonistes, faute d’autres arguments, faisaient appel aux fidélités, aux différences et
aux oppositions spirituelles. L’islam naissant a La Mekke a connu les effets de ces
retournements de situation et a fait I'objet de I'intolérance et de la persécution des riches
mekkois inquiets des conséquences de la nouvelle religion pour la position qu’ils avaient
acquise en Arabie, grace au commerce caravanier et au pelerinage a La Mekke dont la
Ka’ba a éclipsé les autres Ka’ba de I'Arabie. Il a aussi profité de la tolérance du Négus
d’Abyssinie et des tribus de Yathrib (la future Médine) qui ont offert I'asile a ses adeptes et
a son prophéte. Son attitude a I'égard de ses adversaires mekkois a évolué de la quéte
de tolérance avant 622 — date de I'hégire — a la volonté de les soumettre, y compris par la
guerre et la conquéte entre 622 et 629, date de la conquéte définitive de La Mekke par
Muhammad et ses fidéles. De méme, la relation avec les populations de I'Arabie et des
contrées voisines, qu’elles soient chrétiennes, juives ou d’autres croyances, a connu
alternativement la tolérance et le conflit qui est parfois allé jusqu’a I'extermination, comme
ce fut le cas pour la tribu juive de Bant Quraydha a Médine aprés 624.

Ces attitudes contradictoires par rapport a la liberté de conscience permettent-elles
d’attribuer a I'islam une conception particuliéere dans ce domaine ? Comme par rapport a
d’autres aspects des faits fondateurs de l'islam et de I'expérience politique conduite par
Muhammad, les musulmans sont divisés sur cette questions : Certains considérent que le
recours a la force reléve des exceptions qu’impose une conjoncture qui ne permet pas de
faire autrement, la régle devant étre la tolérance et le respect de la liberté de conscience ;
d’autres pensent au contraire que la regle doit étre le combat jusqu’a ce que « toute la
religion soit rendue a Dieu » a travers I'adoption de l'islam qui « est la religion pour
Dieu » ; la tolérance et la coexistence pacifique avec les adeptes d’autres religions ne
peut étre qu’une exception qu’impose un rapport de forces défavorable aux musulmans.

Le texte coranique qui, faut-il le rappeler, s’est constitué progressivement entre 610
et 632 reflete cette alternance entre intolérance et appel au combat contre les infidéles et
les hérétiques, d’un cbté, et quéte de tolérance et respect de la liberté de conscience, de
l'autre.

Dans le premier registre, nous trouvons les versets appelant a tuer les impies (ou les
infidéles) la ou on les trouve (9/5), a « combattre sur la voie de Dieu » les « amis de
« Satan » (4/67), « Ceux qui vous combattent » (2/190), « les infidéles » (25/52), « les
impies et les hypocrites »(9/73 et 66/9), voire a « I'extermination » de « ceux qui ménent
la guerre contre Dieu et son Prophéte, et qui répandent le mal sur la terre »(5/33), etc.
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Dans le deuxiéme registre, nous trouvons les versets qui rappellent qu’il N’y a « pas
de contrainte en matiére de religion » (2/256), que « la vérité provient de votre seigneur ;
celui qui veut étre croyant, qu’il le soit et celui qui veut étre incroyant qu’il le soit » (18/29),
que « si Dieu l'avait voulu, il aurait fait des humains une seule communauté » (5/48,11/18,
16/93) ; qu'il faut dire aux incroyants « vous avez votre religion et j’ai la mienne », que le
Prophéte a pour mission de « rappeler » et non de « contraindre » (88/21) et que « si un
associateur [polythéiste] te demande I'asile accorde-le lui afin qu’il entende la parole de
Dieu » (9/6).

Le texte coranique, qui représente aux yeux des musulmans l'ultime référence, pose
les mémes problémes que la tradition prophétique : quel est le point de vue de lislam au
sujet de la liberté de conscience ; faut-il la reconnaitre et la respecter ou est-ce une valeur
qu’il ignore et qu'il sacrifie pour imposer sa vérité ?

A ces questions, les réponses des musulmans divergent : les adeptes de l'intolérance
ne retiennent que les versets incitant au combat et au meurtre des «infidéles», des
«hypocrites», des «associateurs», des «amis de Satan», des «ennemis de Dieu et de son
Prophéte» «jusqu’a ce que toute la religion soit rendue a Dieu». Certains, a l'instar de AbQ
Bakr Ibn Al’Arabi, dont nous avons vu la thése au sujet de la dimension normative du
Coran plus haut, considérent que les versets relatifs a la tolérance et au respect de la
liberté de conscience ont été abrogés par les versets incitant au combat des «infidéles» et
des «hérétiques» en invoquant I'antériorité chronologique des premiers par rapport aux
seconds. D’autres admettent la tolérance et la coexistence pacifique avec les
non-musulmans lorsque I'intérét, la situation et le rapport de forces I'exigent ; mais, si rien
n’y oblige, il faut combattre jusqu'a ce que tout le monde embrasse l'islam ou, selon
certains, se soumette a l'autorité des musulmans et s’acquitte de I'imp6t de soumission
qu’est la jizya.

Rejetant cette position, les adeptes de la tolérance et du respect de la liberté de
conscience ne tiennent compte que de la deuxiéme catégorie de versets. S’ils ne
méconnaissent pas les versets qui les contredisent, ils les relativisent en n'y voyant que
des injonctions liées a des circonstances déterminées et refusent d’y voir une régle
générale. lIs réfutent le point de vue de ‘Ibn Al[T’Arabi en faisant valoir que méme si I'on
admet que ceux-ci sont venus chronologiquement aprés les versets appelant au respect
de la liberté de conscience, ce qui est difficile a vérifier, ils ne peuvent pas les abroger
parce qu’'un énoncé valant pour des circonstances particulieres ne peut abroger un
énoncé qui a valeur de régle générale. lls entendent par l1a que les versets qui pronent la
tolérance et le respect de la liberté de croire ou de ne pas croire ont une portée
universelle et les versets dits « de combat » sont relatifs a une situation particuliere.

Certains admettent le statut équivoque de cette question et refusent d’attribuer a
I'islam une position plutét qu’'une autre en la matiére.

Le Devenir de la liberté de conscience dans le monde musulman : le
poids des enjeux politiques et le réle des théologiens

Dés la disparition du Prophéte, les conflits opposant les prétendants a sa succession a la
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téte de la communauté musulmane et ceux qui contestent le principe méme d’une telle
succession ont eu des conséquences facheuses pour la tolérance et la liberté de
conscience. Les premiéres victimes furent les tribus nomades qui voulaient se soustraire
a l'autorité des citadins de La Mekke et de Médine. Leur refus de reconnaitre 'autorité du
premier Calife (Ab0 Bakr, 632-634), fut assimilé a une apostasie pour laquelle le
successeur du Prophéte n’hésita pas a instituer comme sanction la peine capitale.
Désormais, un musulman n’a pas le droit de renier I'islam sous peine de condamnation a
mort et d’exécution. Les musulmans ont oublié I'origine politique de cette innovation dont
les pouvoirs politiques ont de tout temps usé et abusé. Les victimes de cette régle ont été
souvent des musulmans dont le seul crime était le refus de cautionner la politique du
pouvoir en place.

Sous le regne du méme Calife, on a assisté a la conversion de la razzia, que les
tribus nomades soumises par la force ne pouvaient plus pratiquer en Arabie, en « combat
sur la voie de Dieu » contre les pays voisins pour y répandre I'islam et les soumettre a
lautorité du Calife. Les Califes et les dynasties qui ont succédé au régne d’Abl Bakr a
Médine, puis a Damas, a Bagdad et dans les autres capitales des empires musulmans,
ont pérennisé cette double tradition : 'assimilation de toute contestation a une hérésie ou
a une apostasie pour laquelle ils ont réservé les pires sanctions ; la justification des
guerres de conquétes ou contre un quelconque ennemi intérieur ou extérieur, a un
« combat sur la voie de Dieu » pour lequel les musulmans doivent tout sacrifier, leur vie
comme leurs biens. Dans les deux cas, les premiéres victimes ont été et restent les
musulmans eux-mémes ; parfois, mais plus rarement, les minorités non-musulmanes des
pays voisins d’empires musulmans expansionnistes ont subi les conséquences de cette
instrumentalisation de I'islam pour légitimer les ambitions de tel ou tel prince, de telle ou
telle dynastie, de telle ou telle dissidence, etc.

C’est dans ce contexte — et souvent a la demande des Califes, des sultans et des
princes qui n‘ont d’autres soucis que de sacraliser par la religion leur autorité et leurs
pratiques — que des théologiens ont délivré des fatwas et élaboré des théories relatives,
entre autres, a ce qu’il est possible de croire ou de ne pas croire, au statut, aux
obligations et aux droits de chacun selon ce qu’il croit ou ne croit pas. On peut distinguer
dans ces théories : ce qui concerne les musulmans, ce qui concerne les «Gens du Livre»
et assimilés, ce qui concerne les «associateurs» (les polythéistes), les adeptes d’autres
croyances et les athées.

Droits et obligations religieuses des musulmans

Théoriquement, il n'existe pas en islam une autorité religieuse servant d’intermédiaire
entre le croyant et son sacré. Un musulman n’aurait donc aucun compte a rendre a qui
que ce soit en matiére religieuse : on n’a pas a suspecter ou a mettre en doute la foi de
celle ou de celui qui a prononcé la double attestation relative a l'unicité divine et a la
prophétie de Muhammad, méme s’il n‘'observe pas les obligations cultuelles, ou se
réclame d’une autre obédience, doctrine ou rites. Des musulmans de toutes les
obédiences, de toutes les sensibilités, de toutes les sociétés et de toutes les époques, ont
revendiqué cette conception chaque fois qu’ils ont été discriminés ou persécutés par
d’autres musulmans qui, profitant de leur hégémonie ou désireux d'imposer au nom de la
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religion leur domination, se sont souvent donnés, ou se donnent, le droit de pratiquer
inquisition.

En effet, en raison de la complicité entre le pouvoir politique et les théologiens qui lui
apportent la caution de la religion, les musulmans peuvent se trouver victimes d’une
multitude de violations de la liberté de conscience — comme cela est arrivé par le passé et
s’observe de nos jours dans des pays comme I'Arabie Saoudite, le Soudan, ['lran,
I’Afghanistan, le Pakistan, ou comme cherchent a 'imposer les mouvements islamistes en
Algérie, en Egypte et dans les pays ol ils se sentent assez forts pour passer a l'acte. Ces
violations sont souvent justifiées au nom de principes codifiés par les théologiens sur la
base d’exégéses coraniques, de traditions et de faits historiques, allant dans le sens de la
limitation de la liberté de conscience des musulmans avant les autres. C’est ainsi que le
délit d’apostasie établi dés le régne du premier Calife, ne s’applique — dans le champ
islamique — qu’aux seuls musulmans qui se trouvent ainsi privés du droit de changer de
religion, sans compter qu’ils peuvent étre accusés injustement d’apostasie comme cela
s’est passé et se passe trés souvent.

De nos jours, les baha’ls en Iran, depuis 'avénement de la « République Islamique »,
ont été considérés comme des apostats et subirent les pires exactions qui ont obligé les
rescapés d’entre eux a choisir I'exil. Dans les autres pays musulmans, les victimes de
'accusation d’apostasie sont souvent des intellectuels dont les écrits dérangent les
gardiens des orthodoxies et les islamistes qui leur disputent cette fonction. Cela va de la
censure d’'ceuvres scientifiques, littéraires ou artistiques (tels que les ouvrages de Nasr
Hamid Ab( Zid, Mohamed Arkoun, de Nawal Sa’'dawi, de Abd AllJKarim Khalil, de Sayyid
Mahmoud AlTIQimani, les romans du syrien Haydar Haydar et du marocain Mohamed
Choukri, les films de Youssef Chahine, etc.), a la condamnation a mort et a I'exécution de
'accusé comme cela est arrivé au Soudan en 1985 pour le théologien Muhammad
Mahm(d Taha qui ne partageait pas la méme conception de la shari’a que le pouvoir et
ses alliés islamistes, en passant par différentes formes de persécution, telles que la
condamnation de I'accusé d’apostasie a divorcer avec son épouse au préetexte qu’il n'est
plus musulman et quen tant que tel il na plus le droit de vivre avec une
musulmane (comme fut le cas pour 'universitaire égyptien Nasr Hamid Ab( Zid obligé de
se réfugier en Hollande pour continuer a vivre avec sa femme ). Parfois, méme si
'accusation d’apostasie ne donne pas lieu a une condamnation, elle expose la victime a
la vindicte populaire et des fanatiques se chargent de I'exécuter a l'instar de ce qui arriva
pour lintellectuel égyptien Faraj Fidha. Outre I'accusation, a tort ou a raison, d’apostasie,
les musulmans ont longtemps souffert de I'accusation d’hérésie dont furent victimes les
obédiences minoritaires. L’intolérance a I'égard de celles-ci a été, comme dans toutes les
religions, beaucoup plus importante qu’a I'égard des non-musulmans. En effet, les
différentes formes d’inquisition, dont certaines persistent jusqu’a présent, ont concerné en
premier lieu les musulmans considérés comme hérétiques par les gardiens des doctrines
hégémoniques qui veulent avoir le monopole de parler au nom de I'islam et n’admettent
aucun écart par rapport a leurs conceptions.

Par ailleurs, dans la plupart des pays musulmans, le délit de blasphéme continue a
jouer comme une arme redoutable contre la liberté de conscience. Dans certains pays,
comme I'Arabie Saoudite et les pays passés depuis les années 1970 sous l'autorité de
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telle ou telle mouvance de I'islam politique (comme I'lran, le Soudan, I'Afghanistan, etc.),
une sorte de police religieuse (les muhtasib, les «gardiens de la révolution islamiquesy,
les mutawwi'), poursuit, arréte et inflige des chatiments d’'une autre époque a celles et
ceux qui sont accusés de blasphéme, qui n'observent pas les obligations
cultuelles (comme le jelne du ramadan, la priére), ne respectent pas les normes
religieuses — telles que les interprete la doctrine officielle — (comme les interdictions
relatives a la consommation de l'alcool, a la mixité, a la maniére de s’habiller pour les
femmes comme pour les hommes, etc.).

Le statut des « Gens du Livre » et assimilés

Conformément a I'enseignement coranique et a la tradition consacrée, les autorités
musulmanes ne doivent pas se méler des croyances et de tout ce qui a trait a la religion
des «Gens du Livre» : les juifs, les chrétiens, les sabéens et, par extension, ceux qui ont
«un semblant de livre» (comme les mazdéens et les hindouistes auxquels les musulmans
ont accordé trés t6t, dés les premiéres conquétes qui ont suivi 'avénement de lislam, le
méme statut et les mémes droits qu’aux chrétiens et aux juifs). lls ont le droit de garder
leurs croyances, de célébrer leurs cultes, d’avoir leurs institutions, leurs juridictions et
leurs représentants aupres de l'autorité. lls ne sont pas concernés par les accusations
d’apostasie ou d’hérésie et les persécutions liées a ces accusations qui ne concernent
que les musulmans. lls sont, par contre, concernés par le délit de blasphéme au méme
titre que les musulmans. Malgré la relative tolérance qu’a toujours garantie le statut de
dhimmi (protégé) aux «Gens du Livre», ce statut est trés t6t devenu synonyme de
discrimination : certaines fonctions leur sont, selon les situations, interdites ; leurs lieux de
culte ne doivent pas étre plus haut que ceux des musulmans ; 'appel a leur priére ne doit
pas couvrir celui de la priere musulmane ; un musulman a le droit de chercher a convertir
un non-musulman parmi les «Gens du Livre», mais le contraire est sévérement puni ; les
lieux saints de lislam — que I'Arabie Saoudite a élargis depuis les années 1930 a
'ensemble de son territoire justifiant ainsi la fermeture de l'un des plus anciens
archevéchés du monde a Nadjran — leur sont interdits. Certains théologiens ont préconisé
— durant les siécles de décadence, et en rapport avec les conflits avec les pays
européens, engagés dans les croisades — des discriminations en matiéere fiscale et ont
poussé l'intolérance jusqu’a codifier les formes d’humiliation a leur faire subir pour leur
rappeler leur statut inférieur. Sous I'Empire ottoman, devenu « 'homme malade de
'Europe », menacé par les puissances européennes, ces codifications ont méme
préconisé linterdiction aux dhimmis de porter certaines couleurs réservées aux
musulmans et I'obligation de porter des signes permettant de les identifier méme dans un
hammam.

De nos jours, de ces discriminations, il subsiste encore linterdiction d’accés a
certaines fonctions, dites de souveraineté, différentes d’un pays a I'autre. De méme, dans
certains pays, comme en Egypte, les groupes islamistes et certains théologiens se
donnent le droit de dénigrer les croyances des non-musulmans, dont le christianisme ; les
coptes ne peuvent pas répondre aux attaques contre leur religion : aux yeux de la
législation et des autorités de leur pays, répondre aux détracteurs de leur religion est
assimilé a une forme de prosélytisme que le statut de dhimmi interdit aux non-musulmans.
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Le pire, c’est lorsque les minorités non-musulmanes se trouvent accusées de
connivence avec des pays étrangers du seul fait qu’elles partagent la méme religion que
la population de ces pays comme c’est le cas pour les chrétiens, pergus comme des
croisés ou des agents de tel ou tel pays occidental, ou les juifs, assimilés a Israél. Ces
raccourcis mettent a mal les traditions de tolérance et sont parfois a 'origine d’attentats,
d’assassinats et d’actions qui rappellent les pogroms, contre des minorités auxquelles on
reproche d’avoir la méme croyance a laquelle on identifie tel ou tel pays considéré, a tort
Ou a raison, comme ennemi.

Statut des non-musulmans qui ne font pas partie des «Gens du Livre»

Bien que certains versets coraniques refusent toute contrainte en matiére de religion,
incitent a accorder I'asile a «l'associateur » (polythéiste ou idolatre) qui le demande, et
reconnaissent a chacun le droit de croire ou de ne pas croire, les théologiens musulmans
ont souvent considéré comme intolérable le fait d’étre athée ou polythéiste en faisant
valoir d’autres versets coraniques ou des traditions allant dans le sens de leur intolérance.
Hormis quelques épisodes ou les non-musulmans qui ne font pas partie des «Gens du
Livre» ont pu bénéficier de la tolérance a I'égard de ceux-ci, et qui leur a permis
d’exprimer leurs oginiogs — et méme de railler les dogmeg religieux a la maniére d’'lbn
AllTRawandi (vin ~-Ix ~ s.), d’Abl Bakr AllTRazi (IX “-X ~ s.) ou du poéte AbU’ITT‘AIE’
AllIMa’arri (X ®xi © s.), a I'époque classique —, ou de défendre les théses scientistes,
positivistes et matérialistes, comme cela a commencé a se faire depuis le XX © s.,ilya
toujours eu une vive hostilité a I'égard de tout ce qui est assimilé au polythéisme et a
'athéisme. C’est presque aussi intolérable que I'apostasie. Beaucoup de théologiens
continuent a considérer comme un devoir sacré le combat contre I'athéisme sous toutes
ses formes et contre ce qu’ils appellent «les idéologies et les courants destructeurs», a
linstar de ce que nous pouvons lire dans les statuts et les déclarations de la Ligue des
‘Ulama’ du Maroc 2% qui est loin d’étre une association intégriste.

Des voix musulmanes en faveur de la tolérance et de la liberté de
conscience

Contre lintolérance, la discrimination et les différentes limitations a la liberté de

conscience, pronées et justifiees au nom de I'islam, des voix musulmanes sont de plus en

plus nombreuses a s’élever pour faire valoir des lectures de lislam contraires a ces
240 . Dans larticle 2, concernant les objectifs de la Ligue, dans la version des statuts modifiés en 1968, on lit : « Le
renouvellement (tajdid) des valeurs islamiques par la revivification de la Tradition (sunna), I'éradication de I'innovation, le combat
contre lirreligiosité, I'athéisme, la zandaqa, la dépravation morale et sociale », et « le soutien aux mouvements et aux institutions
islamiques, la création d’'une presse islamique, qui prone I'attachement a la religion, en explique les cultes, combat I'athéisme et les
principes destructeurs, (...) ». Les déclarations de tous les congres de la Ligue rappellent ces objectifs en demandant aux autorités
de promulguer des lois inspirées de la religion pour punir I'apostasie, combattre le baha’isme, les missions chrétiennes, le
communisme, I'athéisme, les « courants destructeurs » etc. On peut se faire une idée de ces obcessions de la Ligue des ‘Ulama’ du
Maroc en lisant 'ouvrage qu’elle a publié pour célébrer son trentieme anniversaire : Thaldthin ‘@m min hayéat rébitat ‘ulama’
allimaghrib (Trente ans de la vie de la Ligue des ‘ulama’ du Maroc), Rabat, 1991.p. 21, 32, 41, 44, 45, 48, 50, 51, etc.
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pratiques.

Dans le cadre des réformes entreprises au XIX © S., les premiéres déclarations de
droits — telles que le GullJHané ottoman (dit Khatti sharif) de 1838, le Pacte Fondamental
Tunisien, les différentes législations allant dans le méme sens — ont proclamé I'égalité des
« sujets » par dela leur fidélité confessionnelle. On attribue au théologien égyptien
R. Tahtawi la célébre formule adoptée par la suite par le nationalisme laique pour
défendre I'égalité citoyenne : « La religion appartient a Dieu et la patrie est le bien
commun de tous ». Les réformistes syriens A. Kawakibi et ‘Abd AllJHamid Zahrawi et
Rafiq AllI'Azhm ont fait de I'égalité entre musulmans et non-musulmans un principe
fondamental de leur action politique contre la domination ottomane. Chez Kawakibi, ce
principe était articulé & une conception séparant I'autorité politique propre a chaque pays,
de l'autorité religieuse commune a tous les musulmans mais sans pouvoir politique
au-dela des frontiéres du Hijaz ' Le point de vue le plus audacieux qui fut développé a
ce sujet durant cette période fut la transgression du tabou relatif a la question de
I'apostasie par ‘Alf ‘Abd Al[1Raziq dans son Islam et fondements du pouvoir. Il fut 'un des
premiers penseurs musulmans a avoir dénoncé « l'injustice historique » a I'égard de ceux
que le premier Calife a combattus comme apostats. Dans sa dénonciation de cette
« grande injustice », il a montré que le « délit d’apostasie », institué pour des raisons
politiques, était incompatible avec les principes coraniques relatifs a la liberté de
conscience (« pas de contrainte en matiére de religion » (2/256), « la vérité provient de
votre seigneur ; celui qui veut étre croyant, qu'il le soit et celui qui veut étre incroyant qu’il
le soit » (18/29), « si Dieu lavait voulu, il aurait fait des humains une seule
communauté » (11/18, 5/48, 16/93), « vous avez votre religion et j'ai la mienne »,etc.)
C’était la premiére fois, depuis des siécles, qu’'un théologien osa ré-ouvrir le débat sur
cette question devenue I'un des tabous enchainant la pensée musulmane.

Pendant la période coloniale, la référence a la liberté de conscience et a I'égalite,
par-dela les fidélités religieuses, fut 'un des vecteurs des revendications nationalistes
dans les différents pays musulmans. C’est dans le prolongement de ce mouvement que la
plupart des Etats du monde musulman ont ratifié, aprés les indépendances, la Déclaration
Universelle des droits humains. Certains pays ont inscrit la liberté de conscience dans leur
constitution, méme si par ailleurs cette liberté se trouve bafouée et violée, comme tous les
autres droits humains. La Ligue Arabe a appelé, suite a une réunion organisée sous son
égide au Caire en novembre 2001, les Etats arabes et musulmans a «réviser les
programmes éducatifs et culturels» dans un sens «plus éclairé (...) et plus tolérant», a
rejeter les discours traitant «l'autre d’'impie» et a préner le dialogue et non le choc des
civilisations. Ces évolutions servent d’appui aux défenseurs de la liberté de conscience
— dont des théologiens et des musulmans qui refusent I'assimilation de leur religion a
l'intolérance et a la discrimination — pour promouvoir une citoyenneté garantissant I'égalité
de tous, et de toutes, par dela les fidélités spirituelles et les appartenances ou
non-appartenance confessionnelles. Pour contrer les lectures hostiles a la liberté de
conscience au nom d’un soit-disant respect de l'identité et de la tradition musulmanes,
des exégéses nouvelles et des recherches de plus en plus nhombreuses sont menées en
vue de réhabiliter des lectures et des traditions occultées par des siécles de décadence et

. Sur les positions des réformistes syriens voir M.[ICh. Ferjani, Islamisme, laicité et droits de 'Homme, op. cit. p. 161-164.
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d’obscurantisme. Parmi les théses novatrices dans ce domaine, il est difficile de passer a
cOté des travaux du soudanais M. M. Taha, des Egyptiens N. H. AbG Zid, Khalil ‘Abd
AlllKarim et Hassan Hanafi, des Marocains A. Filalil/Ansary, Mohamed Janjar, Ahmed
Taoufik, Ahmed Khamlichi, Aicha Belarbi, des tunisiens Mohamed Talbi, Abdelmajid
Charfi, Sadok Belaid, Mohamed Charfi, des franco-algériens Ali Mérad, Mohamed Arkoun,
les fréeres Ben Cheikh (Souheib et Ghaleb), le franco-marocain Rachid Ben Zine, le
libanais M. Hassan AlI[I’Amin, de l'iranien Abdelkarim Sorouch, du pakistanais Fazhl
AlORahman, etc. Le premier, M. M. Taha, a payé de sa vie les théses développées dans
Le second message de l'islam ou il plaide pour la primauté de I'individu. M. Talbi, dans
son ‘lyal Allah (Les enfants de Dieu) plaide pour un dialogue sincére entre les humains
dans le respect total des opinions quelles qu’elles soient, et sans préjugés. Revenant a
cette question dans son Plaidoyer pour un islam moderne, il récuse le terme mulhid par
lequel on traduit « athée » car il y voit une connotation péjorative signifiant « I'égaré ». Il
précise : «Ce terme s’est chargé d’'un sens si péjoratif qu'il est devenu en lui-méme une
condamnation implicite. Or, on ne peut, & mon sens, employer au XX ©s. un terme qui
exprime une condamnation de lincroyant. Si nous voulons étre réellement des
partenaires égaux, dialoguant quelles que soient nos convictions, il faut accepter I'autre
tel qu’il est et tel qu’il veut étre, sans préjugés » 2 M. Talbi défend ce point de vue,
comme tous les penseurs cités ici, a titre d’exemple, en tant que musulman et en se
référant a des textes et a des traditions qui font autorité chez tous les musulmans.
Malheureusement, ce genre de discours est ignoré car rarement relayé par les médias qui
préférent amplifier les voix de ses adversaires qui se mélent a celles des adeptes de la
«guerre des cultures» dans toutes les sociétés.

Condition féminine dans les sociétés musulmanes :
Discriminations séculaires et combat pour I'égalité

242

Il y a moins d’un siécle, la plupart — pour ne pas dire 'ensemble — des sociétés humaines
réservaient a la femme un statut discriminatoire justifié, partout, au nom de sa soi-disant
infériorité naturelle par rapport a 'homme. Méme la ou les droits de 'Homme ont été
déclarés, depuis le xviil ~ s., sur les décombres de ’AncienIRégime, il a fallu entre un et
deux siécles pour admettre que les femmes sont concernées par ces droits.

Les préjugés relatifs a la nature essentiellement différente de la femme et de
’lhomme, au nom desquels on défend les discriminations a I'égard de la moitié de
'espéce humaine, ont partout trouvé dans les différentes religions, sans exception,des
arguments de nature a en faire des normes sacrées et intangibles.

Puis, les besoins de I'économie industrielle, 'expansion urbaine et le développement
de l'instruction ont été a l'origine d’un processus d’émancipation des femmes qui est venu
secouer les ordres traditionnels et les systémes de valeurs sur lesquels ils reposaient.
Depuis, le statut de la femme a connu une évolution inégale : certaines sociétés ont

. M. Talbi, Plaidoyer pour un islam ouvert, op. cit., p. 21.
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accompli de grands pas dans le sens de I'extension des droits de 'lHomme au monde
féminin ; d’autres montrent des résistances plus ou moins grandes a une telle évolution ;
dans certains pays, on a méme assisté a des régressions qui se sont traduites par
'aggravation de certaines formes d’oppression et de discrimination subies par les
femmes.

La plupart des sociétés musulmanes font partie des sociétés qui résistent a la
reconnaissance de I'égalité entre les hommes et les femmes. Le développement des
mouvements islamistes intégristes, en réaction a des modernisations chaotiques qui n’'ont
pas tenu leurs promesses, a méme génére des involutions qui se sont traduites par une
remise en cause, non seulement des droits récemment acquis, mais aussi de certains
droits garantis par les systémes traditionnels.

Ainsi, les lois Sadate en Egypte et la révision du « Marriage Bill » en Indonésie dans
les années 1970, ont remis en cause certains droits arrachés par les femmes de ces pays
a la faveur des réformes entreprises depuis le XX € s. et dans les années 1950. C'est
dans le cadre de ce contexte de réaction aux modernisations autoritaires et
inconséquentes qu'un Code de la Famille rétrograde fut adopté en Algérie en 1984.
L’avénement des « Républiques Islamiques », en Iran et au Soudan, a donné a cette
régression un caractére spectaculaire et dramatique avant que les Talibans — portés au
pouvoir en Afghanistan par la principale puissance du « Monde Libre » — ne prennent,
dans le méme sens, des mesures inédites allant jusqu’a priver les femmes de soins
meédicaux sous prétexte de respecter « les régles de la Loi islamique » destinées a
« préserver la dignité féminine du péché » que représenterait le fait qu’elles soient
examinées et soignées par des médecins hommes ! Malgré la chute du régime des
Talibans, et bien que les femmes afghanes aient rappelé leurs revendications aux
nouvelles autorités et a leurs protecteurs, la « liberté » et la « démocratie » promises ont,
jusqu’ici, oublié de les prendre en compte. En effet, tout semble indiquer que I'ordre qui se
met en place au nom de la lutte contre le terrorisme depuis les attentats du 11 septembre
2001, fait peu de cas de la cause féminine qu’il préfére sacrifier afin de s’assurer le
soutien des forces conservatrices.

Les adversaires de [I'émancipation des femmes mobilisent des conceptions
traditionnelles sacralisées au nom de la religion et présentées comme étant, sinon la
Shari‘a de l'islam, du moins un «droit musulman » qui en procéde et qui I'incarne. Nous
avons vu plus haut les procédés par lesquels les théologiens du pouvoir — ou en quéte de
pouvoir — ont politisé la norme religieuse pour élaborer des doctrines et des codes ainsi
sacralisés au nom de lislam et de sa shari‘a afinde s’assurer l'obéissance et la
soumission aveugle de la société et excommunier ceux qui s’opposent a leur entreprise.

Contre cet état des choses, nous assistons, depuis des décennies, a 'affirmation d’'un
mouvement en faveur de I'émancipation féminine ; dans certains pays, les origines du
combat pour 'amélioration du statut et de la condition des femmes remontent au Xix © S.
Ce combat est mené au nom de références universelles : les principes de liberté et
d’égalité prénés par la déclaration universelle des droits humains, les conventions et
textes internationaux relatifs a la lutte contre toutes les formes de discriminations entre les
femmes et les hommes. Il est aussi mené au nom des normes religieuses interprétées
dans une perspective opposées aux conceptions patriarcales et misogynes des
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adversaires de la cause féminine.

Ainsi, a I'instar de ce que nous avons vu pour la liberté de conscience, la guerre et la
paix et les différentes conceptions de l'autorité politique, l'islam, et la shari‘a musulmane,
se trouvent invoqués a la fois pour justifier les discriminations et les atteintes aux droits
des femmes et pour réclamer 'égalité des sexes et la fin de I'asservissement de la
« moitié» de la population. Chaque camp préte a l'islam une conception de 'humain, de
son statut et de ses droits qui n’a rien a voir avec celle de l'autre. C’est la une illustration
de la diversité des faits islamiques qui va a I'encontre de la vision essentialiste d’un
« islam éternel » et monolithique. Cette diversité concerne aussi bien les doctrines dont se
réclament les différents courants de pensée, que les réalités dans lesquelles s’inscrit
I'islam de nos jours comme par le passé : entre les rationalistes qui prénent le libre-arbitre
humain et les traditionalistes qui croient a la prédestination, entre les musulmans qui se
représentent Dieu sous I'angle de la justice et de 'amour et ceux qui le congoivent sous
'angle de la puissance et du courroux, ceux qui envisagent la justice en termes d’égalité
et ceux qui la fondent sur les « inégalités naturelles et voulues par Dieu », etc., il y a des
abimes tels qu’il est impossible et absurde de les ranger tous dans la « méme
conception » attribuée a Iislam.

Il est difficile de revenir ici a la discussion de ces theses ** ou de présenter une
analyse exhaustive de la situation des femmes dans les différents pays musulmans. Outre
la difficulté de satisfaire une telle ambition dans un cadre aussi limité, d’autres travaux ont
été consacrés a ce sujet 2 Clest pourquoi mon objectif se limite a montrer comment les
normes religieuses de l'islam se trouvent utilisées par les uns et par les autres pour
justifier les conceptions relatives aux principales questions qui sont au coeur du débat au
sujet de la question féminine.

Misogynie et conceptions patriarcales

A la base de toutes les discriminations encore défendues par les islamistes et les
conservateurs au nom de l'islam, nous trouvons le refus de I'égalité entre les hommes et
les femmes. Ce refus est justifié par un verset coranique qui stipule : « Les hommes
leur [c’est-a-dire aux femmes] sont supérieurs d’un degré »(2/228). Donnant a ce verset la
portée d’'une loi universelle, Y. Qaradhawi, dans son ouvrage Le licite et l'illicite en islam,
résume les justifications traditionnelles de ce postulat en précisant : « L’'homme est le
seigneur de la maison et le maitre de la famille d’aprés sa constitution, ses prédispositions
naturelles, sa position dans la vie, la dot qu’il a versée a son épouseet I'entretien de la

243
. J'ai déja réfuté ces théses dans Islamisme, laicité et droits de 'Homme, L’'Harmattan, 1991, Les voies de [l'islam : approche

laique des faits islamiques, op. cit., ainsi que dans les chapitres précédents de ce travail et dans plusieurs articles (concernant le
statut du politique et du juridique en islam et ses incidences sur la question de la laicité et des droits de 'Homme), parus dans
différentes revues.

244 . Je pense notamment aux travaux de F. Mernissi (Sexe, idéologie, islam, Tierce, 1975, Le harem politique, Albin Michel, 1987,
La peur-modernité, chez le méme éditeur, 1992), de Nawal Sa‘Dawi (Nawal Saadoui) (Les femmes de l'islam, La Breche, 1980, La

face cachée d’Eve, Editions des femmes, 1982), ainsi qu'a d’autres travaux.

156



Chapitre septiéme - Shari‘a, droit et droits humains . Ce chapitre est une reprise de deux articles :

I'un portant sur « La liberté de conscience dans le champ islamique », publié dans La revue de

245

246

247

248

249

famille qui est a sa charge » %5 s, Qutb disait a ce propos : « Entre les sexes, I'égalité
de la femme avec '’homme est totale du point de vue de ['appartenance a] I'espéce
[humaine] et des droits humains. La distinction n’est instituée qu’au regard des
considérations relatives aux possibilités, a I'expérience et a la responsabilité [de 'homme
et de la femme] ; ce qui n'affecte pas le statut humain des deux sexes. La ou il y a égalité
de possibilités [naturelles], d'expérience et de responsabilité, ils sont égaux. La ou ils
différent en quoi que ce soit, I'inégalité doit étre en conséquence ». **® Hassan AllBanna
ne disait pas autre chose en affirmant : « La différence entre 'lhomme et la femme dans
les droits est la conséquence des différences naturelles des roles attribués a chacun des
deux sexes ; elle est nécessaire pour protéger leurs droits respectifs » #T Le
« moderniste » Abbas Mahm(d AlJ‘Aqgad défend le méme point de vue en invoquant les
mémes références religieuses et les mémes arguments quant aux différences naturelles
entre 'homme et la femme. ** Dans les débats récents au sujet de la réforme du code de
la famille (la mudawwana), au Maroc, le Ministre des affaires islamiques, Abdelkébir
Mdaghri, opposé a la réforme, dit : « L’islam n’a pas établi I'égalité absolue entre les
hommes et les femmes au sens que donne I'Occident a I'égalité. Et celui qui dit le
contraire commet un mensonge envers Dieu ». #° L'un des dirigeant du mouvement
Alll'adl wa’ll’ihsan (Justice et Bienfaisance) de Ab.Yassine affirme : « I'égalité totale
entre les époux telle qu’elle est dans le projet des féministes est totalement inacceptable.
Elle n’est possible que si la shari‘a est éliminée et que I'Etat déclare ouvertement sa
laicité ». >

C’est au nom de cette inégalité fondamentale que les adversaires de I'égalité des
sexes justifient toutes les autres discriminations appuyées sur le méme type d’énoncés et
d’interprétation de la religion, comme on peut le voir a propos des questions suivantes.

La tutelle des hommes sur les femmes

La tutelle des hommes sur les femmes, encore en vigueur, méme en Tunisie ou certains
droits ont été reconnus aux femmes plus quailleurs, est justifiée au nom de ce verset
coranique : « les hommes ont tutelle sur les femmes en raison de la distinction établie
entre eux et du fait de ce qu’ils dépensent de leurs biens. » (4/34) S. Qutb, que ne
contredisent ni Y. Qaradhawi, ni les théologiens ou juristes attachés a la mise sous tutelle

. Y. Qaradhawi, Le licite et l'illicite en islam, Al[JQalam, Paris, 1995, (3e éd.), p. 207.

. S. Qutb, AllV’adéla allV’ijtim&’iyya fi al’1’isldm (La justice sociale en islam), Dér allshur(q, Beyrouth, 1983, p. 47.
. H. AllBanna, Alllmar’a allimuslima (La femme musulmane), Dar al(Jjil, Beyrouth, 1371, p. 7.

. Voir son livre Alllmar’a fi'lllqur'dn (La femme dans le Coran), AllJmaktaba al(I‘agriyya, Beyrouth, s.d.

. A. Mdaghri, Alllmar’a bayna ‘ahkdm alllfigh wa’lllda‘wa ’ila alltaghyir (La femme entre les normes du figh et I'appel au

changement), Muhammadiya, Maroc, 1999, p. 146.

. M. AllIBachiri, Munaqashatu al'imatélib all(\nis&’yya alllh&difa ’ila tqghyir mudawwanat al-’ahwél al-shakhgiyya (Critique des

revendications féminines visant la modification du Code du statut personnel), Université Hassan Il, 1994, p. 693.
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perpétuelle des femmes, précise a ce sujet : « la raison (...) en est la capacité [naturelle]
et I'expérience en ce qui concerne la charge de tutelle. L’'homme, en raisonde sa
disponibilité du point de vue des responsabilités maternelles, a plus de temps pour
affronter les probléemes sociaux auxquels il se prépare avec toutes ses facultés
intellectuelles (...). En outre, les charges maternelles développent chez la femme le c6té
affectif et réactionnel autant que se développent chez I'nomme la spéculation et la
réflexion. Le droit de tutelle revient [a celui-ci] en raison de ses capacités et de
I'expérience qu'il a de cette fonction. Il a en outre la charge d’entretenir [la famille], or
'aspect financier est fortement lié a la question de tutelle. La tutelle est donc un droit
d'obligation qui revient, en vérité, a une égalité de droits et d'obligations (...) » 291

Ce droit de tutelle s’Taccompagne, dans cette conception, de I'obligation d’obéissance
pour la femme vis-a-vis de son tuteur, et du droit de correction qui revient a 'lhomme a
I'encontre de la femme jugée rebelle.

Y. Qaradhawi dit a ce propos : « Pour toutes ces raisons, la femme ne doit pas
désobéir a son mari, ni se rebeller contre son autorité provoquant ainsi la détérioration de
leur association, I'agitation dans leur maison ou son naufrage du moment qu’elle n’a plus
de capitaine » 202

« Quand le mari voit chez sa femme des signes de fierté ou d’insubordination, il lui
appartient d’essayer d’arranger la situation avec tous les moyens possibles en
commengcant par la bonne parole, le discours convainquant et les sages conseils. Si cette
méthode ne donne aucun résultat, il doit 'aborder au lit, dans le but de réveiller en elle
linstinct féminin et 'amener ainsi a lui obéir pour que les relations deviennent sereines.

Si cela s’avere inutile, il essaie de la corriger avec la main tout en évitant de la
frapper durement et en épargnant son visage. Ce remeéde est efficace avec certaines
femmes, dans des circonstances particuliéres et dans une mesure déterminée. Cela ne
veut pas dire qu'on la frappe avec un fouet ou un morceau de bois » % Quelle
clémence ! Y. Qaradhawf ajoute : « Si tout cela ne donne aucun résultat et si 'on craint
I'aggravation de leur désaccord, c’est alors que la société islamique et les gens connus
pour leur sagesse et leur bonté doivent intervenir pour les réconcilier (...). C'est aprés
I'échec de toutes ces tentatives de réconciliations qu’il est permis au mari de recourir a
une solution ultime codifiée par I'lslam, afin de répondre a I'appel de la réalité et aux
exigences de la nécessité et afin de résoudre des problémes auxquels seul le divorce a
'amiable peut mettre fin. Telle est la seule justification du divorce ». *** Notons la
contradiction entre la notion de « divorce a 'amiable » et le fait de considérer que c’est
« au mari de recourir » a cette « solution ultime. » C’est une maniére d’éviter de parler de
la « répudiation » et de faire I'amalgame — trés courant dans les textes juridiques des pays

. S. Qutb, op. cit., p. 48.
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. C’est la traduction du titre de son livre dont sont tirées les citations relatives a cette question.

musulmans — entre cette pratique arbitraire considérée comme un droit exclusif du mari,
et le divorce accordé par le juge a la demande de I'épouse ou par les deux conjoints !
Cette confusion est confortée par la désignation des deux formes de rupture du lieu
conjugal par le terme taldq qui veut, précisément, dire « rupture » sans prise en compte
de la maniére dont le lien conjugal est rompu.

La-aussi, S. Qutb ne dit pas autre chose en justifiant & sa maniére le droit pour le
mari de « corriger »son épouse en ces termes : « lorsqu’il s’avere que toutes les autres
méthodes de correction sont restées inefficaces, c’est que le mari se trouve devant un cas
de rébellion violente qui nécessite I'utilisation d’un procédé violent : les coups, non pas
dans lintention de nuire mais de corriger... Et ce droit (de corriger sa femme rebelle) dont
’lhomme a le privilege, c’est Dieu qui le lui a accordé » e comble, c’est la reprise de
ce type de justifications par des femmes qui ont intégré le discours islamo-machiste. Ainsi,
a I'encontre de la législation tunisienne qui donne droit a la femme de poursuivre son
conjoint qui porte atteinte a son intégrité physique en la frappant, I'islamiste tunisienne
Warda Rabih nous dit : « la rébellion (nushiiz) est un cas pathologique qui se présente
chez la femme de deux facons :

la premiére est celle ou elle prend plaisir a étre le partenaire dominé, et a recevoir
des coups et des chatiments, c’est ce qu’on appelle en psychologie « masochisme » ;

la deuxieme est celle ou elle prend plaisir a faire du mal a 'autre, ou a le

dominer (...), c'est ce qui s'appelle « sadisme ». Pour W. Rabih, la solution dans les
deux cas est celle que le Coran prescrit, a savoir le chatiment et la force pour la
ramener au droit chemin. Elle conclut que : « la psychologie moderne est venue
confirmer et vérifier la valeur et I'efficacité de ces chatiments administrés par les
maris, confirmation scientifique qui (...) donne a la recommandation religieuse un
caractére de miracle... » °*°

Ceux qui revendiquent « ce droit de I’'homme » sur son épouse s’appuient sur un verset
coranique érigé en regle intangible qui n"’admet aucune forme de relativisation, aucune
possibilité¢ de contextualisation. Ce verset stipule : « Les femmes dont vous craignez
linsubordination, sermonnez-les, éloignez vous d’elles dans le lit, frappez-les. Si elles
vous obéissent, ne cherchez plus a leur nuire injustement. »(4/34)

Inégalité pour I’héritage et le témoignage

Le méme type d’argumentation est mobilisé pour justifier I'équivalence entre le
témoignage d’'un homme et celui de deux femmes sur la base de la méme technique de
lecture d'un verset coranique stipulant : « S’il 'y a pas deux témoins hommes, alors un
homme et deux femmes... » (2/28 S. Qutb y voit l1a une exigence de sa conception de /a
justice sociale en islam »" en disant : « la femme, en raison de la nature des fonctions
maternelles voit se developper chez elle le cotg affectif et réactionnel autant que se

- S. Qe PRt Hene 2! IS IRROTA S B ctisativroRaN) 143 réfl &BBroYth, Barashyseistior 98P B8t '3he
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question de considération pratique dans la vie, et non une question (...) d'inégalité ». 208

De la méme fagon, la discrimination en matiére d’héritage est érigée en régle
intangible, y compris en Tunisie, sur la base du verset coranique suivant : « Au maéle,
I'équivalent de ce qui revient (en héritage) a deux femelles. » (4/176). S. Qutb résume les
arguments de tous ceux qui continuent a défendre cette discrimination en disant :
« Favoriser ’'homme en lui accordant le double de ce dont hérite une femme est une
justice trouvant sa justification dans la responsabilité qui revient a ’'homme dans la vie. |l
épouse une femme dont il a la charge ainsi que celle de leurs enfants. C'est a lui que
revient la charge de constituer un foyer, et a lui seul revient la responsabilité des
compensations et des contraventions. Il a donc le droit d’hériter comme deux femmes
pour cette seule raison (...). La question est, ici, une question d’inégalité de responsabilité
nécessitant une inégalité au niveau de I'héritage ». 258

Discriminations relatives au mariage

La ou les conservateurs et les islamistes ne s’encombrent pas de la norme coranique
— qulils érigent en regle intangible pour d’autres questions — c'est au sujet de la
discrimination entre 'homme et la femme, en ce qui concerne le mariage avec un(e)
non-musulman(e). Les recommandations coraniques a ce sujet ne font pas de différence
entre les sexes. « N'épousez pas les associatrices tant qu’elles n’auront pas cru. Une
esclave croyante vaut mieux qu’une associatrice, méme si celle-ci vous plait. Ne donnez
pas vos femmes aux associateurs tant qu’ils n’auront pas cru. Un esclave croyant vaut
mieux qu’un associateur, méme si celui-ci vous plait. » (2/201)

Pour justifier le mariage du musulman avec la non-musulmane, parmi les gens du
Livre, on invoque, en l'isolant de son contexte historique et textuel, ce verset donné en
réponse a une question posée au prophéte par ses compagnons
« Aujourd’hui, (Y. Qaradhawi n’est pas le seul a oublier cette précision contextuelle) vous
sont licites les bonnes choses et la nourriture de ceux qui ont regu le Livre, comme votre
nourriture est licite pour eux ; de méme, [vous sont licites] les femmes chastes parmi les
croyantes et les femmes chastes parmi celles qui ont recu le Livre avant vous, a condition
que vous leur apportiez leurs dots en hommes chastes et non débauchés ou amateurs de
maitresses (...) » (5/5)

Pour interdire ce droit aux femmes, on invoque le verset précédent concernant le
mariage avec les associateurs, et non les gens du Livre en oubliant qu'’il concerne les
hommes et les femmes. Y. Qaradhawi nous donne a cet égard un exemple édifiant sur
cette démarche tordue : « Il est interdit a la musulmane d’épouser un non-musulman, qu’il
soit ou non des gens du Livre. Cela ne peut en aucune fagon lui étre permis et nous citons
les paroles de Dieu a ce sujet : “Ne donnez pas vos femmes en mariage a des
associateurs tant qu’ils n'auront pas cru” (2/221). Dieu a dit au sujet des croyants qui
s’étaient exilés a Médine : “Si vous savez qu’elles sont croyantes, ne les renvoyez
pasalors aux autres mécréants. Elles ne leur sont pas permises (comme épouses), et ils

. S. Qutb, op. cit., p. 48.

259

. Ibid.

160



Chapitre septiéme - Shari‘a, droit et droits humains . Ce chapitre est une reprise de deux articles :

I'un portant sur « La liberté de conscience dans le champ islamique », publié dans La revue de

26

ne leur sont pas permis” (60/10). Aucun texte n’est venu libérer les gens du Livre de cette
sentence. » > Nous remarquons que le premier fragment de verset n’est qu’une partie
du verset concernant le mariage des hommes et des femmes, avec un(e) adepte de
I'associationnisme sans la moindre mention des gens du Livre. De méme, le deuxiéme
fragment de verset parle de « mécréants » sans la moindre référence aux gens du Livre.

Cela n’empéche pas Y. Qaradhawi — et il est loin d’étre le seul dans ce cas —
d’'affirmer de facon catégorique, qu’il s’agit la d’'une interdiction formelle pour la
musulmane d’épouser un non-musulman qu’il soit ou non des gens du Livre ! Il n’apporte
méme pas un hadith, ou une tradition consacrée allant dans le sens de son affirmation.
Toute son argumentation repose sur les préjugés relatifs au statut de 'lhomme et de la
femme, d’'un c6té, et a la tolérance de l'islam et I'intolérance des autres religions, d’autre
part. Ainsi, dit-il sans 'ombre d’une preuve : « I'lslam a uniquement permis au musulman
d’épouser une juive ou une chrétienne, mais il n'a jamais permis a la musulmane
d’épouser un juif ou un chrétien, car ’homme est le maitre de la maison. C’est lui qui veille
aux intéréts de la femme et qui en est responsable. L’islam a assuré pour I'épouse juive
ou chrétienne, a 'ombre de son mari musulman, sa liberté de conscience et a protégé sa
Iégislation et ses directives, ses droits et sa responsabilité. Par contre, une autre religion,
telle que la religion chrétienne ou juive, n’assure aucune liberté de conscience a la femme
de croyance différente et ne lui préserve pas ses droits. Comment I'lslam peut-il livrer a
'aventure I'avenir de ses filles et se jeter entre les mains de gens qui n’ont aucun respect
et aucun scrupule pour leur religion ? » 201

Qaradhawi, et les musulmans qui partagent ses conceptions xénophobes,
reproduisent, par ce genre de discours, a I'égard des autres religions, ce qu’ils dénoncent
dans les discours qui stigmatisent I'islam en le réduisant aux aspects les plus négatifs
dans les sociétés qui s’en réclament. En effet, ce qui est affirmé ici a propos des religions
chrétienne et juive ne peut se justifier qu’en les réduisant au méme type de lecture que
font de I'islam Qaradhawi, S. Qutb et les adeptes de leur archaisme.

En rapport avec cette question du mariage, I'une des discriminations auxquelles
s’attachent la plupart des islamistes et tous les conservateurs, concerne la polygamie. Ce
« droit de 'lhomme » d’aprés eux, ne saurait étre aboli car il serait reconnu comme un
droit intangible par le Coran. Il invoque a ce sujet un fragment de verset stipulant :
« Epousez, selon ce qui vous agrée, une, deux, trois ou quatre femmes (...) » (4/3) lls
omettent de prendre en compte la suite du verset qui précise : « (...) si vous craignez de
ne pas étre équitable, n’en épousez qu'une seule. » (4/3)Quand on leur rappelle cette
condition — qu’un autre verset déclare irréalisable en stipulant : « vous ne saurez étre
équitable entre les femmes méme si vous vous efforcez de I'étre » (4/135) — les réponses
varient selon les situations, les rapports de forces, I'évolution des mentalités et des
moeurs, etc.

Ainsi, en Tunisie, le législateur s’est appuyé sur la mobilisation c(jaes femmes pour
leurs droits comme sur les acquis des réformes accomplies dés le XIX ~ s., pour déduire
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de l'impossible équité entre les femmes, stipulée dans le Coran, linterdiction de la
polygamie. Les islamistes tunisiens, et leurs alliés conservateurs ont longtemps dénoncé
cette abrogation en affirmant que la polygamie « est autorisée et comme I'admet
explicitement le texte bien établi et sans équivoque, et comme I'ont appliqué le Prophéte
et ses compagnons (...), il n'est absolument pas permis au gouvernant musulman de
l'interdire ; car linterdire voudrait dire que le savoir d'un tel gouvernant est plus étendu
que celui de Dieu. » %2 En conformité avec la ligne défendue par son mouvement depuis
sa genése dans les années 1970, le leader du mouvement islamiste tunisien, Rachid
Ghannouchi, demanda au début des années 1980 la révision du Code du Statut
Personnel qui avait abrogé, entre autres discriminations a I'égard des femmes, la
polygamie. Devant la protestation des femmes et des forces progressistes dans le pays, il
fut obligé de tenir une conférence de presse pour dire que le code en question était une
interprétation possible de la shari‘a islamique. Il ajouta que s’il demandait la révision de ce
code, c’était pour garantir plus de droits pour les femmes et non pour contester leurs
acquis !

En Algérie, la condition de I'équité a été réduite a la nécessité de garantir un
logement équivalent a toutes les épouses ! Vu la crise de logement dans le pays, une telle
interprétation a permis de réduire considérablement la pratique de la polygamie ;
cependant, ceux qui ont les moyens de s'offrir autant de logements qu’ils le souhaitent,
continuent a profiter de ce « droit ».

Ailleurs, on continue a ignorer cette condition et a justifier la polygamie comme un
bienfait de la « Sagesse divine ». Ainsi Y. Qaradhawi nous dit : « Certains hommes
désirent ardemment procréer, mais leur épouse est frigide ou malade, ou ses régles sont
trop longues, ou il y a une autre anomalie ; cependant, 'homme ne peut supporter
longtemps la privation de femmes. N’a-t-il pas le droit, dans ce cas, d’épouser une autre
femme dans la Iégalité plutét que de se chercher une autre maitresse ?

Il arrive aussi que le nombre de femmes excéde celui des hommes, surtout a la suite
de guerres qui diminuent le nombre d’hommes et de jeunes gens. C’est dans l'intérét de
la société et des femmes elles-mémes, que les femmes soient des co-épouses, plutét que
de rester toute leur vie vieilles filles privées de vie conjugale et de ce qu’elle assure
comme paix, amour pur, sauvegarde de la chasteté et de I'honneur, privées aussi du
bienfait de la maternité alors que le cri de la nature qui se cache en elles les appelle a
cette noble fonction.

Ces femmes, dont le nombre dépasse celui des hommes, se trouvent, en effet,
devant trois solutions :

soit elles passent le restant de leur vie dans 'amertume de la privation ;

soit on les libére pour qu’elles vivent comme instruments pour les amusements 2.
prohibés des hommes ;

soit on leur permet d’épouser un homme marié et capable de faire face a ses 3.

. « La question de la femme entre les adeptes de la monogamie et ceux de la polygamie », dans la revue tunisienne Le

Maghreb, n° 45, 1982.
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nouvelles responsabilités.

Il ne fait aucun doute que cette derniére solution est la voie de la justice et le baume
. . 263
bienfaisant ».

S. Qutb justifie la polygamie en essayant d’en montrer « les grands avantages,
particulierement dans cette période ou les humains sont devenus prétentieux et
arrogants, ou ils croient détenir un savoir supérieur a celui de leur créateur. En réalité
c’est I'ignorance, les bas instincts et les passions qui les font parler... Et ils osent imaginer
qu’il y a aujourd’hui des choses nouvelles qui sont survenues, que le créateur n’était pas
en mesure de les prévenir et d’en tenir compte dans sa Iégislation !...Ce qui justifie (...) la
polygamie, c’est que la période de fertilité chez 'lhomme se prolonge jusqu’a soixante-dix
ans et plus, alors que chez la femme, elle s’arréte autour de la cinquantaine. Il y a donc
vingt ans de décalage, vingt ans qu’il n’est pas permis de perdre alors que la loi divine et
la loi naturelle s'accordent a fixer a I’humanité le réle de peupler la planéte ». 264

De son cété, Sa‘ild Hawwa ajoute : « lislam a permis a 'homme de multiplier ses
épouses, mais pas a la femme parce que cette derniére n’a pas plusieurs utérus dans
lesquels elle pourrait mettre séparément les enfants de chaque mari. Et comment
pourrait-elle s’occuper de plusieurs maris a la fois, et quelle serait sa relation avec chacun
d'eux ? Et comment est-ce que I'un d'eux pourrait étre responsable d’elle ? La logique et
la nature de la femme sont d'accord, la femme ne peut avoir qu’un seul mari. Quant a
’homme, il peut déposer sa semence dans plus d’'un utérus, nourrir plus d’'une femme et
c'est donc normal que la polygamie lui soit permise. Si son appétit sexuel est grand et que
sa femme est froide, il peut lui joindre une deuxiéme, puis une troisieme, puis une
quatrieme, et qui ne peut se satisfaire de quatre femmes ? Et puis il y a les cas des
maladies des femmes, des longs voyages, des guerres... ne vaut-il pas mieux permettre
la polygamie que de voir s’instaurer la relation illicite (zing) ? » 2%

Quant & Mohammad Quitb, il justifie la polygamie par les cas « ou la multiplicité des
épouses est une nécessité absolue. Parmi ces cas, citons I'existence, chez certains
hommes, d’un besoin ou appétit sexuel aigu et violent, auquel ils ne peuvent résister et
qui ne peut se satisfaire d’'une seule épouse. Citons aussi les cas des femmes stériles.
Nous savons que le besoin d'avoir une progéniture est profond, légitime et tout a fait
honorable (...) et il n’est pas juste de priver ’lhomme d’une progéniture. Citons également
les cas de maladies répétées chez les femmes, qui peuvent empécher ou espacer les
rapports sexuels. Et n’allez surtout pas dire que la sexualité est quelque chose de vil ou
de bas. C’est, en fait, une force a laquelle ’homme ne peut pas échapper et Dieu ne
demande pas limpossible a ses créatures. De méme pour les cas d’incompatibilité
sexuelle (...) Dans tous ces cas, prendre une nouvelle épouse (deuxiéme, troisiéme ou
quatrieme) est beaucoup mieux que de répudier la premiére. » % ce qui est étrange
c'est que les islamistes n'imaginent pas que ces « cas » peuvent étre invoqués pour

3
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justifier le droit de la femme a plusieurs époux ! C’est ce qui permet a l'islamiste égyptien
Mohammad Ghazali, qui a sévi en Algérie sous le régne de Chadli Ben Djédid, de
protester : « Parler d'interdire la polygamie, c'est peut-étre parler des Marsiens, mais en
aucun cas de notre société égyptienne qui, dans ses profondeurs, ignore le délire de ceux
qui veulent copier les Européens alors que ces derniers, plongés dans lignominie,
interdisent le licite et permettent l'illicite (...) » 207

Discriminations sociales et politiques

Si dans la famille, le statut de la femme est marqué de toutes ces discriminations,
comment peut-il en étre autrement dans la société concue, dans le cadre de cette vision,
comme une famille patriarcale élargie ? Faute de versets coraniques traitant de cet
aspect, les islamistes, et les adeptes des conceptions conservatrices, mobilisent les
hadiths et un certain nombre de traditions consacrées pour les besoins des intéréts d’'une
société machiste. Ainsi, un hadith, selon lequel « un peuple qui délégue la gestion de ses
affaires a une femme ne peut pas réussir », est mobilisé contre la participation de la
femme a la vie politique et a I'exercice de fonctions publiques en Arabie Saoudite comme
dans les pétro-monarchies du Golfe. L’islamiste algérien Ali Belhadj considérait que le réle
de la femme se limitait a ses taches dans la famille. Les islamistes tunisiens, malgré
I’évolution connue par la société dans laquelle ils vivent, vont jusqu’a contester le droit des
femmes au travail prétextant qu’il a pour objectif de concurrencer les hommes et de les
dominer. L’accés au travail a — selon eux — « amené la femme a se dévoiler, se
dénuder », et a « aller a 'encontre des traditions familiales et du devoir d’obéissance a
I'égard de son mari ». Le plus grave a leurs yeux c’est qu'un grand nombre des activités
exercées par la femme lui permette « d’exercer une tutelle ou une quasi-tutelle sur les
hommes. Nous savons que la tutelle ne peut étre que sur celui qui est incapable, mineur
ou faible. Pour cela, toute la tutelle revient a 'homme dans toutes les affaires publiques.
Dieu (...) a réservé [a 'homme] la prophétie, le califat, 'imamat, le jihad, 'appel a la priére,
le préche, etc. Il a institué I'obligation pour la femme de lui obéir et non le contraire. » Les
mémes islamo-conservateurs tunisiens n’osent plus contester le droit de la femme a
linstruction. Cependant ils préconisent de limiter ce droit « a 'apprentissage de ce qui est
indispensable pour I'accomplissement de sa fonction, comme la lecture, I'écriture, le
calcul, la religion, I'histoire des ancétres bienfaisants, I'entretien de la maison, I'hygiéne,
les principes de I'éducation et de I'orientation des enfants. Quant aux autres sciences, (...)
elles sont sans intérét [pour les femmes] et il est vain de leur permettre de les acquérir. »
268 Confrontés a I'hostilité de la société a I'égard de leurs conceptions rétrogrades, ils ont
fait marche arriére en considérant que le Code du Statut Personnel tunisien, qu’ils ont

266
. M. Qutb, Shubuhat Hawla al’’islam, op. cit., p. 129.

267 e

. M. AllJGhazali, Kifahu Din (Un combat de religion), Le Caire, Dar at-ta’lif, 1965, (3 éd.), p. 209, cité par Emna Belhaj Yahya
dans « Discours islamiste radical et droits des femmes », in La non-discrimination a I'égard des femmes, Imprimerie Officielle de la
République Tunisienne, Tunis, 1989, p. 369-376.
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. Revue AlllMa‘rifa n® 4, « Alllmar’a ka ‘insdna » (« La femme en tant qu’étre humain »), cité par A. Hermassi dans Alllharaka

alllislamiyya fi tanis (Le mouvement islamiste en Tunisie), Bayrim, Tunis, 1985, 1977, p. 122 sq.
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longtemps rejeté, était une interprétation compatible avec la shari‘a.

Non mixité et/ou voile

Si, dans la plupart des pays musulmans, on admet aujourd’hui I'accés de la fille a
'enseignement, beaucoup de pays continuent a le faire dans le cadre d’une stricte
non-mixité. Les arguments en faveur de cette politique vont du danger que la mixité
présente pour les « bonnes meceurs » et I'ordre moral traditionnel, a la nécessité de
préserver la dignité de la femme. Certaines sociétés, comme I'Arabie Saoudite, n'ont
jamais permis la mixité, ni dans I'enseignement, ni dans le travail, ni dans les espaces
publics ou privés, sauf lorsqu’il s’agit de personnes qui ne peuvent pas se marier entre
elles du fait de leurs liens de parenté. Les Talibans, en Afghanistan, ont poussé cette
interdiction de la mixité jusqu’a empécher des médecins et des infirmiers d’examiner ou
de soigner des femmes qui en ont besoin.

La ou la mixité est acceptée, elle est souvent assortie de I'obligation pour la femme
de porter ce qu’on appelle aujourd’hui une « tenue islamique » (zayy ’islémi) : cela va d’'un
simple fichu sur la téte dans certains pays, a un voile ample et noir qui ne laisse rien
apparaitre du corps de la femme, en passant par des combinaisons intermédiaires (de
couleurs, de longueurs, d’ampleurs et de formes). Cela dépend de ce que I'on considére
dans le corps de la femme — mais aussi de 'homme — comme ‘awra : ce qui ne doit pas
étre vu — ou méme entendu — parce qu’il est susceptible de tenter l'autre et de 'amener a
transgresser les normes relatives aux relations sexuelles.

Cette notion est tributaire des fantasmes commandant les interprétations des versets
coraniques, trés équivoques, qui ont toujours servi de référence a ce sujet a savoir :

« O prophéte ! Dis a tes épouses, a tes filles et aux femmes des croyants de rabattre
leurs amples tuniques (jaldbib) sur elles. Ce sera pour elles le moyen le plus
commode de se faire connaitre et de ne pas étre importunées. » (33/59)

« Dis aux croyants de baisser leurs regards et de préserver leur chasteté (leur sexe).
Cela est plus a méme de les purifier. Dieu connait parfaitement ce qu’ils font. Dis aux
croyantes de baisser leurs regards et de préserver leur chasteté et de ne laisser voir
de leur parure que ce qui en parait. Qu’elles rabattent leur voilure (khumdr) sur leurs
échancrures [de leurs habits : le mot utilisé est juydb qui veut dire poche ou
ouvertures des habits échancrés] et qu’elles ne montrent leur parure qu’a leur époux,
a leur pére, au pére de leur mari, a leurs fils, aux fils de leurs maris, a leurs fréres,
aux fils de leurs fréres, aux fils de leurs soeurs, a leurs dames de compagnie, a leurs
esclaves femmes, aux domestiques hommes qui n’éprouvent aucun désir pour les
femmes, aux enfants non-instruits sur les parties intimes (‘awra) des femmes.
Qu’elles ne marchent pas de fagon a attirer I'attention sur leurs atours

(...) » (24/30-31)

Outre ces recommandations que les lectures intégristes cherchent a ériger en régles
juridiques intangibles, les plus zélotes ajoutent des hadiths étendant la notion d’adultéere a

269 e
. Voir 'analyse que fait de cette notion A. Bouhdiba 1979, La sexualité en islam (2 éd.), P.U.F., Paris, p. 52 sq.
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la femme qui se parfume et passe a c6té d’'une assemblée d’hommes, ou interdisant a un
sexe de s’habiller comme l'autre, etc. Certains étendent les recommandations coraniques
relatives a la conduite des épouses du Prophéte a toutes les femmes avec le méme esprit
de rigorisme juridique, nourri par les fantasmes sexuels communs a toutes les sociétés
fondées sur la séparation des sexes.

On ne peut mieux résumer la position des islamistes au sujet du statut de la femme,
gu’en rappelant ces propos de M. AlllGhazali : « Qu'on le sache, il est permis de se
marier avec une et avec quatre. La répudiation est un droit dont ’Thomme bénéficie et que
nul ne peut lui arracher. Dans I'héritage, la femme n’a droit qu’a la moitié. L'homme est le
chef de famille, le responsable et le tuteur. Quant a ce que demandent aujourd’hui les
femmes comme transformation de ces principes islamiques, ce n’est que de l'arrogance
qu’il faut chatier sans pitié ». 270

L’islam au service de I’émancipation féminine

27

271

Les partisans de I'égalité des sexes ont, depuis le XIX © s., privilégié d’autres références et
d’autres lectures que celles des adversaires de I'émancipation féminine. Sans nier les
énonces coraniques et les traditions mobilisés constamment par leurs adversaires, ils les
relativisent en invoquant les coutumes de la société dans laquelle l'islam est apparu ;
I'islam a pris en compte ces coutumes mais, disent-ils, cela ne veut pas dire qu'il en faisait
une regle intangible. Bien au contraire, « son intention » et « ses finalités» étaient, selon
cette vision, I'évolution progressive de la société vers I'égalité, la justice et le bien. Ce qui
compte ce n'est pas « la lettre de I'énoncé » mais son « esprit » et sa « finalité »
déductibles a partir du sens de I'évolution souhaitée. Pour saisir ce sens, ils comparent la
norme coranique et les pratiques impulsées par lislam naissant avec ce qui existait
auparavant. Cette maniére d’envisager les normes religieuses n’est pas nouvelle. Elle a
toujours existé, mais la domination des conceptions patriarcales et machistes, dans les
sociétés musulmanes, comme dans la plupart des sociétés humaines, I'a occultée au
point que les musulmans en sont venus a penser qu’elle est incompatible aussi bien avec
les lois de la nature qu’avec la religion. En effet, la théorie des maqacid (finalités), bien
que développée et explicitée par Shatibi assez tardivement, est présente dans toutes les
doctrines normatives de [lislam a travers les notions d’intérét (maclaha), de
« justice » (‘adl), de « bien » ou « bel agir » ('ihsan) que doivent viser I'élaboration des
normes et les conduites individuelles et collectives des humains. « La shari'a a pour
fondement le jugement et les intéréts des gens dans la vie de ce monde et dans
lau-dela », disait le hanbalite Ibn Qayyim AllJJawziyya avant d’ajouter : « La ou
apparaiszs7(1ant les signes de la justice, et par quelque moyen que ce soit, il y a le shar’ de
Dieu ».

Les notions de justice, de bien et d’intéréts étant variables selon les sociétés, les
meeurs, les cultures, et les époques, les musulmans ont de tout temps divergé quant aux

0
. M. AlDGhazali, Kifahu din, op. cit., p. 209.

. Ibn Qayyim Al-Jawziyya, op. cit., Vol. 4, p. 373
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normes jugées conformes aux finalités de la shari‘a, en ce qui concerne le statut de la
femme et ses droits, comme par rapport a d’autres questions.

Ibn Rushd (Averroés) faisant le point, au Xii © S., sur ces divergences, entre autres
par rapport a la possibilité pour la femme d’exercer les fonctions d’Imam pour diriger la
priere des musulmans, de QA&adhi ou de Calife, rappelait, dans son célébre traité
concernant les normes religieuses Bidayatu’lImujtahid wa nihdyatu’lCmuqtagid 22 ,qu’il
n’y avait pas d’accord entre les théologiens a ce sujet, et que I'exégéte Tabari jugeait
gu’elle y avait droit. Dans son commentaire de La République de Platon, il déplorait les
discriminations a I'égard des femmes, et leurs effets négatifs sur la société et 'économie,
en affirmant qu’il n’y avait pas de différence fondamentale entre la nature du sexe féminin
et celle du sexe masculin et pensait, en conséquence que les femmes pouvaient occuper
toutes les fonctions, y compris celles que certaines législations réservaient aux hommes
comme la direction des affaires politiques et religieuses. Il attribuait les inégalités, au nom
desquelles ses contemporains justifiaient les différences de statut et de droits entre les
hommes et les femmes, a I'éducation et aux traditions qui empéchaient la participation de
la moitié de la société a la vie sociale et économique et qui étaient une des causes de la
pauvreté des cités concernées. 213

Il a fallu attendre le xiX © s. pour voir Ibn Rushd réhabilité, et ce qu’il disait, entre
autres a ce sujet, avoir droit de cité. Aprés 'Egyptien Tahtawi qui a préné I'éducation des
filles en déplorant les méfaits, pour toute la société, de l'ignorance dans laquelle étaient
maintenues les femmes, les réformistes se sont attaqués, les uns aprés les autres, a tel
ou tel aspect rétrograde de la condition féminine dans les sociétés musulmanes.
M. ‘Abduha dénoncé les méfaits de la polygamie dont il a préné la limitation aux cas
extrémes de maladie ou de stérilité de I'épouse. Qasim 'Amin 2™ a dénoncé le port du
voile et fut le premier a plaider la libération des femmes au nom de l'islam. Presque au
méme moment, le fondateur du Parti Constitutionnel Tunisien, A. Th’alibT publia, en 1905,
L’esprit libéral du Coran dans lequel il reprit la dénonciation du voile et appela a
l'instruction des filles.

En 1930, au moment ou Mustapha Kémal Attaturc menait une politique laique
interdisant la polygamie dans le mariage civil et donnant a la femme des droits politiques
et sociaux jusqu’alors inconnus dans le monde musulman, Tahar Haddad publia son
célébre ’Imra’atunén fi allishari‘a wa’llimujtama‘ (La femme musulmane au regard de la
Shari‘a et dans la société). |l y va plus loin que tous ses prédécesseurs, aussi bien dans la
dénonciation de la situation sociale faite aux femmes que dans la réfutation des
arguments religieux invoqués pour justifier cette situation. |l dénonce le mode d’éducation

272
. Ibn Rushd (AlCJQurtubl), Bidayatu’l'imujtahid wa nihdyatu’llimuqtacid, op. cit., tome 1, p. 145 et tome 2, p. 460.
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. Voir Ibn Rushd, Talkhi¢ alllsiydsa, Dar at(tali‘a, Beyrouth, 1998, p. 124 sq. et les textes anglais a partir desquels le texte
arabe a été reconstitué : E. I. J. Rosenthal, Averroes’s commentary on Platon’s “Republic”, Cambridge Universty Press, 1969, et

Ralph Lerner, Averroes on Platon’s “Republic”, Cornell University Press, 1974.

4
. Il fut le premier a dénoncer le port du voile et a proner la libération de la femme au nom de l'islam notamment dans Al[V’islam

wa tahrir allimar’a (L’islam et la libération de la femme) publié au Caire en 1901.
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de la fille, « élevée dans la honte de son corps. Elle doit baisser les yeux méme devant
les seuls hommes qui ont le droit de la voir (...). Elle doit étre timide, sans personnalité
affirmée, ni initiative propre (...). Elle est élevée dans la peur de ses maitres, son pere,
puis son mari », dit Mohamed Charfi pour résumer les idées de T. Haddad a ce sujet.

Il fait le procés de la polygamie, de 'enfermement des femmes, des modalités du mariage
qui en font une marchandise, etc. Il récuse les arguments religieux a travers lesquels les
théologiens cherchent a démontrer I'infériorité de la femme et son statut en soutenant que
« les filles ont exactement les mémes capacités cérébrales, les mémes potentialités que
les gargons et (...) que la condition des femmes s’explique seulement par le fait qu’elles
ont été, dés leur jeune &ge, maintenues dans l'ignorance et empéchées d’avoir la moindre
participation a la vie publique ». ?’® || s'éléve contre les lectures sclérosées de la religion
et montre que I'islam ne s’oppose pas au changement de cet état des choses en disant :
« D’une maniére plus claire et plus précise, je veux dire que nous devons considérer la
grande et nette différence entre, d’'une part, I'essence de l'islam et son sens profond, tels
que l'unicité de Dieu, la bonne morale, les principes de justice, d’équité et d'égalité entre
tous les étres humains, qui sont ce pourquoi l'islam est venu (...), et, d’autre part, les
pratiques qui correspondaient a la mentalité ancrée dans I'esprit des gens et qui n’étaient
pas conformes a son éthique. Les régles adoptées pour essayer de corriger ces pratiques
et faire évoluer ces mentalités devront par la suite continuer leur évolution. L’abrogation
de toutes ces régles circonstancielles n’est en rien contraire a l'islam. C'est le cas de
I'esclavage, de la polygamie et de toutes les régles similaires qu’on ne peut en aucun cas
considérer comme faisant partie de l'islam. » 27 Bourguiba, qui s’en était démarqué dans
les années 1930, I'a réhabilité apres l'indépendance et en fit une référence majeure du
Code du Statut Personnel tunisien. Il utilisa les arguments développés par T. Haddad pour
abolir la polygamie en invoquant les mémes versets coraniques relatifs a la condition
d’équité entre les épouses (« si vous craignez de ne pas étre équitable, une seule
suffit » (4/3), et « vous ne saurez étre équitables entre les femmes méme si vous vous
efforcez de I'étre » (4/135).

Les idées de T. Haddad et de ses précurseurs sont constamment sollicitées dans les
débats actuels au sujet du statut de la femme dans les pays ou les conceptions
patriarcales continuent a dominer. Allant plus loin dans la démarche finaliste qui a inspiré
les lectures réformistes, Mohamed Talbi 278 appelle a distinguer, a propos de chaque
énoncé, la situation sur laquelle il porte et qu’il vise a modifier et la situation qu’il veut
atteindre. Il parle ainsi de « vecteur(s) orienté(s) » indiquant « les finalités » (maqécid)
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. M. Charfi, « Tahar Haddad : “la femme musulmane : aspects religieux”, un tournant dans la pensée islamique », in Prologues

n°® 20, Automne 2000, p. 30-34.
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visant I'égalité des « enfants de Dieu » (‘iyal allah). Dans une démarche plus radicale, le
théologien soudanais Mahamid Muhammad Taha considére que linégalité entre les
sexes n’est pas un fondement en islam et que le fondement est plutét I'égalité ® On
pourrait en dire autant des nouvelles approches de la question féminine par des penseurs
comme N. H. Ab0 Zayd, Muhammad Shuhrdr, H'mida Ennaifer, Abdelmajid Charfi et par
les femmes, qui sont de plus en plus nombreuses a investir le débat religieux autour de
ces questions : les Marocaines Fatema Mernissi, Farida Bennani, Aicha Belarbi,
Fatima-Zohra Zryouil, Rajae Elhabti, les Tunisiennes Latifa Lakhdar, Zeineb Ben Said
Cherni, Raja Ben Slama, des Algériennes comme Leila Babés, des égyptiennes comme
Nawal Sa‘dawi poursuivant dans la voie ouverte par Huda Sha‘rawi et Bint Al-Shati’, etc.

Le débat qui précéda la récente réforme du code de la famille au Maroc a montré les
limites et les possibilités qu'offrent les acquis de la démarche réformiste. Nous
reviendrons aux limites et a leur explication. Pour ce qui des possibilités qu’offre au
féminisme la prise en compte de lidentité culturelle, y compris dans sa dimension
religieuse, de la société qu’on veut changer, il est important de rappeler le réle joué par
des théologiens mobilisés par les associations féministes et par les partisans de la
réforme. Les apports du directeur de Dar AlCJHadith AllJHasaniyya, Ahmed Khamlichi,
l'actuel Ministre des affaires islamiques, Ahmed Taoufik, Abdou Filalii/Ansary, ou des
penseurs invités d’autres pays musulmans, montrent le souci de rassurer la société en lui
proposant des modalités de conciliation entre les croyances qu’elle pense — a tort ou a
raison, la n’est pas le probléme — constitutives de son identité et I'évolution souhaitée. Le
réle joué par des ‘Ulamé’ reconnus dans cette démarche était loin d’étre négligeable. On
peut mentionner, a ce propos, l'attitude du regretté Mohamed Elhabti, membre de la Ligue
des ‘Ulama’ du Maroc, qui s’est désolidarisé avec ses collégues pour soutenir le plan de
réforme de la Mudawwana au nom de lislam et de I'héritage juridique réinterprété du
Maroc. Des associations féministes et les défenseurs du plan de réforme ont fait appel a
ses contributions pour montrer que rien dans le projet n’était incompatible avec l'islam.
Sans se départir des attributs de son statut, il a démontré que rien dans l'islam et dans la
tradition normative du Maroc et des sociétés musulmanes n’empéche I'adoption des
points sur lesquels portaient la réforme (dont les restrictions concernant la polygamie, la
suppression du tuteur matrimonial pour le mariage des femmes, le droit de la femme a
demander le divorce, 'abolition de la répudiation, la proposition de porter I'age Iégal du
mariage de la jeune fille de 15 a 18 ans, et de prolonger la garde de I'enfant jusqu’a
15 ans, etc.) Sur tous ces points, il a montré que l'intérét (maglaha), de la société et des
personnes concernées, exigeait une évolution dans le sens souhaité par la réforme. Il mit
en évidence la mauvaise foi de ceux qui se cachaient derriére la religion pour rejeter la
réforme tout simplement « parce que ceux qui l'ont proposée sont des laiques qui ne
doivent pas étre entendus méme s’ils ont raison ». 0

Dans le méme sens, Abderrazak Moulay Rachid rassure les Marocains en précisant :

9
.M. M. Taha, op. cit., p. 162.
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le hors-série de Prologues, La mudawwana et sa réforme, quarante années de débats, Casablanca, 2001, p. 295-300.
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281

« I'islam n’aura pas a souffrir de réformes pouvant établir I'égalité de droit entre hommes
et femmes. Cette égalité est non seulement compatible, mais encore elle renoue avec les
réformes amorcées au début de l'islam. Il faut continuer cette ceuvre contre les esprits
rétrogrades et jaloux de leurs privileges. Ce n’est pas l'islam qui est en cause, mais son
appropriation par certains groupes sociaux et politiques. » *' De méme, Aicha Belarbi,
revendiquant le droit pour les femmes d’interpréter les textes religieux au méme titre que
les théologiens, dit : « L’islam en tant que religion oriente la vie du musulman, organise la
communauté sur les bases de I'égalité, de la justice, et de la dignité ». 2 Elle appelle a la
« réappropriation de I'espace religieux par les femmes » en vue de remettre « en question
des interprétations religieuses traditionalistes sur la femme, trés souvent en rupture avec
le Texte religieux et les pratiques sociales » et « de faire émerger et diffuser une nouvelle
vision de la femme musulmane, par référence aux textes authentiques du Coran et de la
Sunna » °* . C'est la méme « réappropriation de I'espace religieux par les femmes » qui
inspira les travaux de Fatima Mernissi 2 qui remonte « trés loin dans I'histoire, vers les
premiéres années-sources de lislam en essayant de comprendre pourquoi les femmes
ont débuté dans [lislam politique comme disciples prestigieuses du
Prophéte (cahabiyyates) pour se retrouver sous les Omeyyades dans la position
dégradante de jariya ». ?%% Ce retour aux « années-sources » est, a ses yeux, nécessaire
« pour évaluer la profondeur de cette amnésie dans la mémoire des musulmans qui vivent
I'égalité des sexes comme un phénoméne étranger » ; c’est pourquoi, ajoute-t-elle, « il
nous faut toujours retourner a Médine, dans ses ruelles, ou le débat sur I'égalité des
sexes faisait rage, et ou les hommes étaient obligés d’en discuter, sinon de I'admettre,
puisque Médine et son Prophéte I'exigeait ». %% Heritieres des Sultanes oubliées tout
autant que de Houda Chaaroui, 'une des premiéres féministes musulmanes des temps
modernes, les musulmanes sont de plus en plus nombreuses a investir le champ religieux
pour ne plus laisser le monopole du bricolage du sacré a ses manipulateurs machistes.
Leurs apports dans ce domaine seront essentiels. Les penseurs musulmans qui peinent
depuis des siecles a faire évoluer les mentalités et les institutions socio-politiques,
trouveront dans ces apports les moyens d’aller plus loin dans la remise en cause des
structures patriarcales et autoritaires qui bloquent I'évolution de leurs sociétés.

Cependant, si la réinterprétation des textes et de I'héritage religieux et culturels

. A. Moulay Rachid, La femme et la loi au Maroc, Le Fennec, Casablanca, 1991, p. 130.
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. Voir sa contribution a Femmes et islam, Le Fennec, Casablanca, 1998, p. 5.
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. Ibid., p. 10.
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. Notamment dans Le harem politique, Le Prophete et ses femmes, Albin Michel, Paris 1987, et Sultanes oubliées : femmes
chefs d’Etat en islam, Albin Michel, Paris, 1990.

285

. F. Mernissi, dans la préface de Femmes et pouvoirs, Prologues, Le Fennec, Casablanca, 1990, p. 9, voir aussi sa contribution

a cet ouvrage : « La jariya et le khalif », p. 65-80.
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. F. Mernissi, Le harem politique, op. cit., p. 163
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constitue une entrée nécessaire pour que I'évolution ne soit pas rejetée et vécue comme
une entreprise menée contre la société et son identité, il est important d’avoir conscience
des limites de la démarche réformiste. Comme nous pouvons le voir a travers la réforme
du code de la famille marocain, mais aussi a travers toutes les réformes entreprises dans
les mondes de I'islam depuis deux siécles, cette démarche ne léve pas complétement
'hypothéque du sacré : I'évolution des idées, des mceurs et des institutions n’est
admissible que dans le mesure ou elle est compatible avec la norme religieuse telle que
la concoit la lecture hégémonique dans la société. Elle ne permet pas au débat de se
déployer librement a I'abri des logiques d’anathéme et des persécutions qui peuvent en
résulter. En effet, la sacralisation des valeurs et des conceptions qui fondent les systémes
en place, en les présentant comme inhérents a la religion et a la volonté de Dieu, a pour
conséquence inévitable I'assimilation de toute nouveauté, dans quelque domaine que ce
soit, a une « innovation hérétique » passible des pires chatiments.

Ce qui se passe en ce moment dans les sociétés musulmanes, comme dans toutes
les sociétés ou le lien social et le droit sont tributaires des normes d’une religion ou des
conceptions doctrinaires d’'une idéologie, montre les dangers du maintien d’'une telle
hypothéque pour la liberté de conscience et pour I'égalité des droits. Le probléme n’est
pas d’interdire aux croyants — musulmans, fidéles d’autres religions ou sans religion — de
tenir compte des normes de leur sacré et de rechercher la conciliation de ce qu’ils vivent
et font avec ce qu’ils croient : c’est la un droit fondamental, inhérent au principe de liberté
de conscience et une société qui ne serait composée que de citoyens sans convictions,
acceptant le divorce entre ce qu’ils croient et ce qu’ils vivent ou font, n'est pas plus
enviable ou rassurante qu’une société embrigadée par un systéme doctrinaire de quelque
nature qu’il soit. Le probléme est le statut revendiqué et donné a la norme religieuse :
est-elle un principe moral individuel qui ne concerne que notre conscience et par rapport
auquel on n’a de compte a rendre, ou a demander, a qui que ce soit ? Ou est-ce une régle
juridique intangible, parce que sacrée, qui s'impose a la société, aux conduites
individuelles et collectives, et structure tous les secteurs de la vie sociale, économique,
politique, culturelle, etc. ? C’est la que se situe I'enjeu essentiel de la laicité que les
adeptes de lislam politique, les modernistes timorés du monde musulman et les
islamophobes, déclarés ou se cachant derriere des conceptions culturalistes
essentialistes, disent impossible en islam.

Islam et laicité

Le débat concernant la possibilité pour les musulmans d’admettre la laicité et ses
implications politiques, juridiques et culturelles, a longtemps porté sur lislam en
supposant qu’il n’y a aucun probléme quant a la définition de la laicité et a ce que chacun
met derriére ce mot. Or, il est de plus en plus clair que tout le monde ne donne pas la
méme signification au terme laicité et ce, aussi bien pour ceux qui pensent qu’elle est
incompatible avec l'islam que pour ceux qui prénent le contraire. C’est pourquoi il n'est
pas superflu de faire le point sur les termes du débat au sujet de la laicité, avant de voir si
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l'islam peut s’en accommoder ou non.

La laicité : frangaise, occidentale ou universelle ?

Le débat au sujet de la laicité s’est ravivé, depuis la fin des années 1970, a la faveur de
plusieurs facteurs dont : le réinvestissement du champ politique par des forces et des
idéologies religieuses, la chute du Mur de Berlin et I'implosion du bloc soviétique et de ses
satellites, I'accélération des processus de mondialisation et ses conséquences pour les
différentes sociétés, etc. L'analyse des termes de ce débat permet d’entrevoir au moins
trois types de conceptions :

celles qui s’inscrivent dans la thése présentant la laicité comme une spécificité du
républicanisme francais ayant des origines, plus ou moins lointaines selon les
auteurs, dans l'histoire particuliere de la France,

celles qui associent la laicité a une conception du rapport entre le politique et le
religieux typiquement occidentale,

celles qui envisagent la laicité dans une perspective universelle.

Les partisans de la premiére thése avancent différents types d’arguments. Certains disent
que le terme « laicité » n’existerait qu’en francais, n'aurait pas d’équivalent dans les
autres langues et voient |a une preuve suffisante pour étayer leur thése. D’autres ajoutent
des arguments historiques : si la laicité a vu le jour en France a la fin du xix © et au début
du XX © s., c’est parce que la France a une histoire particuliere marquée par des
événements et des courants de pensée qui ont conduit a 'adoption de ce principe (le
triomphe du républicanisme avec la Troisieme République dans la « guerre des deux
Frances » au XIX © s., la philosophie des Lumiéres et la Révolution de 1789, I'Edit de
Nantes, le rationalisme de Descartes, 'humanisme de Montaigne ou encore le conflit
entre Philippe le Bel et les Papes de Rome, vers la fin du Moyen(lAge, etc.). La
conception de la laicité varie en fonction des événements, des moments et des courants
de penseée privilégiés par les uns et par les autres. Une troisiéme variante insiste sur les
arguments juridico-politiques : Il N’y a pas dans d’autres pays I'équivalent de la loi de
1905 ; la République frangaise, « démocratique, sociale, laique et indivisible », serait le
seul systéme garantissant, par le biais de services publics, des droits et des solidarités
nécessaires a I'épanouissement de citoyens libres et égaux leur offrant la possibilité
d’échapper aux contraintes des liens communautaristes (de confession, d’origine, de
terroir ou de toute autre forme de « solidarité mécanique » fondée sur I'appartenance plus
que sur la libre adhésion). Parmi les tenants des différentes versions de cette thése,
beaucoup voient dans la mondialisation, I'immigration et la sédentarisation en France de
populations étrangéres en général, et de cultures islamiques en particulier, comme dans
la construction européenne et la décentralisation (au profit des régions et de leur
« identités culturelles »), des menaces pour I'avenir de la laicité.

Les tenants de la deuxiéme thése voient dans la réduction de la laicité a la forme
spécifique qu’elle a prise en France une sorte d’ethnocentrisme hexagonal. Pour eux, le
« modeéle frangais » n’est qu’'une forme particuliére de la laicité qui caractérise toutes les
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sociétés occidentales. Les arguments a I'appui de cette thése sont de différents ordres. lls
invoquent, comme les premiers, un argument linguistique : I'origine du mot laicité est
rattachée aux termes « lai(e) » ou « laic », du latin ecclésiastique de la fin du
Moyen(]Age, référant a la dichotomie — qui serait propre au christianisme occidental —
distinguant les croyants laics de ceux qui sont dans le clergé ou dans les ordres religieux.
lls rattachent a cette dichotomie l'origine de la laicité. Leurs arguments historiques vont
dans le méme sens. Les analyses de Marcel Gauchet, ®” Je Bertrand Badie **® ou de
Julien Bauer, 289 pour ne citer que ces références, illustrent bien cette vision
occidentaliste. La laicité s’y trouve présentée comme I'aboutissement d’'un mouvement
propre au christianisme occidental qui a vu I'Eglise s’affrmer comme une institution
indépendante face aux princes laiques (la querelle des investitures entre le IX © et le xi
© s., les réformes grégoriennes qui en ont résulté au Xxi © s., les débats théologiques qui
les ont accompagnées et prolongées, la Réforme, etc., ont été les principaux jalons de ce
processus qui aurait donné la laicité). Les défenseurs de cette thése opposent I'évolution,
née de ce processus, des rapports entre le politique et le religieux en Occident, a celle qui
serait une caractéristique permanente de I'Orient (chrétien, musulman ou d’autres
traditions).Pour ce qui est du juridico-politique, ils relativisent I'absence de séparation
entre la religion et I'Etat « & la francaise », en faisant valoir le fait que dans tous les Etats
occidentaux « le pouvoir vient d’en bas et non plus d’en haut, du souverain ou de la
divinité ». °*° Cette évolution s’est accompagnée d’'« une distanciation entre religion et
politique, entre Eglise et Etat ». Méme si cette distanciation a pris des formes différentes,
selon I'expression de J. Bauer, #1ce qui est important, du point de vue de la laicité, c’est
que partout en Occident « I'Etat (est) religieusement neutre et la société (a) laicisé des
valeurs et des coutumes jusqu’alors religieuses ». 292

S’appuyant sur les arguments de cette thése, certains pensent que la laicité est
menacée par les cultures non-occidentales et par les immigrations et la sédentarisation de
populations issues de ces cultures dont les valeurs et les conceptions sont antinomiques
avec la laicité et les valeurs consubstantielles et inséparables de l'identité de I'Occident.
Cette vision n’est pas étrangére a l'idéologie de la « guerre des cultures » (ou du « clash
des civilisations », selon I'expression de S. Huntington 298 )- Elle représente la version
occidentalo-centriste de la thése qui trouve l'origine de la laicité dans le christianisme en
tant que « religion de la sortie de la religion », d’aprés M. Gauchet. Elle est au cceur des
travaux de B. Lewis “** dont les idées ont inspiré la thése de I'impossible laicité en islam

. M. Gauchet, Le désenchantement du monde, op. cit.

. B. Badie, Les deux Etats, op. cit.

. J. Bauer, Politique et religion, PUF, 1999.

. Ibid., p. 26-27.

. Ibid.

. Ibid.
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dont nous avons vu les arguments dans le premier chapitre.

La troisieme thése, dans laquelle s’inscrivent toutes mes recherches a ce sujet,
envisage les processus auxquels les deux premiéres théses rattachent la laicité — celui de
I'histoire de la France et celui de la dynamique du christianisme présenté comme « la
religion de la sortie de la religion » — en tant que deux formes particulieres d’'un méme
processus universel de lutte contre les injustices, les inégalités, les discriminations, les
limites imposées a la liberté de penser, les persécutions justifiées au nom d’une doctrine
officielle, qu’elle soit religieuse ou non.

Dans le contexte actuel d’intensification des échanges et des flux qui réduisent la
planéte aux dimensions d’un village dans lequel sont condamnées a cohabiter des
populations de cultures et de trajectoires historiques jusqu’ici séparées, la laicité ne peut
plus étre pensée, sauf a en faire une tradition parmi d’autres, comme une spécificité
francaise ou occidentale. Elle doit étre envisagée comme une exigence universelle d’un
vivre ensemble planétaire. Pour cela, elle doit étre dégagée des perspectives du
culturalisme et de l'ethnocentrisme qui en font un auxiliaire de la « guerre des
cultures » (ou du « clash des civilisations »). Pour cela, il ne faut plus I'approcher
exclusivement a partir des formes particuliéres de sa réalisation dans telle ou telle sociéte,
mais a partir des enjeux vitaux et les problémes qu’elle est censée résoudre dans toutes
les sociétés qui ont pati et patissent des discriminations, des persécutions et des entraves
a la liberté au nom de dogmes, religieux, philosophiques ou idéologiques, érigés en
doctrine d’Etat. Sous cet angle, l'universalité de la laicité est doublement incontestable :

d’'une part, parce que toutes les sociétés humaines ont pati des discriminations, des
persécutions et des atteintes a la liberté de conscience et de pensée au nom de
traditions érigées en doctrines officielles de I'Etat pour justifier les inégalités et les
injustices au sein de la société ;

d’autre part, parce que toutes les victimes d’un tel systéme — a quelque société et a
quelque culture qu’on puisse les rattacher — ont dénoncé leur sort et revendiqué le
droit de penser et de croire librement sans s’exposer a des discriminations ou a des
persécutions au nom de la doctrine de leur persécuteurs.

Outre l'universalité du recours a la mystification idéologique pour pérenniser les systémes
fondés sur la discrimination, I'exploitation et I'oppression, et outre I'universalité du refus de
tels systémes par ceux qui en sont victimes, l'universalit¢ du principe laique, est
inséparable de l'universalité de 'humain et de ses droits fondamentaux. Pour que cette
universalité soit sans faille, nous devons rompre avec la tentation de définir la laicité — par
conservatisme, ou par ethnocentrisme ou, tout simplement, par paresse intellectuelle — a
298 . S. Huntington, The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, est paru en frangais chez Odile Jacob en 1997
sous le titre Le choc des civilisations. C’est la reprise d’'un article publié par la revue Foreigns Affairs dans son n° 3 de I'été
1993 (p. 22-49). Les nuances apportées par le livre, et les réponses aux critiques, dont sa thése a fait I'objet, ne changent rien au

fond des idées essentielles défendues dans I'article.

294
. Voir en particulier, son ouvrage, Le langage politique de l'islam, Le retour de l'islam, op. cit., et son dernier livre, Islam and

West : what went wrong, (traduit en frangais sous le titre Que s’est-il passé ?), Oxford University Press, 2002.
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travers les formes particulieres qu’elle a prises dans un contexte historique ou
socio-culturel déterminé. Ainsi, s’il était Iégitime d’identifier la laicité a la séparation entre
I'Eglise et I'Etat lorsque la solidarité entre ces deux institutions était, avant et sous la
troisieme République naissante en France, le principal obstacle a la sécularisation, on ne
peut aujourd’hui continuer a réduire le principe laique a une telle opération, sans en
compromettre l'universalité et sans en trahir I'esprit. Une telle définition ne vaut que pour
les situations ou il y a une Eglise, un Etat et une solidarité — ou une concurrence — entre
les deux. La ou ces conditions n'existent pas, une telle définition de la laicité n’a aucun
sens. C’est d’ailleurs 'argument au nom duquel la laicité est contestée ou rejetée comme
sans objet dans les pays musulmans mais aussi dans les pays qui n'ont pas d’Eglise(s) a
séparer avec 'Etat. De méme, si les penseurs des siécles passés avaient I'excuse de leur
époque pour envisager la sécularisation — et la laicité — uniquement en opposition a la
théocratie parce que, jusqu’alors, le principal obstacle a la liberté et a I'égalité de tous,
par-dela leurs opinions et croyances, était I'Etat d’'une religion — ou la religion d’Etat —, il
n’'est pas excusable de persister dans une telle assimilation aprés les crimes commis au
xx € s. au nom d’idéologies non religieuses érigées en doctrines d’Etat, comme le
nazisme, le fascisme et I'athéisme d’Etat dans les systémes totalitaires se réclamant du
communisme.

Pour ces raisons, la laicité aujourd’hui doit étre définie par opposition a toute
idéocratie qu’elle soit théocratique ou non, qu’elle soit au nom d’'une religion d’Etat, d’un
athéisme d’Etat ou de toute autre forme de I'Etat doctrinaire ou idéologique.

Envisagée sous l'angle de ces enjeux, et non seulement a partir des formes
spécifiques qu’elle a prises, qu’elle peut prendre et qu’elle prendra en fonction des
situations concrétes de son inscription, la laicité a partout deux obstacles : le
désengagement social de I'Etat et le cléricalisme.

Laicité et role social de I’Etat

Parmi les défis majeurs qu’un Etat laique doit relever, on trouve la capacité de garantir la
pérennité du lien social autrement que par la mystification idéologique et/ou par le recours
a la religion. De nos jours, l'ultra-libéralisme, qui impose sa logique a la mondialisation, se
traduit partout, par un désengagement de I'Etat de son réle social. L'une des
conséquences de ce processus est le repli sur des identités fantasmagoriques et sur des
solidarités traditionnelles (d’appartenance tribale, ethnique, confessionnelle, territoriale,
etc.) ou le particularisme tend a devenir un substitut a la citoyenneté. Le droit a la
différence, sur lequel ce modéle est partout articulé, est un prétexte pour justifier des
inégalités surannées et des entraves aux libertés fondamentales au nom du nécessaire
respect des spécificités et de I'identité de chaque communauté.

Au lieu de promouvoir une société de citoyens libres et égaux, on laisse s’installer
des communautés différentes composées de membres différents, avec des droits
différents, au nom du droit a la différence ! Quant au politique, il n’a pas a jouer le role de
garant universel de droits universels pour des citoyens libres et égaux ; il doit se contenter
de son réle de gendarme, ou de sapeur-pompier, veillant au respect des frontiéres
territoriales et culturelles entre les communautés.
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C’est dans ce processus que résident les dangers qui pésent sur la laicité et sur les
progrés realisés par 'humanité au détriment des ordres structurés par l'inégalité, la
soumission aveugle aux hiérarchies traditionnelles et 'obscurantisme. C’est la démission
sociale du politique, imposée par les recettes du FMI, de la Banque Mondiale, de 'OMC et
les clercs de l'ultra-libéralisme, qui constitue le terreau de tous les intégrismes, de toutes
les stratégies de repli sur les antiques solidarités de proximité (de sang, de terroir, de
confessions, etc.). C’est parce qu’ils n'ont plus rien a espérer d’'un systeme commandé
exclusivement par les valeurs de la bourse et la loi du marché, que les millions d’exclus
trouvent dans les intégrismes et la nostalgie des solidarités traditionnelles un refuge.

En effet, les intégrismes, et les autres formes de replis identitaires, sont plus les
effets de la logique économiste et techniciste qui commande le monde, que les causes
des évolutions inquiétantes de notre monde. Plus les frustrations et les exclusions,
geénérées par cette logique, sont grandes, plus les désespoirs et le désenchantement sont
profonds, plus I'avenir parait incertain, plus le présent devient invivable, plus les systémes
de solidarité traditionnelle, dont les communautés religieuses, retrouvent leurs fonctions
de refuge et de réservoir ultime de sens et de valeurs. Quoi de plus normal quand les
différents modéles qui prétendent incarner la modernité trahissent tous leurs promesses
de progreés, de liberté, d’égalité et de « solidarités organiques » au nom desquelles ils ont
bousculé les ordres traditionnels légitimés, entre autres, par I'idéologie religieuse ?

Comment s’étonner du « retour du religieux » chez les exclus de la
« mondialisation », du « nouvel ordre international » et des sociétés a deux vitesses, alors
que les dirigeants eux-mémes n’ont plus que la charité a proposer a la place des droits
grignotés, et le recours aux autorités religieuses de toutes les confessions pour retrouver,
qui une respectabilité usée par les « affaires » et les promesses électorales non tenues,
quiune légitimité laminée par la corruption, I'incompétence et la tyrannie ?

Comment s’étonner devant une telle évolution lorsqu’on laisse la spéculation, la
corruption, le népotisme, le clientélisme, la recherche du maximum de profit avec le
minimum d’investissement et dans les délais les plus courts, détruire les solidarités,
transformer les espaces publics, mais aussi les pays, en territoires exclusifs régis par des
logiques de purification sociale favorisant les communautarismes tribaux ou
ethnico-confessionnels ?

Il serait vain et hypocrite de continuer a verser des larmes de crocodile sur le sort de
la laicité, menacée par les idéologies religieuses obscurantistes, sans combattre les
politiqueslibérales qui s’attaquent aux droits sociaux, bradent les services publics qui les
garantissent, réduisent les budgets qui leur sont alloués, d’'un coté, et, de l'autre,
multiplient aides et allégements fiscaux aux patrons et établissements privés, cherchent a
acheter la paix sociale en sous-traitant la gestion des probléemes sociaux aux
représentants des « communautés » confessionnelles, dont les institutions de toutes
sortes sont de plus en plus subventionnées et mobilisées pour supplanter les services
publics.En effet, le désengagement social de I'Etat, a toujours eu pour corollaire
larticulation du politique sur une doctrine religieuse, philosophique ou de quelque
idéologie que ce soit, pour faire admettre comme une fatalité les injustices et les inégalités
au sein de la société. Nous avons vu plus haut ce que disaient a ce sujet Machiavel et
Napoléon, sur le role que le politique doit faire jouer a la religion dans ce sens. Depuis, on
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a essaye de faire jouer le méme role a d’autres idéologies, mais avec moins de réussite.

C’est ce processus, a I'ceuvre dans toutes les sociétés, qui représente aujourd’hui le
plus grand danger pour le devenir de la laicité 1a ou elle est proclamée, et le principal
obstacle a sa promotion la ou elle n’a pas droit cité.

Cléricalisme(s) et laicité

On entend souvent dire qu’il ne faut pas « confondre laicité et anticléricalisme » ; certains
entendent par « anticléricalisme » une attitude hostile a I'égard des religions, ce qui est
une grave confusion car un croyant n'est pas obligé de se réclamer de l'autorité d’'un
clerc, d'un clergé ou d’une hiérarchie cléricale. Cependant, si la laicité n’a pas a étre
confondue avec une attitude hostile a I'égard de quelque religion et de quelque
philosophie que ce soit, elle ne peut pas s’accommoder de l'autorité des clercs (les
dépositaires du kleros, part d’héritageou patrimoine,qui en vient a désigner ceux qui ont
une « part a I'héritage de Dieu » et qui lui consacre leur vie en tant que membre du
clergé) sur le peuple (le laos, dont laicus, membre du peuple, qui a donné le mot laicité). Il
est important de s’arréter sur cet aspect capital de la laicité. Le grec ancien avait trois
mots pour désigner le peuple :

demos qui désigne la seule partie de la cité qui avait, dans la démocratie de I'époque,
droit a la participation politique : les hommes libres a I'exclusion des femmes, des
esclaves, des méteques (du grec metoikos qui veut dire immigrant), des étrangers ;
c’est le peuple souverain par opposition aux « sujets » d’un Prince ou d’un Etat,

ethnos qui désigne un peuple par ce qui le distingue culturellement d’autres
peuples (le peuple grec, le peuple perse, le peuple égyptien, etc.),

laos qui désigne le peuple en dehors de toute distinction hiérarchique ou culturelle ; le
fait que la « laicité » soit référée a cette désignation du peuple n’est pas anodin : cela
veut dire qu’elle ne peut s’Taccommoder d’aucune détermination particuliére, d’aucune
discrimination entre les membres du peuple quels qu’en soient les critéres ou les
prétextes.

De nos jours, il serait dangereux de réduire le « cléricalisme », a une attitude
exclusivement propre aux hiérarchies religieuses et aux gourous des différentes sectes et
idéologies. Aux clercs traditionnels des hiérarchies religieuses, sociales et politiques,
s’ajoutent de nouveaux clercs : les experts et les technocrates dont la puissance
augmente avec la mondialisation économique, I'hyper-spécialisation — engendrée par le
progrés vertigineux des sciences et des techniques — et la tendance a concentrer les
mécanismes de décision entre les mains d’une élite dont les compétences sont mises en
avant pour justifier ses pouvoirs de plus en plus exorbitants : des conseillers en tout genre
a tous les échelons du pouvoir au niveau de chaque Etat, ou & la Banque Mondiale et au
FMI, etc. Une véritable caste de clercs au-dessus des institutions démocratiques — quand
elles existent — décide de plus en plus a la place des peuples. La laicité ne peut
s’accommoder de cette évolution aux dépens de la démocratie, dans son acception
moderne qui n‘admet plus la distinction entre demos, ethnos et laos, c’est-a-dire sans
discrimination de quelque nature que ce soit, et sans référence a quelque détermination
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particuliére que ce soit.

Pour résumer, la laicité ainsi envisagée fait signe vers : (a) la liberté de conscience
incompatible avec toute théocratie (entendue comme [I'Etat d'une religion), toute
idéocratie (I'Etat d’une idéologie), tout Etat doctrinaire, car un tel Etat ne peut que
discriminer et limiter les libertés sur la base de ce qui est compatible ou non avec sa
doctrine de référence, (b) la nécessité de garantir le lien social sur la base de droits
assurés par des services publics a tous les membres du corps social sans aucune
discrimination pour éviter les replis sur solidarités exclusives et par la dangereuses pour le
vivre ensemble et (c) la pleine souveraineté du peuple qui ne peut s’accommoder
d’aucune forme de cléricalisme.

Si les deux premiéres conceptions excluent, par leur définition de la laicité comme
une spécificité frangaise ou occidentale, toute compatibilité avec l'islam, peut-on en dire
autant de cette derniére conception ? L’islam y serait-il particulierement, et plus que
d’autres religions, hostile, comme le prétendent les adeptes de lislam politique et les
islamophobes déclarés ou se cachant derriére de pseudo discours scientifiques oscillant
entre I'ethnocentrisme et I'essentialisme culturaliste ?

. . . 295 igx .
« Exception islamique » = ou « normale normalité de I'islam »

Nous avons vu tout au long de ce travail des exemples qui montrent le caractére
fallacieux des théses relatives a I'exception islamique, que ce soit par rapport a la laicité,
ou a d’autres questions. D’autres travaux, de plus en plus nombreux — de musulmans et
de spécialistes qui analysent l'islam avec la méme grille de lecture, et avec la méme
disposition d'esprit observée dans I'étude des autres religions —, ont abouti aux
mémesconclusions. N’en déplaise a ceux qui continuent a entretenir les préjugés sur
lesquels repose l'idée de cette « exception » — par ignorance, par « islamisme » ou par
islamophobie — une étude scientifique comparée des religions peut facilement montrer
qu’il n'y a pas dans le Coran plus d'énoncés a portée juridique qu'on n'en trouve dans la
Bible ou dans d’autres textes fondateurs des grandes traditions religieuses. |l n'y a pas eu
non plus, dans lhistoire et dans les traditions des sociétés musulmanes, plus de
commentaires et de doctrines juridiques se référant a l'islam qu'il n'y en a eu par
référence a d'autres religions, et particulierement au christianisme et au judaisme. Le
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. Expression revenue trés souvent dans le débat au sujet de I'islam et ses rapports avec la modernité, les droits

humains et la laicité avant de donner lieu a un titre de I'universitaire tunisien H. Rédissi, L’exception islamique, Seuil,

Paris, 2004.
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. Expression de Bruno Etienne en réaction a ceux qui parlent d’'une « exception anormale » de I'islam : c’est une

expression que j’ai entendue dans I'une de ses interventions et je ne sais pas s’il disait « la normale normalité de I'islam »
ou « 'anormale normalité de I'islam », mais son propos visait a démonter le caractére fallacieux de la thése de I’exception
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ironique.
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statut du politique et du juridique n'y est pas plus fondamental qu'ailleurs. Nous avons vu
qu’il y a en islam autant d'énoncés qui peuvent justifier non seulement la séparation du
politique et du religieux, mais aussi le rejet pur et simple des codes présentés comme
étant « le droit musulman » confondu avec ce qu'on appelle la shari‘a islamique : « leur
affaire est une question de consultation entre eux », « tu n'est pas leur tuteur »,
« Rappelle ! Tu n’as pour mission que de rappeler, tu n'as pas de pouvoir sur eux », « pas
de contrainte en religion », ou le fameux hadith « pour ce qui est des affaires de votre
religion, cela me revient ; et pour ce qui est des affaires de votre monde ici-bas, vous étes
mieux @ méme pour le savoir », etc., sont autant d'arguments que des musulmans ont, de
tout temps, revendiqués contre la lecture théocratique prénée par les intégristes et
privilégiée par certains modernistes musulmans, comme par beaucoup de spécialistes.
Ce sont ces énoncés, et bien d'autres, qui ont amené les musulmans des premiers siécles
a considérer le politique et le juridique comme faisant partie des « équivoques » qui ne
sont pas constitutives de la religion. C’est ce statut équivoque, et par la ouvert a
linterprétation et a I'évolution, de la norme islamique qui explique la diversité, les
évolutions — et parfois les involutions — divergentes des systémes politiques et juridiques
des sociétés musulmanes. Il n'y a que l'ignorance de certains spécialistes et la mauvaise
foi des marchands d’illusions qui peuvent les confondre pour conclure au caractére
monolithique de l'islam, a I'intangibilité de « sa loi », a I'unité de sa communauté, et a son
incapacité a I'évolution.

S'il est indéniable que la plupart des musulmans ont aujourd’hui une lecture de leur
religion encore marquée par I'esprit des orthodoxieset de la « fermeture de la porte de
iitihad », il n’en est pas moins vrai que le monde musulman a connu, depuis deux
siécles, des évolutions, inégales et en dents de scie, certes, mais, néanmoins, décisives
et non sans effets sur les processus de sécularisation qui ébranlent ses équilibres
traditionnels. En effet, certaines sociétés musulmanes ont connu assez tot
— comparativement a ce qui se passe dans d’autres pays, y compris en Occident — des
réformes qui auraient pu les amener a rompre avec le carcan de leur Ancien Régime. Ces
réformes étaient méme en avance par rapport aux pays qui ont opéré une telle rupture :
des pays comme la Turquie et 'Egypte ont accordé le droit de vote aux femmes avant la
France, un pays comme la Tunisie a aboli I'esclavage avant la plupart des pays
occidentaux, etc. Dans ce pays, la shari‘a, considérée ailleurs comme le « droit
musulman » et source principale, ou exclusive, de toute législation, a été purement et
simplement mise de c6té pour adopter un code de statut personnel et des lois abolissant
la polygamie, la répudiation, la lapidation, I'esclavage, la peine capitale pour I'apostat,
lamputation des membres du voleur, et d’autres prescriptions présentées comme
constitutives de l'islam. Non seulement la société tunisienne — musulmane a plus de 98
% — a fini par accepter ces nouvelles normes juridiques qui ont remplacé ce qu’on appelle
« le droit musulman », mais elle les a tellement intégrées que méme les islamistes sont
obligés de reconnaitre qu’elles sont une interprétation possible de l'islam et de sa shari‘a.

Le mouvement dans lequel s’inscrivent ces réformes a ré-ouvert la « porte de
Piitihad » pour donner de I'islam une lecture qui 'ouvre a la démocratie, a la sécularisation
et aux droits de 'Homme bien avant Vatican Il. Plus que par son concordisme — qui I'a
amené a chercher la conciliation, a tout prix, de la tradition et de la modernité —, ce
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mouvement a été marginalisé par la connivence entre le colonialisme — de « I'Occident
laique et moderne » — et les forces rétrogrades des sociétés musulmanes. Partout, la
colonisation a entrainé la dissolution des assemblées et la suppression des constitutions
que les réformes du Xix € s. ont introduites dans certaines sociétés arabo-musulmanes.
Depuis, le débat au sein de ces sociétés, s’est enlisé dans une surenchére de discours
identitaires sur fond de connivence, plus ou moins ouverte, avec telle ou telle puissance
occidentale. Les mouvements islamistes assimilent les réformes du Xix © s., et les idées
qui les ont portées et prolongées, a une capitulation idéologique devant I'Occident, a une
perte d’identité a laquelle ils veulent remédier par un repli xénophobe sur une lecture
moyenageuse sclérosée de lislam. Les élites, qui nont retenu de la modernité que ses
aspects techniques, ont prébné une imitation servile de la colonisation dont ils ont étendu
les effets a tous les secteurs de la vie économique, sociale et culturelle. La ou ces élites
« modernistes » ont réussi a s'imposer comme les héritiers de la colonisation, elles ont
généralisé le mode colonial de domination et détruit les solidarités traditionnelles tout en
étouffant les libertés qui auraient pu permettre 'avénement de nouvelles solidarités. Les
échecs qui ont sanctionné leurs projets de « modernisation », et 'usure de leur capital de
popularité par des décennies de politique autoritaire et stérile, les ont amenées a recourir
a la religion pour combler leur déficit de Iégitimité. Ce faisant, elles ont permis a leurs
adversaires traditionalistes — contre lesquels elles ont toujours préféré I'usage exclusif de
la répression sans aucun débat d'idées — de prendre leur revanche contre une modernité
d’autant plus vulnérable qu’elle a été nihiliste et travestie par ses propres promoteurs.

Contrairement a la vision entretenue depuis les années 1970, l'islam est loin d’avoir
prescrit a ses fidéles une conception clairement définie et intangible des rapports entre le
politique et le religieux. Le caractére équivoque de tout ce qui a trait au politique a permis,
et autorise encore de nos jours, d’envisager I'adoption des « formes les plus diverses
d’organisation politique », selon la formule déja rappelée de Louis Gardet.

Nous avons vu que le fameux « rendre a César ce qui revient a César et rendre a
Dieu ce qui a Dieu », contrairement a ce que prétendent les adeptes de I' «exception
islamique », a bel et bien son équivalent islamique, le non moins fameux « Obéissez a
Dieu, a son Prophéte et a ceux qui ont la charge des affaires », (que les théologiens
musulmans appellent, non sans malice, le « verset des princes »), a joué le méme réle :
Lorsque le prince est musulman, il est interprété comme un principe de sacralisation de
I'autorité et de justification de la confusion de politique et religion, surtout lorsque le prince
se réclame de la méme doctrine que ceux que la population reconnait comme les
gardiens qualifiés de la religion. Par contre, lorsque les musulmans se trouvent en
situation de minorité, persécutée ou non, sous une autorité qui n’est pas, ou qu’ils ne
reconnaissent pas comme musulmane, le méme énoncé devient un principe de
séparation ou de dissociation : il faut obéir a Dieu et a son Prophéte dans le domaine de
la religion et il faut obéir « aux ayant-charges des affaires », quels qu’ils soient, dans le
domaine qui relévent de leur autorité. C’est ce que les minorités musulmanes ont de tout
temps réclamé, que ce soit vis-a-vis d’autorités se réclamant de l'islam ou non. Cette
lecture a été adoptée, nous lavons vu, y compris la ou les musulmans étaient
majoritaires, sous les autorités coloniales aprés le xIX ~ s. L’'obéissance a 'administration
coloniale fut justifiée par le « verset des princes » tant qu’elle n’empéchait pas
« 'obéissance a Dieu et a son prophéte », interprétée comme étant la possibilité pour les
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musulmans de pratiquer leur religion. Ce qui était demandé dans ces conditions, ce n’est
rien d’autre que ce qu’implique la laicité en tant que principe de non-discrimination et de
respect de la liberté de conscience et de culte. Certains, notamment en Algérie, se sont
explicitement référés a la laicité pour tenter, vainement, de faire valoir ces droits auprés
de la « République démocratique, sociale et laique » ; mais la France refusa de leur
appliquer ses principes républicains sous prétexte que « I'anticléricalisme ne s’exportait
pas », selon I'expression de Jules Ferry.

C’est la un aspect de lhistoire et des réalités musulmanes souvent occultées par
ceux qui prénent I'impossible sécularisation des sociétés musulmanes : I'islam aurait eu la
malchance d’avoir toujours été hégémonique ou maijoritaire, et n’aurait jamais connu la
situation de minorité qui a souvent favorisé, dans toutes les religions, la quéte de
tolérance et une certaine revendication laique. Certes, sous 'Empire romain, pour les juifs
et les chrétiens persécutés comme « athées » en raison de leur hostilité aux divinités
« paiennes » de leurs contemporains, cette situation était a I'origine d’'une demande de
distinction entre la citoyenneté du Ciel de celle de la Cité, pour mettre fin aux
discriminations qui frappaient les fidéles de ces religions en raison de leurs croyances.
Affranchis par I'Edit de Milan en 313, les chrétiens sont devenus hégémoniques dans
'Empire, avec la conversion de Constantin 1er’ et ne tardérent pas a devenir des
persécuteurs. Douze ans aprés I'Edit de Milan, le Concile de Nicée inaugura un long
épisode de persécution au nom de la norme chrétienne. Le combat pour que cessent les
discriminations pour des motifs religieux, c’est-a-dire pour la sécularisation, a continué a
étre le fait des minorités discriminées et persécutées. Ainsi, en France, les minorités
protestantes et juives, ainsi que les libres-penseurs persécutés en raison de leurs idées,
ont été de toutes les luttes pour la laicité. La majorité des catholiques frangais n’est venue
a l'acceptation de la séparation de I'Eglise et de I'Etat qu’a reculons. La ou ils sont
majoritaires, les protestants ont eu, et continuent a avoir, la méme attitude observée chez
les catholiques en France, en lItalie ou en Espagne. De méme pour les juifs : ils sont
majoritairement pour la laicité, sauf quand il s’agit de I'Etat d’Israél. On peut en dire autant
des fidéles de toutes les religions : la disposition a I'acceptation et au combat pour les
droits humains, pour la laicité ou pour telle ou telle autre cause, n’est pas a chercher dans
la logique interne de telle ou telle doctrine religieuse, de tel ou tel texte sacré, mais dans
la situation et I'intérét des fidéles de la confession considérée : I'islam et les musulmans
ont-ils vraiment échappé a cette dynamique ?

Considéré globalement, a I'exception des dix premiéres années de son avénement,
et en dehors de quelques épisodes historiques peu étudiées — a Byzance, avant la
conquéte ottomane, et en Espagne aprés la Reconquista —, I'islam apparait comme une
religion qui a toujours vécu en situation hégémonique : souvent par la prépondérance
numeérique et politique, parfois par la prépondérance politique seulement, comme ce fut le
cas dans la partie européenne de I'Empire ottoman. Depuis le siécle dernier, cette
situation a changé, d’abord avec la colonisation, qui a minoré les musulmans chez eux,
puis avec la fin de 'Empire ottoman, et ensuite avec I'émigration qui a donné a l'islam ses
minorités discriminées. Ce changement n’est pas étranger a 'avénement de nouvelles
lectures de lislam en rupture avec les conceptions traditionnelles forgées dans un
contexte de prépondérance et d’expansion. Le réformisme du Xix s, qui a bousculé le
carcan des orthodoxies et incarné, par la, une forme de sécularisation, est né,
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précisément, dans ce nouveau contexte. Ses grandes figures — J. Afghéani et M. ‘Abduh —
ont connu, en tant qu’exilés a Paris, I'épreuve de défendre leur religion dans une situation
de minoritaire face a des attaques aussi virulentes que celles dun E. Renan dont
I'anticléricalisme n’épargnait aucune religion. De nos jours, des figures comme A. Mérad,
M. Arkoun, J. Bencheikh, S. Nair, E. Guellouze, Mohsen Ismail, Dounia Bouzar, Leila
Babés, Rachid Ben Zine, les fréres Soheib Ben Cheikh (Souheib et Ghaleb), Alain
Renard, les recteurs des Mosquées de Paris et de Lyon, et bien d’autres qui partagent le
sort des minorités musulmanes discriminées en Occident, participent — chacun a sa
maniere et sans étre toujours d’accord les uns avec les autres — a I'évolution de lislam
pour le faire renaitre a la modernité. Les musulmans vivant en France et en Europe
trouvent dans les nouvelles lectures, prolongeant I'effort des réformistes du xix © s., des
éléments pour concilier leur foi avec les exigences de la vie dans une société ou la laicité
a fait reculer 'hégémonie de la norme religieuse. En tant que minoritaires, ils ne peuvent
faire valoir leurs droits qu'au nom de I'égalité inhérente a une prise en compte
conséquente du principe laique. La quéte de tolérance et d’égalité, dont ils ont besoin
pour se faire reconnaitre en tant que citoyens comme les autres, ne peut que favoriser
leur adhésion aux lectures qui concilient leur religion avec la laicité et les valeurs
démocratiques. Il suffit de préter un minimum d’attention aux revendications qu’ils
développent, et a I'argumentation qui sous-tend ces revendications, pour se rendre
compte des horizons qu’ouvre, a lislam, sa présence en France et en Europe sous la
forme de minorités non-conquérantes. Ce faisant, ils renouent avec lattitude des
minorités musulmanes qui ont toujours existé soit dans des sociétés a majorité
non-musulmane — I'Empire byzantin, 'Espagne et le Sud de [I'Europe aprés la
Reconquista, 'Europe de I'Est aprés la fin de 'Empire ottoman, I'Inde, la Chine et d’autres
pays asiatiques — soit dans des pays ou les expressions majoritaires de lislam ont
toujours cohabité avec des minorités musulmanes plus ou moins tolérées. C’est la vision
globalisante et essentialiste qui ne permet pas de préter attention a cet aspect des réalités
islamiques. Les minorités musulmanes, tolérées ou persécutées, ont eu leurs théologies
minoritaires en quéte de tolérance et d’'une certaine séparation du politique et du religieux.
Le probléme est que ces minorités ont été et restent souvent ignorées et non reconnues
comme faisant partie de l'islam. On n’a pas encore franchi le pas qui a permis, en
Occident, de reconnaitre comme des expressions de la chrétienté ce qui était, jusqu’a un
passé récent, des « hérésies luthériennes », « calvinistes ». Dans les pays musulmans,
les minorités sont encore considérées comme des « hérésies » dont on ne reconnait pas
les apports souvent récupérés, mais sans le dire, par la pensée maijoritaire. Le jour ou ces
minorités seront reconnues comme des expressions légitimes de Iislam, on découvrira
que lislam a eu, comme le christianisme, ou toute autre religion, des théologies
minoritaires qui se sont élevées contre I'oppression, la persécution et la discrimination,
justifiées au nom d’une doctrine érigée en dogme d’Etat par des tyrans et des despotes
trouvant dans l'idéologie religieuse un moyen de Iégitimer leur pouvoir. Ces minorités ont
revendiqué la liberté de conscience en en faisant une condition pour pactiser avec
l'autorité. Nous avons rappelé la définition que donnait le mu‘tazilite Jubba’t de la « terre
de croyance » (dér al-'iman), par opposition a la « terre de guerre » (dar al-harb)comme
étant « tout pays (dar) ou il est possible de résider ou de passer sans étre obligé de faire
montre d’'une quelconque impiété (kufr), ou de montrer une quelconque sympathie pour
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limpiété et de renoncer a la désapprouver », #7 avec ce que cela implique quant a
I'attitude vis-a-vis de I'autorité qui dirige un tel pays. Autrement dit, un Etat qui n’est pas
dirigé par un musulman, et méme s’il n’est pas lié par la norme islamique, peut étre admis
par les musulmans comme une autorité Iégitime a la seule condition qu’il ne les empéche
pas de professer et de pratiquer librement leur religion. C’est ce que beaucoup de
musulmans ont admis chaque fois qu’ils se sont trouvés en situation de minorité ou
obligés de se soumettre a une puissance étrangeére. Il s’en est suivi, comme dans toutes
les religions, une relativisation de la norme islamique. La shari‘a n’est plus revendiquée
comme « la Loi intangible de I'islam » qui doit tout régenter, le public et le privé, mais, au
mieux, comme une voie personnelle, ou une référence de conduite individuelle que
personne n’a le droit d’'imposer a personne, mais qui n’a pas a faire 'objet d’'une quelque
interdiction ou limitation contraire aux droits humains, a la liberté de conscience et donc a
la laicité. Une telle relativisation de la shari‘a ne reléve pas forcément de la « duplicité »
ou de la « tactique », ni de la « perfidie » ou de I'«hypocrisie » dont sont souvent accusés
les minorités et les vaincus. Elle n’est pas non plus une « hérésie » qui n’aurait pas un
fondement en islam. Elle reléve de la quéte de sens qui est le propre de tout étre humain
et qui améne toute personne normalement constituée — quelles que soient ses
convictions — a essayer de concilier ce qu’elle croit avec ce qu’elle vit pour ne pas
sombrer dans la schizophrénie. Quant a I'invocation de ce qui se passe dans les pays
musulmans, et du discours dominant dans ces pays, pour mettre en doute la crédibilité
des musulmans qui revendiquent la laicité, il faut rappeler qu'il n'y a pas trés longtemps,
on disait la méme chose de la religion de « la sortie de la religion », et que, dans les pays
musulmans, il N’y a pas non plus trés longtemps on invoquait l'islam et sa shari‘a pour
s’opposer a l'abolition de I'esclavage, a la consommation du chocolat, a la mise en
quarantaine des personnes débarquant dans les ports pour prévenir des épidémies, aux
législations concernant le systéme politique, I'activité économique, I'administration, les
nouveautés scientifiques et techniques, etc. : a chaque fois on disait que c’était « contraire
a la shari‘a» ; et a chaque fois on a été obligé de faire marche arriére pour accepter ce qui
fut refusé au nom de la religion ou de la shari‘a en avancant la méme excuse : « Ce
n’était pas la faute de la religion ou de la shari‘a mais de ceux les ont interprétées dans ce
sens ! » La méme attitude a été observée sous d’autres cieux, au nom d’autres religions,
pour la laicité comme pour les questions relatives a la liberté de conscience, a I'égalité
des sexes, ou a I'évolution des idées, des moeurs et des institutions.

Ainsi, par rapport a la laicité, comme par rapport a bien d’autres questions, il n’y a ni
une spécificité islamique ni une spécificité occidentale. A l'instar de ce que nous voyons
en Europe et dans les différents pays occidentaux, la sécularisation et I'évolution des
rapports entre le politique et le religieux ont été et restent marquées par le poids de
I'histoire et des relations séculaires entre I'Etat et les institutions religieuses. Cette histoire
n’étant pas la méme en France, en Allemagne, En ltalie, En Angleterre et aux Etats-Unis,
il en résulte des différences encore trés importantes quant a la conception de la laicité et
aux rapports qui en découlent entre le politique et le religieux dans ces pays ; ces
différences sont telles qu'il est ridicule de parler d'un modéle occidental. De méme pour
les pays musulmans, la question de la laicité se pose, et se posera, différemment selon
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les pays pour les mémes raisons qui expliquent la diversité des réalités occidentales.
Dans un pays comme l'lran, la laicité ne peut pas s’envisager sans une confrontation avec
le clergé shiite qui joue un rdle politique aussi important que celui joué par I'Eglise
catholique dans I'histoire de la France. Cette situation est a 'opposé du cas du Maroc ou
le statut de Commandeur des Croyants du Roi réduit énormément le pouvoir des
théologiens coincés entre I'autorité religieuse du souverain et les mouvements islamistes
dont certaines expressions sont parmi les rares voix qui osent dénoncer la mainmise du
Roi sur les affaires religieuses. Dans ce pays, le principal obstacle a la laicité est
linstitution monarchique, en plus des mouvements islamistes et des théologiens
traditionnels qui se livrent a une véritable surenchére pour se présenter comme les seuls
habilités & parler au nom de la religion. Quant a 'Egypte, elle offre un autre cas de figure :
le poids d’Al Azhar, et de ses institutions qui quadrillent le pays, en fait un véritable Etat
dans I'Etat. Cette institution constitue 'un des obstacles majeurs & toute entreprise de
sécularisation. Dans d’autres pays, la faiblesse et la marginalisation des institutions
religieuses traditionnelles favorise une instrumentalisation sans précédent du religieux
aussi bien par les pouvoirs en place, qui veulent en garder le monopdle, que par les
mouvements islamistes qui leur disputent ce monopéle. A ces différences, aussi
importantes que celles qui caractérisent 'Europe et d’autres aires géo-culturelles, il faut
ajouter d’autres facteurs tels que I'existence d’une ou de plusieurs religion ou obédiences,
le poids des confréries et des autres expressions de lislam, I'effet des modernisations et
de la mondialisation sur la maniére de vivre la religion, etc. Il N’y a que la myopie des
spécialistes, aveuglés par leurs conceptions essentialistes, qui permet de passer a cbté
de ces différences et de parler d’'une spécificité islamique.

Si, dans la plupart des pays musulmans, les principales questions sur lesquelles on
continue a opposer le veto de lintangibilité de la shari‘a islamique sont celles qui
concernent le statut de la femme, la liberté de conscience et la laicité, les raisons de cette
résistance sont a chercher non pas dans lintangibilité des textes ou des traditions

consacrées mais dans :

les structures patriarcales qui continuent a peser sur les rapports au sein de la famille
et a influencer I'éducation, les mentalités, les moeurs, les relations sociales et, par
conséquent, le statut de la femme,

le caractére autoritaire et antidémocratique des systémes politiques dans les pays
musulmans et le recours, inévitable dans ces conditions, au sacré pour donner a
I'autorité une légitimité qu’elle ne peut avoir autrement.

Le jour ou les sociétés musulmanes briseront le carcan des structures patriarcales et
autoritaires, le jour ou la démocratie triomphera des despotismes et des dictatures qui
continuent a enchainer ces sociétés, les lectures de la religion qui intégrent les principes
de liberté, d’égalité et de laicité finiront par marginaliser et submerger tous les discours
islamistes et conservateurs relatifs a ces questions.

Parce que, jusqu’a preuve du contraire, les musulmans font partie de I'humanite,
parce que leurs sociétés sont sujettes aux mémes évolutions que les autres sociétés
humaines, parce que les aspirations a la liberté, a la justice et a I'égalité sont aussi
universelles que I'aversion pour I'oppression, l'injustice et la discrimination, la démocratie
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finira par triompher dans les sociétés musulmanes comme partout ailleurs, et les femmes
de ces sociétés finiront par faire valoir leurs droits. Ce jour-la, on dira des discours qui
contestent la laicité et les droits des femmes au nom de l'islam et de la shari'a : « Ce
n'était pas la faute de lislam ni de la shari'a islamique, mais de ceux qui les ont
interprétés dans ce sens ».

Certains ont déja compris cela : celles et ceux qui faisaient et font partie des
minorités discriminées ; celles et ceux qui, comme Ibn Rushd (Averroés) avaient assez de
bon sens pour voir au-dela des particularismes et des intéréts mal compris ; celles et ceux
qui n'acceptent plus de voir leur sacré profané et bafoué par des enjeux, sinon criminels,
du moins moralement indéfendables ; celles et ceux qui n'admettent plus aucune forme
d’'inégalité, d’'injustice, d’atteinte a la liberté et a l'intégrité physique et morale de quelque
humain que ce soit. Les musulmanes et les musulmans qui ne voient pas d’opposition
entre leur religion et ces principes, sont et seront de plus en plus nombreux. Méme quand
ils se réferent a la shari‘a islamique, ils refusent de I'assimiler aux pratiques des pouvoirs
corrompus, des conservateurs et des intégristes soudanais, afghans, iraniens, algériens
ou saoudiens et pakistanais. Certains renouent, comme nous l'avons vu, avec de vieilles
lectures, souvent occultées, considérant que la shari‘a est avant tout «le bien et la
justice » ; tout le reste n’est qu'un moyen pour y parvenir et pour garantir « les cinq
nécessités » rappelées plus haut (la préservation de la vie, de la religion, des biens, de la
raison et de la descendance, ou de I'honneur). Ce genre de lecture est loin d’étre
antinomique avec la démocratie, la laicité et les droits humains. Bien au contraire, ces
« cing nécessités », et « le bien et la justice » qu’elles sont censées incarner sont — de
'aveu méme des islamistes, lorsqu’ils s’en réclament pour se protéger de la persécution
de leurs adversaires qui revendiquent la méme légitimité religieuse qu’eux — mieux
assurés dans les démocraties laiques et se réclamant des droits humains que dans
n’importe quel régime politique se réclamant de I'islam ou de toute autre religion.
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298
. S. Huntington, « The Changing Security Environment and American National interest », dans la revue FOREIGN AFFAIRS, n°

L’analyse des aspects politiques des faits fondateurs de lislam, de la genése et de
I'évolution des rapports entre le politique et le religieux dans les mondes musulmans, des
conceptions politiques défendues par les différents courants et penseurs musulmans, par
le passé comme de nos jours, et la comparaison avec ce qui s’est passé et se passe dans
d’autres aires géo-culturelles, permettent de conclure que l'islam n’est, ni plus ni moins
que n’importe quelle autre religion, porteur d’'une conception particuliére et figée du
politique ou de ce que doivent étre I'Etat, le droit, le statut de ’'hnomme et de la femme, la
guerre et la paix, « les relations entre Dieu et ’homme, I'individu et le groupe, le citoyen et
I'Etat, les parents et les enfants, le mari et la femme », ou « l'importance relative des
droits et de la responsabilité, de la liberté et de 'autorité, de I'égalité et de la hiérarchie »,
208 selon I'expression de S. Huntignton, qui prétend que les civilisations et les cultures
sont condamnées a rentrer en conflit & cause des conceptions qui déterminent leurs
attitudes au sujet de ces questions. Si I'on veut raison garder, et si 'on ne veut pas se
laisser tenter par les simplifications abusives ou par la logique d’anathéme, il est difficile
de ne pas suivre Ali Mérad quand il rappelle que «le Coran et la Sunna» — sur lesquels les
auteurs musulmans « cherchent a fonder leurs témoignages» — «offrent des possibilités
d’interprétations telles qu’il n'est guére aisé de déterminer une ligne doctrinale qui
traduirait sur une question donnée la position idéale de [I'lslam», et «qu’il serait
présomptueux de vouloir dégager un ensemble de principes clairs et simples susceptibles

3, été 1993, pp. 22-49
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de constituer une base acceptable pour une position islamique devant le phénoméne de
. 299 ye N y P
la violence », ou devant n’importe lequel des problémes évoqués dans cet ouvrage.

Il en est ainsi des différents systéemes que le monde musulman a connus que ce soit
sous la forme de projets, plus ou moins utopiques, ou des différentes formes
d’organisation politique que les sociétés musulmanes ont connues par le passé et qu’elle
subissent de nos jours : qu’il s’agisse du Califat sunnite, de I'lmamat shf‘ite ou ibadhite, de
« I'Etat islamique » ou du « gouvernement du théologien », des pseudo-républiques qui
ne sont que des dictatures plus ou moins usées par des décennies de corruption et
d’'incompétence, ou des monarchies plus ou moins rétrogrades, etc., la référence a l'islam
n’est qu’'un moyen de donner a l'ordre établi une légitimité qui lui fait défaut. Ce recours a
la religion comme palliatif idéologique est la conséquence de I'absence de démocratie,
tant au niveau du fonctionnement des systémes en place, qu'au niveau des projets
politiques alternatifs. Faute de |égitimité démocratique, la mystification idéologique, que ce
soit au nom de la religion ou au nom d’'une autre idéologie, est inévitable. Ceux qui ne
congoivent le pouvoir que comme un butin a conserver ou a conquérir font appel a la
religion pour sacraliser leur autorité et jeter 'anathéme sur leurs adversaires. Dans ce
sens, ‘Ali ‘Abd allJRaziq avait raison de dire qu'’il « était de l'intérét des sultans de
répandre cette erreur parmi les gens, afin d’utiliser la religion comme bouclier pour
protéger leurs trénes contre les rebelles. Telle demeure, aujourd’hui, leur pratique. Par
tous les moyens, ils font croire aux gens qu’obéir aux Imams c'est obéir a Dieu, que leur
désobéir c'est désobéir a Dieu » > . Ce que les gouvernants, qui s’adonnent a une telle
manipulation du sacré, oublient c’est que la religion, ainsi instrumentalisée, est une arme
a double tranchant : elle peut tout autant servir a Iégitimer le pouvoir qu’a le délégitimer.
En 'absence d’une alternative démocratique crédible, elle peut devenir le dernier rempart
aussi bien pour défendre le pouvoir que pour se protéger de ses abus. Elle est en cela
comme la force militaire qu’lbn AlllMuqaffa’, dans sa célébre Epitre au sujet des
Compagnons (Risélat fi alllgahdba) compare a un lion utilisé comme monture par un
gouvernant qui veut maintenir dans la peur ses sujets (alllra‘iyya) ; ceux-ci en sont
effrayés mais celui qui le monte I'est encore plus. Ce qui est plus grave, ce sont les
conséquences d’une telle surenchére au nom de la religion aussi bien pour la religion
elle-méme que pour les débats d’idées et pour la vie politique. ‘Ali ‘Abd Al[JRaziq a
dénoncé « le crime des rois et de leur tyrannie vis-a-vis des Musulmans » a qui ils ont
ainsi « voilé les voies de la lumiére au nom de la religion puis, et au nom de cette méme
religion, ils les [c’est-a-dire les musulmans] ont tyrannisés, humiliés (...) » %01

L’histoire passée et les événements actuels qui secouent le monde musulman nous
fournissent des exemples sur les conséquences dramatiques de ce jeu dangereux
auxquels se livrent ceux qui se disputent le pouvoir au nom de la religion. Qu’il s’agisse
des affrontements violents, dans I'enceinte de la Ka‘ba — premier lieu sacré de l'islam —
entre les partisans de Khomeiny et ceux de [I'Arabie Saoudite, des centaines de

. A. Mérad, « Islam et violence », op.cit.

0
. ‘All ‘Abd Ar1Raziq, op. cit., points 11 et 12 du dernier chapitre (p. 199, 200 et 201 de I'édition arabe, op. cit.).
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personnes egorgées dans les mosquées pendant le mois de Ramadan en Algérie, de la
guerre entre les différentes factions de mujahidin en Afghanistan, des crimes commis au
nom de la shari‘a partout ou celle-ci est proclamée « loi intangible de Dieu » pour servir
d’alibi a la tyrannie et aux pratiques moyenageuses, ou de la transformation des lieux de
cultes en tribunes politiques et en champs de batailles opposant, au nom de la religion,
les partisans de projets aussi criminels les uns que les autres, etc., nous avons partout
affaire a des effets inévitables de la confusion entre le politique et le religieux. Aussi
paradoxal que cela puisse paraitre, les événements que connait le monde musulman ont
généré, y compris dans les milieux populaires peu, ou pas, informés des implications des
débats au sujet de la laicité, des revendications allant dans le sens de la sécularisation.

En effet, les conséquences dramatiques de la politisation excessive de Iislam
ameénent plusieurs musulmans a revendiquer une séparation du politique et du religieux
par souci de préserver la sacralité de leur sacré.C’est ce qui améne un nombre de plus en
plus grand de croyants sincéres, parmi les gens du peuple, a demander l'arrét de ce
« melange des genres » dont patit leur sacré, et qui a déja colté, en quelques décennies,
la vie a plusieurs centaines milliers de personnes en Iran, en Afghanistan, en Algérie, au
Soudan, en Egypte, etc. Certains en arrivent a ne plus vouloir fréquenter les mosquées,
se suffisant d’'une priére tranquille chez eux, a l'abri de toute manipulation, de toute
pression, de tout chantage et des différentes formes de menaces qu’exercent
odieusement ceux qui s’autoproclament les « soldats-gardiens» de « la loi de Dieu ». Les
croyants, qui sont de plus en plus nombreux a observer une telle attitude, ne se référent
pas explicitement a la laicité dont ils n'ont jamais entendu parler sinon qu'en termes la
présentant comme une « idéologie occidentale hostile a la religion ». Cependant, en
refusant les pratiques qui continuent & méler leur sacré a la politique — qu’ils savent, sans
avoir lu Ibn Khaldin et les traités théologico-politiques, plus tributaire des
« intéréts » (macgalih), de la « nécessité » (dharira), et de « la force » (ghalaba ou
shawka) que dimpératifs religieux —, ils ne réclament pas autre chose que ce qui
constitue I'essence méme du principe laique. lls se référent au contenu du principe sans
lui donner le nom que le discours dominant associe a des idéocraties aussi intolérantes
que les théocraties. L’aspiration a voir cesser I'instrumentalisation politique de la religion
est partagée par des responsables religieux qui ne supportent plus de voir I'islam mélé a
tant de crimes et de barbarie, perpétrés en son nom. Nous avons vu dans les différents
chapitres de cet ouvrage plusieurs indices de cette sécularisation inévitable que ce soit a
travers I'évolution des systémes politiques — y compris ceux qui sont mis en place au nom
de la religion, comme en Iran — ou a travers les revendications et les attitudes de
mouvements politiques, d’expressions diverses de la société civile ou d’intellectuel(le)s ne
parlant qu’en leur nom. J’ai rappelé dans ce cadre l'attitude du Mufti du Sultanat d’Oman,
le shaykh Ahmad Ibn Hamad AlCKhalili ** lorsque je lui ai parlé de la loi de séparation
entre le politique et le religieux en France : son souhait de voir les Etats musulmans
adopter la méme législation afin que cessent I'oppression, les discriminations et les
persécutions commises au nom de la religion qui, selon ses propres termes,en est

2
. Auteur de plusieurs ouvrages dont une exégese du Coran (Djawahir allitafsir, ‘anwar min bayan al tanzil (Perles de I'exégese
et lumieres de la révélation), Maktabat al(V’istigama, Mascate, 1988) et un ouvrage de théologie réfutant, entre autres, les théses de

l'incréation du Coran, et de la vision de Dieu (Al lhaqq all |dédmigh - La vérité irréfutable -, Matabi* al'inahdha, Mascate, 1988).

189



POLITIQUE ET RELIGIEUX DANS LE CHAMP ISLAMIQUE

innocente, n'‘est pas sans rapport avec ce que réclament plusieurs musulmans qui
n'admettent plus la profanation de leur sacré par son instrumentalisation politique. Son
propos rejoint le constat de I'azharite ‘Ali ‘Abd Al['Raziq lorsqu'il dit : « En réalité, la
religion islamique est innocente de cet abus de la notion de califat (...) » %% Elle nous
rappelle également les mises en garde des premiers penseurs musulmans contre la
collaboration entre les ‘ulama’ et les gouvernants. Dans ce sens, Sa‘id Ibn AllJMusayyab
disait, au moment ou les Califes omeyyades cherchaient a gagner la sympathie des
premiers clercs de I'islam pour légitimer par la religion leur pouvoir : « Si vous voyez le
‘alim fréquenter les khulafd' (les Califes), vous devez vous en méfier : c’est un
imposteur ! » De son cété, Hassan Al(1Bagri, a la méme époque, observait la méme
attitude en conseillant a ses disciples d'éviter de prendre part aux querelles au sujet du
califat ; il disait a ses disciples « Ne soyez avec ceux-la ni avec ceux-ci ! » Il refusa de
collaborer avec 'Omeyyade ‘Umar Ibn ‘Abd all1‘Aziz qui avait sollicité ses conseils pour
savoir quelles étaient les personnes sur lesquelles il pourrait s’appuyer ; il lui répondit :
« Les gens de la religion (‘ahl all1din) ne voudront pas de toi ; quant a ceux qui cherchent
les biens de ce monde (‘ahl all’dunyd), tu n’en voudras pas », (sous entendu, en raison
de sa réputation de Calife « juste ») ». Quelques siécles plus tard, Tadj Ad1Din As[1Subki
constatait avec amertume qu’un grand nombre de fugah&’« ont fini par perdre leur figh et
leur savoir a force de fréquenter les cours des rois » en ajoutant : « C’est la une
perversion dangereuse ! » 3

Tirant les lecons de l'histoire du Califat, ‘Alf ‘Abd Ar(1Raziq remarquait que : « Le
Califat ne fait aucunement partie du projet divin, pas plus d’ailleurs que la justice et les
autres fonctions de gouvernement et postes d’Etat. Il s’agit 1 de postes politiques
spécifiques qui n'ont rien a voir avec la religion, que celle-ci n’a ni reconnus ni niés, ni
prescrits, ni prohibés nous laissant recourir, en ce qui les concerne, aux jugements de la
raison, aux expériences des nations et aux régles de la politique ». Il ajoutait : « De
méme, la religion n’a rien a voir ni avec I'administration des armées musulmanes, ni avec
'aménagement des villes et des ports, ni avec l'organisation des administrations. Tout
cela reléve, soit de la raison, soit de I'expérience, soit des régles stratégiques, soit de
I'architecture ou de I'opinion des spécialistes. » Ou encore : « Rien dans la religion,
n'interdit aux musulmans d'entrer en compétition avec les autres nations dans toutes les
sciences de la société et de la politique. Rien ne leur interdit de jeter a bas cette
organisation vétuste qui les empéche d’édifier les régles de leur pouvoir et leur mode de
gouvernement conformément a ce que les esprits humains ont produit et sur la base des
meilleurs f(gonf)dements du pouvoir dont la solidité est attestée par les expériences des
nations. »
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. “Ali *Abd Al-Raziq, op.cit.
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. Sur cette question voir Allifikr alll'ucdli wa ‘ishkaliyyat alllsulta alll‘ilmiyya fi all)’islam (La pensée fondamentaliste et la
problématique de l'autorité scientifique en islam) de ‘Abd All]Majid Al[1Saghir, Dar allJMuntada al(1‘Arabf, Beyrouth, 1994, p. 81 sq.
et 245 sq. L'analyse historique du processus, qui amena a cette situation, est intéressante méme si la thése de la soumission du

politique a l'autorité du faqih, qu'il défend est aussi dangereuse que celle qui préne la soumission de celui-ci a la premiere.
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C’est également le cas pour la question du rapport a l'autre et de la question de la
guerre et de la paix a propos desquelles nous avons rappelé les attitudes contradictoires
revendiquées au nom de lislam. A codté de ceux qui revendiquent des conceptions
bellicistes, fanatiques et intolérantes non seulement a I'’égard des non-musulmans, mais
aussi, et avant tout, a I'égard des musulmans qui ne partagent pas leurs visions, il y a
beaucoup de musulmans qui cherchent a nouer et développer des relations avec les
adeptes d’autres religions pour dissiper les malentendus hérités du passé et pour éviter la
« guerre des cultures » et des religions. Dans ce sens, des penseurs comme Ali Mérad,
Mohamed Arkoun, Mohamed Talbi, Abdelmajid Charfi, Abduh Filali-Ansary, Mohamed
Janjar, Rachid Ben Zine, Ghaleb Ben Cheikh, et bien d’autres poursuivent la tradition,
remise a l'ordre du jour au siécle dernier par Muhammad Abduh, du dialogue entre les
musulmans et avec les adeptes d’autres religions dans un esprit de tolérance et de paix.
Ainsi, Mohamed Talbi « invite avec insistance a l'instauration d’un (...) dialogue au sein de
la umma islamique, quelle que soient les familles de pensée, sans récupération par un
systéme politique ou un autre » %08 appelle aussi au dialogue inter-religieux, dont le
« seul but », a ses yeux, doit étre « la cohabitation pacifique, dans le respect mutuel et
lintention pure, entre toutes les religions et les idéologies » %7 Outre 'engagement
personnel d’intellectuels musulmans dans cette recherche de dialogue dans un « esprit de
tolérance et de paix », des organismes officiels, qui regroupent les Etats des pays
musulmans par-dela la diversité des obédiences et des systémes politiques, tels que
I'Organisation de la Conférence Islamique ou I'lSESCO, ceuvrent pour le développement
des relations entre les différents courants de I'islam et appelle « a engager le dialogue
avec les non-musulmans, a conforter le substrat des relations inter-humaines saines et a
soutenir I'éthique de la conservation et de I'examen de la pensée en fonction des
principes de lidentité et de laltérité » °* .Le Directeur de 'ISESCO dit, au sujet du
dialogue avec I'Occident qu'il souhaite dans « cet esprit de tolérance et de paix », qu’il
« est devenu de nos jours une nécessité impérieuse » %% Quelle place doit-on faire a
ces appels ? Doit-on les suspecter a priori de duplicité, ou doit-on les considérer, a l'instar
de ce qu’en disent leurs adversaires les plus intégristes, comme non-représentatifs de
lislam ? Et pourquoi seraient-ils moins crédibles que les mémes appels qui proviennent
d’autres traditions religieuses qui ne sont ni moins équivoques ni moins divisées sur cette
question ?

En effet, comme nous I'avons vu tout au long des chapitres de ce volume, l'islam ne
peut étre réduit a ses expressions pacifistes, qui ont toujours existé et qui continuent a
refuser l'intolérance — et la violence qui en est le corollaire — en mobilisant des énoncés et
des exemples puisés dans le Coran, les traditions consacrées et I'histoire des sociétés
musulmanes. Il ne peut pas non plus étre réduit a ses expressions fanatiques qui ont de

. M. Talbi, Plaidoyer pour un islam ouvert, op. cit., p. 157-158.

. Ibid., p. 170.

. A. All1Jirari, Le dialogue au regard de l'islam, ISESCO, Rabat, 2000, p. 7.

. A. O. Altwaijri, Les perspectives d’avenir du dialogue entre les musulmans et I'Occident, ISESCO, Rabat, 1997, p. 32.
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tout temps préné et pratiqué la violence non seulement a I'égard des non-musulmans
mais surtout et en premier lieu a I'égard de leurs coreligionnaires qui ne partagent pas
leurs conceptions. Outre les dangers inhérents a cette fagon de trancher le probléme dans
un sens ou dans lautre, c’est la complexité de la question, et des réalités qui en
déterminent la solution, qui s’en trouve occultée.

La question de laltérité, de lapaix et de la violence, est en effet complexe et
inséparable de la condition humaine par-dela les frontiéres du temps, de I'espace et des
cultures. Nous avons vu les équivoques a son sujet dans les textes et les faits fondateurs
de toutes les religions, de toutes les traditions et de tous les systémes éthico-politiques
dont la préoccupation centrale concerne précisément les rapports entre les humains. Ce
n’est pas un hasard si les plus grands apétres du pacifisme n’ont pas totalement fermé la
porte au recours a la violence. Nous avons remarqué I'exemple des propos attribués, par
les Evangiles, & Jésus. On pourrait dire la méme chose de la plus grande figure du
pacifisme au XX ~ s., le Mahatma Gandhi, qui disait que s'il avait a choisir entre la lacheté
et la violence, il aurait choisi celle-ci.

Il en est de méme pour les relations complexes entre religion, coutume, morale, droit,
et les incidences qu'elles peuvent avoir sur les rapports femmes/hommes,
parents/enfants, gouvernants/gouvernés, ou sur le statut et les droits des personnes. Des
problémes aussi importants et aussi complexes, dont les enjeux sont tels qu’aucune
tradition n’a pu leur trouver une solution claire et définitive, ne peuvent pas étre abordés
uniquement a travers des catégories déconnectées des processus historiques qui les ont
produites et qui en déterminent les significations. lls doivent étre approchés dans leur
complexité et en tenant compte de leurs imbrications concretes avec les réalités
humaines et les enjeux qui conditionnent le choix des solutions qui leurs sont apportées,
par dela les fidélités et les appartenances culturelles et religieuses de ceux qui sont
amenés a faire ce choix.

Au lieu de tenir compte de cette complexité des problémes inhérents a la condition
humaine, de la diversité des expressions de I'islam et de I'évolution qu’elles ont connues
jusqu’ici, et qu’elles peuvent connaitre - a l'instar d’autres traditions religieuses, dont en
particulier le christianisme et le judaisme avec lesquels le monde musulman partage les
mémes mythes fondateurs, la méme cosmogonie, la méme anthropogonie, la méme
eschatologie, les mémes conceptions fondamentales concernant des questions aussi
importantes que celles que je viens de rappeler -, il se trouve encore des spécialistes qui
entretiennent, tout comme les idéologues de I'islamisme le plus occidentalophobes et les
occidentalistes les plus islamophobes, lidée d'un islam mythique et éternel
irrémédiablement opposé a un Occident tout aussi mythique et éternel.

Encore une fois, s'il est lIégitime de tenir compte des spécificités des religions, des
cultures, des situations concrétes pour éviter les piéges de I'ethnocentrisme, il ne faut pas
pour autant sacrifier l'universalité de I'humain sur lautel du culturalisme et des
conceptions essentialistes qui réduisent les étres et les groupes humains, a des
déterminations figées et sans histoire ou a des systémes qui les dépasseraient et les
dresseraient fatalement les uns contre les autres. C’est cette conception négatrice de
'universalité de '’humain — et de ses droits — qui inspire les prophétes de la « guerre des
cultures », ou du « clash des civilisations », et tous les xénophobes de toutes les sociétés.
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