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La vision doctrinaire
qui veut que, dans
I'islam, la religion
dicte sa loi au
politique est imposée
par les islamistes.
L’histoire a montré
que bien d’autres
facons de gérer les
relations entre
politique et religion
ont existeé.
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La Grande Mosquée de Médine par Le Mire (xvur® s.). Si La
Mecque constitue la capitale religieuse de Il'islam,
Medine, en Arabie Saoudite («La ville du prophete »),
demeure aux yeux des islamistes la cite prophétique
idéale. Peuplée aujourd'hui de 400 000 habitants, la ville
abrite le tombeau de Mahomet et de sa fille, Fatima. Elle
fut aussi la résidence des premiers califes : Abii, Bakr,
’Umar et 'Uthman.

A TULGURANTE ascension de I'islamis-

me radical dans le monde arabo-musul-

man ces dernieres années, {att resurgir
la question cruciale des rapports entre reli-
gion et politique en terre d'islam. Deux
processus distinets sont a l'ccuvre,
D’unc part, la persistance d'un modele
mythique du politique, auquel différents cou-
rants id¢ologiques et différents acteurs
sociaux s¢ réferent constamment pour [égi-
timer leur projer politique. Cette persistance
accrédite Pidée que Ulslam, en son essence,
est la religion de la confusion entre spiritucl
ct temporel, entre loi et foi, entre la sphére
de la souveraineté et la sphere de la spiritua-
lité. .. Ainsi, peut-on constater que, par unc
sorte de surenchere avec les istamistes, les
pouvoirs politiques ne cessent de manipu-
ler les symboles religicux pour justifier leurs
actions. De leur ¢oté, les islamistes s'appuient
sur le méme socle religicux pour contester
ces régimes et réclamer Pinstauration d'un
Crat islamique conforme a la loi révélée
(SharT"a).

Drautre part, le monde arabo-musulman s'est,
depuis longtemps, constitué d'Erats-nations
territoriaux, administrés, pour la plupart, par
des autorités séeuliéres. Le religicus n'y
influence que de manicre relative, sinon pure-
ment symbolique, Jes affaires de 'Erat, dela
cité politique, voire du systeme juridique. De
plus, hxsu)uqucmcnt le monde arabo-musul

man a réussi a aménager un espace politique
propre, distinct du lL‘Iglgllx. Linfin, face au
fondamentalisme, différentes forees poli-
tigues et courants de pensée, militent — par-
fois au nom du rappel de la foi — en faveur
delamise a distance de lareligion par rapport
aux imp¢ératifs politiques, ¢'cst-a-dive pourla
laicité et la citoyenneté démocratique,

Pour mettre en perspective les différents
points de vue qui se sont exprimds sur cette
question de Pislam et du politique, et pour
essaver de comprendre les enjeus cruciuux
d'agjourd’hur, g est nécessaire de retracer les
grandes ¢tapes de histoire musulmanc pour
voir comment ce probleme fut, a chuquc fois,
pos¢ et débatru
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Le prophete Mahomet (vers 570-632) était
a la fois messager de Dieu, guide spirituel,
chef charismatique, législateur, leader poli-
tique, homme de gouvernement et chef
militaire. De son vivant, communauté spiri-
tuelle et communauté politique étaient
mélées.

De I’Etat de Médine au grand
schisme

Dans le contexte des sociétés segmentées
de ' Arabie du vir siecle, le Prophéte impo-
sa aux bédouins une pax islanzca par 'intro-
duction d'une nouvelle symbolique
religieuse, destinée a concurrencer les sym-
bolismes juifs et chrétiens. Ce fut une véri-
table révolution sociale qui visait a mettre fin
ala sociéié tribale en substituant aux solida-
rités particularistes, une communauté fon-
dée sur’adhésion aux valeurs spirituelles de
Iislam : 'Umma.

Dans le cadre de cette vision nouvelle -
reliant tout pouvoir a une instance divine —,
l'organisation de la cité se devait d’étre
conforme a la Révélation. La fondation de
I'Etat de Médine (622-632) fur donc la condi-
tion sine qua non de la possibilité d'unir dif-
férentes tribus pour pouveir ensuite
propager le message du nouveau mono-
théisme a travers toute la péninsule arabique.
Le Propheéte tenait donc sa fonction politique
d’une fonction divine. Cependant, il n’était
pas un autocrate qui imposait, pour chaque
décision, ses vues personnelles. Il érigea
une politique fondée davantage surla diplo-
matie que sur la guerre, et encore moins sur
I'imposition pure et simple, a toutes les tri-
bus (beaucoup étaient juives ou chrétiennes)
de la religion. Il ne jouait, concrétement,
qu’un réle d’arbitre (hakam) entre les diffé-
rents intéréts des clans et tribus. La sociéré
des premiers musulmans accordait, en outre,
une place primordiale 4 la notion de Shura
(consultation) qu'on peut considérer comme
une forme de démocratie adaptée aux struc-
tures sociologiques et culturclles de cette
époque.

Au stade de la prédication, le Prophéte
cumulait ainsi des attributs religicux et poli-
tiques, mais globalement, ni le Coran, ni la
sunna {tradition prophétique) n’avaient défi-
ni les modalités précises de la succession
(Khilifah, d’ou dérive le terme califat), ni
les foncetions explicites de celui & qui revien-
drait la charge de la direction temporelle de
la communauté islamique. A fortzors, aucun
des textes de base de la doctrine n’avait pres-
crit un type particulier de gouvernement,
Les idées politiques contenues dans le Coran
ne fournissent aucun schéma directeur pré-
cis d’autorité. Le terme imam, par exemple,
ne désigne pas un gouvernant — ou un chef
spirituel qui serait aussi un dirigeant tem-
porel de I'Etat islamique —, mais un simple
guide de la priere. De méme, le titre d"Amir
al-Mou’minin (commandeur des croyants)
(1) n'est pas un terme coranique. Le terme
khalifah (calife) se trouve effectivement dans
le Coran, mais non comme khalifaru-Allah

(Lieutenant de Dieu, ou vice-régent de
Dieu) ; il désigne chaque homme comme
héritier de Dieu sur la rerre. On pourrait mul-
tiplier encore les exemples pour montrer que
les conceptions politiques contenues dans
le Coran, sont relativement neutres. Tout
au plus y trouve-t-on des principes moraux,
des orientations éthiques, des normes et des
régles générales pour I'organisation de la
cité:

— l"autorité ne dépend que de Dieu, et tout
pouvoir, en définitive, lui appartient (Coran,
sourate 6, verset 67);

—I'obéissance est due a qui détient le pouvoir
légitime et, en premier lieu, au Prophéte, chef
spirituel et temporel de la Communauté
(Coran, 4/59 et 80) ;

— qui détient le commandement (amr) doit
consulter (shara) les croyants (Coran,
3/159);

~ les croyants doivent se consulter entre eux
(Coran, 42/38), etc.

Les deux principes intangibles (susceptibles,
au demeurant, de bien des mises en ceuvre)
sont donc : consultation (shiré) et com-
mandement (amr) selon les préceptes de
Iéthique coranique de justice. Les choix pré-
cis en matiere de politique et d’organisation
gouvernementale dépendent de la seule ini-
tiative humaine. La notion de Umma désigne
moins un état politique que 'unité spiri-
tuelle des croyants. Les régles de la vie pres-
crites par la Shari’a (codifiée plus tard par les
docteurs de la foi) concernent davantage les
meeurs et les relations juridiques entre les
individus que la vie politique elle-méme.
Dés la mort du Prophéte en 632, des pro-
bléemes politiques considérables surgissent,
liés notamment 4 la question de sa succession
et de la direction des musulmans.

Sil'on peut admettre que la désignation des
deux premiers califes — Ab{i Bakr al-Siddiq
(mort en 634) et ‘Umar Ibn al-Khattab (mort
en 644) — était dictée par leur prestige moral,
leur charisme et leur droiture (encore que des
considérations purement politiques ne furent
point absentes de cette désignation), dés
I'élection du troisieme calife ‘Uthmin Tbn
‘Affin (mort en 653), des contflits ouverte-
ment politiques entre différents clans et tri-
bus de ' Arabie éclatérent. ‘Uthmiin fut choisi
parce qu'il était le chef du clan le plus riche
et le plus influent de la tribu mecquoise de
Qoraich, les Omeyyades. Ces derniers furent
donc favorisés, ce qui contribua au déve-
loppement de mouvements de contestation
ct, finalement, a assassinat de ‘Uthman.
Le quatricme calife, Ali Ibn Abi Talib (mort
en 661) — cousin et gendre du Prophete - fut,
a son tour éliminé par Mu’awiyya (mart en
690), cousin du calife ‘Uthmin, qui consacra
la mainmise des Omeyvades. C'est dans ce
contexte que s'est cristallisé, autour de la figu-
re emblématique d’Alf, le mouvement des
shi'ites (étymologiquement de shi'a : « par-
tisans »).

L’expérience prophétique de Médine, ainst
que le regne des quatre premiers califes (les
« Biens-guidés ») sont généralement consi-
dérés comme larchérype de la cité isla-
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mique idéale. Or, comme on vient de le
voir, méme au stade ou prend son origine le
mythe fondateur de '« Etat islamique », la
désignation et la succession se sont réglées en
fonction d’un rapport de puissance entre tri-
bus et clans, et non conformément ala Loi
révélée,

Dés cette époque donc, I'islam a connu des
controverses trés vives au sujet du califat, ce
qui illustre Pabsence d’unanimité sur la (ues-
tion de ['autorité légitime du pouvoir.

Trois tendances au moins se dessinérent ;

® [atendance «légitimiste ». Elle est repré-
sentée par les shi'ites qui optérent pour une
conception héréditaire : le calife —successeur
spirituel et temporel de Mahomet — doit étre
de sa descendance. Certains y voient une
conception théocratique, voire ['exemple
d’une «royauté de droit divin ». Pour les
shi'ites, la dévolution du califat doit se faire
non par élection mais par voie successorale
(descendance de Fatima et d'Al, respective-
ment fille et gendre du Prophéte). L'imam
shi'ite est un pontife, un docteur infaillible
qui possede la science ésotérique (Ta’wil)
communiquée par le Propheéte et ‘Alf; il déci-
de seul des questions controversées et
désigne parmi les docteurs (Fuqahd’, Ulama’)
ceux dont la qualité donnera force de lois a
leurs avis (Fatwa).

® La tendance «orthodoxe » majoritaire est
incarnée par les sunnites (de sunna: tradition
prophétique), pour qui la communauté doit
désigner (bey’a : allégeance ; shiré : consul-
tation des docteurs de la foi) son chef par
l'intermédiaire des ‘ulama. Outre le primat
de la science théologique, les sunnites privi-
légient I'ordre social et la paix civile sur le
désordre (fitna). Selon eux, le calife n’est pas
le souverain absolu dépositaire de la parole
divine ; il n’a aucun caractére infaillible ; ln’a
nile pouvoir de réforme religieuse, nile pou-
voir législatif : il est simple mandataire, repré-
sentant de la communauté. Investi d'un
«contrat» (‘Ahd ; Mithdq) par les suffrages
des ‘ulama et le consentement (Ijma’) de la
communauté, le calife ne peut désigner lui-
méme son successeur, et peut étre révoqué
a tout morment.

* La tendance «¢galitariste » ou « commu-
nautariste ». Elle fut développée par le cou-
rant des kharéjites pour qui le calife comme
chef de tribu, doit étre choisi par acclamation
du peuple. Certains y voient la perpétua-
tion de la tradition tribale ; d’autres une for-
mule démocratique de gouvernement par les
Assemblées (sama’at). Les kharéjites s’atta-
chaient a une conception plus radicale que
celle des sunnites : 4 leurs veux, il n'y a pas de
pouvoir légitime, car Uautorité n'appartient
qu'a Dicu. Les sunnites qui partageaient aussi
cette idée, préconisaient tout de méme de
se soumettre au pouvoir en place, fut-il
injuste, car cela est préférable ala guerre
entre crovants.

Apres les premicres conquétes arabes, et la
conversion 4 'islam de nouvelles popula-
tions, on assiste @ un décalage croissant entre
l'intention originelle d'une fusion entre poli-
tique et sainteté, et la réaliné d'un Erat impé-
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rial qui ne cesse de s’érendre. La gestion ’un
rerritoire s’¢tendant de P'Espagne a I'lnde
rend indispensable une administration cen-
tralisée et bureaucratisée, un systeme judi-
claire  sophistiqué, une armée de
professionnels, un systéme ¢conomique et
fiscal. ..

L’'imposition d’'un code moniste,
malgreé les divergences

Cette réalite nouvelle devait inéluctablement
s’accompagner d’une relative mise i distan-
ce de la normativite relipicuse par rapport
aux impératifs purement politiques. L auto-
rité politique ne pourra plus désormais se
fonder exclusivement sur les sources cora-
nigues. D'autres influences, tenant aux tra-
ditions, aux cultures locales, aux milicux
dans lesquels U'islam s m]pldntd (tribalisme,
despotisme de type bvzantin, traditions
impériales de type persan...) contribuérent
également ala modeler. Malgré 'usage géné-
ralisé de la languc arabe, la civilisation abbas-
side, par exemple — qui fut opulente et
sophistiquée — était cosmopolite et pluricul-
turelle. Soumise aux influences irantenne,
indienne, de la philosophie grecque ou des
ceuvres de chrétiens et de juifs, elle fut éga-
lement une vaste zone d’échanges et de cir-
culation des biens comme des idées.
L'absence de frontiéres devait permettre a
une riche bourgeoisie de marchands, de
négociants, d’artisans, d’artistes et d’intel-
lectuels de s*épanouir.

La religion n’y occupait qu’une place relati-
ve; 'éthique et le drott musulmans furent
souvent, sinon tenus a I'écart des décisions
politiques, du moins ne prirent-ils qu'une
part symbolique dans la détermination de
I'organisation du pouvoir. Un domaine
réservé fut progressivement reconnu, sous le
nom de siyyissa (polirique) ; le souverain étair
méme habilité a légiférer, sans 'appui de la

Sharf'a, par la production d'un droit positif

{Qantm) qui n’a cessé de se complexifier et
de s'étendre.
Pourtant les docteurs de la foi (‘Ulama) — gar-

diens intransigeants de la loi religieuse —
s’obstinerent dans Jeur refus de penser cette
nouvelle situation (articulation entre le
domaine spirituel et le domaine temporel,
autonoinisation et légitimité du politique)
et demeuraient hostiles a toute tentative de
désacralisation du pouvoir. Par Lxempk ils
continuérent 4 soutenir la fiction d’une ins-
titution califale centralisée — comme expres-
sion de la fusion spirituelle des croyants et de
I"'unité politique de I'autorité islamigue —,
alers que celle-ci en vint a se disloquer sous
I'effet de urbulences et de soulevements, sur-
venus un peu partout dans le vaste empire.
L’apparition d’hérésies, d une diversité de
mouvements politico-religieux eurent raison
de I'unité du califat qui se transforma — sou-
vent sous 'impulsion de groupes armdés —
en émirats et sultanats : sortes d'institutions
séculieres reposant uniquement sur les rap-
ports de forces et des alliances éphémeres.

Jusqu'a san abolition par «le Pére des

Turcs», Kémal Atatiitk en 1924, le califat ne
subsista, en effet, que sous forme purement
symbolique et spirituelle. Dés I'époque des
Abbasstdes, d'autres empires rivaux reven-
diquérent le califat. Ainsi, les Fatimides au
Caire et en Afrique du Nord (909-1171). Le
califat Omeyyade de Cordoue fut quant i fui
a lorigine d'un magnifique épanouissement
de la civilisation arabo-musulmane en
Espagne (775-1236) tout comme le sultanat
de Grenade (jusqu’en 1492) ...

L’étatisation de I'islam

Au total, ce processus de sécularisation des
institutions administratives et judiciaires...
s’est également accompagné d'un processus
d’étatisation de la religion. Les VIII" et [X°
siecles voient I'émergence des quatre écoles
du droit musulman : shaft’ite, hanbalite,
malékite et hanafite. Durant la méme pério-
de, la littérature théologico-juridique s'atta-
cha 4 sacraliser I'institution califale et a
légitimer du point de vue religieux des pou-
voirs politiques au demeurant fort différents,
L'Etat impérial, puis les différents émirats et

sultanarts, utiliseront le capiral symbolique
véhiculé par le coran et la tradition prophé-
tique, pour imposer un islam officiel, ortho-
doxe. Celui-ci théorise et consacre I'idée de
canfusion entre lautorité spirituelle er auto-
rité politique, alors gque cette derniere futle
produit de conflits incessants de pouvoir
entre différents acteurs sociaux.

Le théoricien hanbalite 1bn Taimiyya (mort
en 1328) - auquel sc réferent les islamistes
radicaux actuels — exigeait du pouvoir gu’il
fassc appliquer la loi religicuse, seule manic-
re d’assurer unc Iégitimité politique. Selon
lui, 'Etat véritablement juste doit viser la réa-
lisation de I'idéal éthigue de la religion.

A l'encontre de ceux qui tentaient de sacra-
liser I'institution ératique et refusaient de
reconnaitre la Iégitimit¢ propre d'un systeme
politique autonome, le grand historien magh-
rébin Ibn Khaldtn (1332-1406) a tenté de
penser cette tension entre I'Etat «naturel »,
fondé sur la force, et 'utopie de I'Etat cali-
fal comme puissance exécutrice d’une nor-
martivité religieuse intégrale. Pour ce faire,
Ibn Khald{in privitégia I'analyse sociologique
et historique sur la dogmatique théologique

Le refus de légitimer une
sphere politique autonome

Contrairement a ce que 'on observe, trés tét,
dans la culture chrétienne romaine, la diffé-
renciation entre les attributs de ['action
humaine n'a regu, dans la théologie musul-
mane dominante, aucune légitimation.
Récusant toute forme de communauré orga-
nisée, spécifiquement rc]itvieuse I'islam théo-
loglco Iégislatif dogmatique n'a su concilier
ses principes ni avec la vie monacale i, d'une
fagon générale, avec la conception d une
Eglise séparce de la sphére de la laicité. En
Europe, ['émulation entre I'organisation
ecclésiastique et 'organisation monarchique
devait aboutir al'autonomisation du peuvoir
temporel er i Pessor de Uinstitution étatique.
Les théologiens musulmans ne favoriseront
pas cette évolution dans le monde musulman.
1ls imposeront au contraire un code cultu-
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rel fond¢ sur le principe de I'unicité (Tawhid)
lequel impligue logiquement la fusion entre
le droit et la loi. Une telle vision moniste va
jouer un role néfaste dans 'tmaginaire poli-
tique jusqu'a nos jours,
Plusicurs conséquences en découlent, quiont
empéché le monde arabo-musulman de
connaitre le méme développement politigue
que PEurope. Le militantisme politiyue,
par excmple, s’est Imposé comme une obli-
gation du croyant, non distinct du prosély-
tisme teligicux. Ainsi que le proclamérent
certains théologiens — comme Thn Taimiyya,
auquel se réferent aujourd’hui les isfamistes
radicaux —, l'action politique est source de
salut dans [a mesure ou elle vise a construire
e et nune la Cité vertueuse. Cette utopie —
forgée par une «lecture révolutionnaire du
coran», pour reprendre 'expression
d’Olivier Carré — ne se projette pas dans un
futur a inventer, mais appelle 2 'actualisation
d’un modéle d’age d’or (al-'Asr al-Dahabi)
et a la restauration de la cité prophétique
idéale de Médine. La politique n’est plus, dés
lors, domaine de I'invention : elle est le lieu
d’affirmation d’une fidélité (Wala') a un
passé dont on se refuse 4 admettre qu’il est
désormais révolu si tant est qu'il ait jamais
existé. Ce principe moniste nie, enfin, tout
fondement naturel 2 la liberté individuelle. 11
préfére s'en tenir a l'affirmation d’une socié-
té communautaire et égalitaire, formée de
croyants et ot le loyalisme n’est point civique
mais cssentiellement religieux.
En outre, le principe moniste - par son
refus de la différenciation du politique et
du religieux - n’a pu intégrer nil'utopie occi-
dentale d’un marché autonome et d'une
sociéré civile d’échanges, structurée et dyna-
mique, nila constitution d’un espace public
susceptible d’assurer la naissance de I'Erat
moderne, ni la libération de 'action d’indi-
vidus mus par leurs intéréts, leurs passions,
la possession de biens économiques, donnant
libre cours a leur subjectivité (2). Les doc-
teurs de la foi ont ainsi, depuis le x11* siecle
environ, impos¢ une pensée dogmatique sans
prise sur le réel. En rompant avec la créati-
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vité qui s'érait exprimée pendant les premiers
siecles de 'Hégire (en littérature, philosophie
politique, éthigue, astronomie, médecine,
etc.), ils partagent, dela sorte, une lourde res-
ponsabilité dans F'absence d’évolution de
Uislam vers la modernité.

Alors que I'Europe entamait, avec la
Renaissance, un long processus de laicisation
du politigue et un développement scienti-
fique et économique, le monde de I'islam
entrait — surtout depuis les invasions mon-
goles (prise de Bagdad en 1258) — dans une
¢ere de dédlin,

Certes, du X1V au XVII" siécles, une nouvel-
le phase d’expansion permit aux musulmans
de batir des Etats forts et réputés (Egypte des
Mamelouks, Turquie ottomane, Perse s¢fé-
vide, Inde moghole...), mais cette seconde
ére impériale fut plus modeste que celle de
I'«dge d’or » Abbasside.

1l faur attendre le x1x° siécle, et le choc bru-
tal avec une Europe coloniale pour yue la
pensée et les sociétés arabo-musulmanes
solent véritablement secouées et tentent de
redéfinir, de multiples maniéres cetre ques-
tion cruciale des rapports entre politique et
religion. Quatre phases peuvent étre distin-
guces

1) Renaissance arabe (Nahda) et réformis-
me musulman (Salafiyya)

La premiére phase remonte aux conguétes
européennes (conquéte de 'Egypte par
Bonaparte en 1798, puis occupation par la
Grande-Bretagne en 1882, colonisation de
I'Algérie a partir de 1830...) et ala chute de
I'Empire ottoman (de 1830 a la fin du pre-
mier conflit mondial). C'est durant cette
période qu'apparaissent le mouvement de
la Nadha (Renaissance), formé d’une élite
libérale occidentalisée (lettrés, fonction-
naires, diplomates) et les réformateurs du
courant de la Salafiyya (Mohammed ‘Abdoh,
Rashid Ridi, Jamal al-Din al-Afghani...). Un
méme soucl anime ces courants réformistes,
celui de procurer aux sociétés arabo-musul-
manes les moyens tant intellectuels que
politico-administratifs et scientifiques, de rat-
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e njeux

traper leur retard sur I'Europe. Cette pre-
miére génération de modernistes (en parti-
culier les libéraux, tels Sannousst, Tahtiwd,
Ibn Abi Dhidf, Kayr al-Din, Ali Abd al-Raziq,
Kassim Amin, Tahar Haddad...) aura une
erande influence sur les courants nationa-
listes et laics de 'entre-deux-guerres.
Fascinés par 'Europe, ils ont introduit de
nouveaus concepts gui n'ont cessé de nour-
rir la philosophie politigue et la pensée juri-
dique et constitutionnelle arabe moderne. s
inaugurent ainsi 'tihad (effort de rénova-
tion du corpus théologigue et de conciliation
entre I'éthigue coranique ¢t les exigences
de la modernité. ).

Conscients de la corrélation intime qui exis-
te en Europe entre le développement teh-
nologique et un ordre politigue fondé sur la
{imitation du pouvoir et le respect des liber-
tés fondamentales, les premicrs moder-
nistes musubmans n’ont pas hésité a critiquer
les théses des théologiens. Audacieux, leur
projet réformateur ne visait rien moins gue
['institution d’un pouvoir 1égislatif autono-
me, au service d'un Etar modeme, dégagé des
contraintes de la Shari’a. A défaut de donner
lieu a des réalisations concretes dans les pays
musulmans, ces objectifs ent tout de méme
ouvert la voie aux grandes interrogations sur
I'islam et la modernité, I'islam et la démo-
cratie, ['1slamn et les droits de 'homme, lislam
et la laicité... Autant de themes qui conti-
nuent aujourd’hui encore a occuper les
esprits ¢t & nourrir les débarts au scin des
sociétés musulmanes.

Parallelement 4 cette effervescence intellec-
tuelle, certains leaders politiques applique-
ront une série de mesures allant dans le sens
de la modernisation des systémes juridico-
politiques et de la sécularisation des institu-
tions. C’est notamment le cas de
‘Abdulmajid, a I'origine de réformes sous
Pempire ottoman (les Tanzimdt), 4 partir de
1839. Comme plus tard de Mustapha Kémal
Atatiirk (1881-1938), qui entreprit une
ceuvre de laicisation.

La période est ¢galement marquée par
I'émergence progressive, dans tout le monde

4* PHASE
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oir d’élites laiques et nationalistes :
isie), Sa'ad Zaghoul {Egypte)...
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Mort de

Hassan al-Bannd
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instituteur égyptien,
fondateur de
F'Association des
Fréres musulmans.

issu du mouvement des Officiers libres,

fendemain de ia 2nd Guerre mondiale.

Déclin de la vieille élite occidentalisée. :
i Accession au pouvoir de mouvements populistes.

Nasser (1918-1970).

it symbolise le nationalisme arabe au

En 1954, victime d'une tentative
d’'assassinat, le Rais dissout
'organisation des fréres musulmans,
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Bourguiba obtient I'indépendance de la Tunisie.
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Irak : coup d’Etat du parti
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dans un contexte de crise economique,

sociale et politique.
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|

Egypte : la Shari’a devient
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du groupe sunnite

des Fréres musulmans.
Réformatrice a I'origine,
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se radicaliser sous |'effet
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Kadhafi au pouvoir.
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Syrie : le général Hafez EI Assad
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militaires de groupuscules intégristes.
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Soudan : prise du pouvoir par la junte
militaire et les islamistes.
Iran - maort de I'imam Khomeiny.
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Dissolution
du FIS
{mars).
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Algérie : victoire du Fis
alix élections locales.
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arabo-musulman, d’entités stato-nationales
sur les décombres d'un empire ottoman en
pleine décrépitude. Beaucoup de ces Frats-
nations se sont fondés sur des textes consti-
tutionnels et un droit positif, d’inspiration
occidentale.

D’autres penseurs contribuerent a nourrir la
réflexion. Citons sculement :

- Mohamed *Abdoh (1849-1909) selon
lequel la tradition juridico-théologique est
incapable de penser les nouveaux défis. T1
plaide en Faveur d'une autonomisation du
pouvoir politique. Le califat étant dépassé, il
faut lui substituer une autorité civile, res-
pectueuse cependant de la loi islamique.
Mohamed *Abdoh dénic par ailleurs a route
autorité humaine la possibilité de revendi-
querun droit de contrdle sur la foi oule culte
d'un individu.

— Le cheilkkh” AlUAbdel-Rizig (1888-1968),
autcar de 1 Iskene et les fondenionts du pou-
sorr (3). Justifiant la s¢paration des affaires
religicuses et de la vie politique, il soutient
que dans le Coran, il n'existe aucune pres-
cription religicuse au sujet d’une forme
déterminée de pouvoir politique. La notion
de ealifat n’a selon lui aucun fondement dans
la Révélation ; T'Erat constitué par les musul-
mans. apres fa mort du Prophete. était une
entit¢ d'ordre purement temporel.

2) L'essor et la crise du nationalisme
Lentre-deux vuerres constitue une deuxié-
me phase dans 1 évolution des rapports entre
1slam ¢t pouvoir politigue. Blle est marquée
SCIENCES HUMAINES N© 51
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par la suprématie politique des élites diri-
geantes laiques qui visalent & promouvoir une
idéologie politique séculiére : le nationalisme,
Leur combat contre les puissances coloniales
européennes tendit a encourager et 4 ren-
forcer les progrés d’un nationalisme local
et, plus tard, l'instauration d'institutions poli-
tiques étatiques et nationales de rype ldic (3
Pimage d'un Sa’ad Zaghoul en Egypte ou
d’un Bourguiba en Tunisie...). Hommes
politiques et penseurs modernistes enten-
daient mettre en sommeil I'échique religicu-
se et traditionnelle. Le combat politique
requérait d’emprunter a Voceupant ses
propres valeurs pour mieux le combattre,
Mais a la méme ¢poque, I'Erat territorial,
fond¢ sur Ta nationalité (Qawmiyvah) et sur
le concept européen de nationalisme
(Wataniyvah) est rejeté par les islamistes
qui se font de plus en plus entendre. Easso-
ciation des Freves musulmans est créée vers
1928, Hassan al-Banna puis Savved Qoth Tui
assureront une large audience wupres de la
plupart des groupes islamistes actuels, v com-
pris au Maghreb. s postulent gue islam est
un tout (Niziam Shamill, qu'il esta lu fois reli-
gion et monde séeulier/religion et Etat (Din
Wa Dunyid/ Din wa Dawla). De méme,
furent rejetés avec violence les concepts
«étrangers » de lateité, de citoyennetd et de
démaocratic modernes.,

3} Emergence des mouvements populistes
Des anndes SO ala [in des années 70, 1a ques-
tion des rapports entre politigue et religion

se pose dans d'autres termes. Cette nouvel-
le phase voit le déclin de la vieille élite occi-
dentalisée et libérale ; I'accession au pouvoir
de mouvements populistes et 'essor du natio-
nalisme arabe (Egypte de Nasser, Syrie de
Hafez al-Assad, Irak de Saddam Hussein,
Libye de Muammar al-Kaddhifi, Algérie de
Houari Boumedienne, etc.). Cest une phase
¢galement marquée par l'essor de la gauche
arabe (socialisante on marxiste) en méme
temps que par sa marginalisation parles pou-
voirs en place.

Charriant une vision monolithique de I'iden-
tité nationale, les élites qui ont conduit les
affaires de I'Etat — avec des pratiques clien-
télistes, autoritaires et excluantes — n’ont su
ni satisfaire les demandes de démocratisation
(la plupart de ces régimes reposaient sur un
appareil militaire puissant, doublé de services
de sécurité redoutés, et souvent sur un systé-
me de parti unique), ni diffuser une concep-
tion pluraliste, ouverte et critique de Phistoire
et deidentité, ni laiciser véritablement |'Etat
ct les esprits.

1. 1déotagic a occulié ta connaissance critique;;
le discours nationaliste, fait d'incantations ver-
bales, de références 4 un passé (arabe ou
islamique) mythigue, de promesses jamais
tenues. .. s'est vidé de tout contenu.
Plusieurs décennies de monopolisation de
la vie publigue, de pratiques de corrup-
tion, de gestion défecrucuse du systeme
cducatif er de burcaucratisation du sys-
reme ¢conomique devaient nowrrir des ten-
stons sociales e1 politiques. Dans un



contexte d'ag-
gravation de
la crise so-
ciale, d'ex-
plosion démogra-
phique et du
chomage des jeunes. .. I'is-

lamisme radical s’est fina-

lement imposé dans la plu-

part de ces pavs comme la
voie iné¢luctable de la contestation.

4) La montée de ['islamisme

Les rapports entre islam et politique entrent
dans une nouvelle phase a la charniére des
années 70 et 80, On assiste durant cette pério-
de ala fois a la montée des revendications
en faveur de la démocratie (on remarque, un
peu partout dans les pays arabo-musulmans,
la multiplication des ligues de défense des
droits de 'homme, notamment) et a leffer-
vescence de l'islamisme radical,
Globalement, on distingue dans Pislamisme
deux stratégies qui puisent, chacune, dans un
mouvement fondateur différent :

— une stratégic de «réislamisation par le
haut » (conquérir d’abord le pouvoir) ; elle
s'apparente a celle des Fréres musulmans
d'Egvpte;

—une stratégie de « réislamisation par le bas »
{reconstituer d’abord, grice a la propagation
de la foi —tabligh —une société conforme i la
morale religicuse) ; elle s’apparente a celle des
Jama'ar al-Tabligh wa al-Da’wah
{Associations pour la transmission et la pré-
dication), fondées dans les années 20 en Inde
et au Pakistan.

En réalité, ces stratégies se sont largement
confondues : les milirants islamistes passent
d’un registre a lautre selon la situation ins-
titutionnelle er politique du pays, lattirude
du pouvoir cn place, les rapports de force,
etc.

Des différences et des nuances caractérisent
la nébuleuse complexe de I'islamisme dans
chaque pavs. Il existe en effet des courants
qui acceptent le pluralisme et ne préten-
dent jouer qu'un réle social et de rappel des
enseignements coraniques, [ autres courants
refusent toute participation 2 une vie démo-
cratigue pluraliste 1égale et veulent impo-
ser, par la violence et la terreur, leurs
conceptions, Ces courants ont pourtant un
dénominateur commun,

Produit de la misere sociale ¢t de la ca-
rence de la culture démocratique, isla-
misme radical trouve, en cffet, dans la dé-
nonciation du  sécularisme ¢t de
l'importation des «idéologies étrangéres »
- pergues comme des entreprises de décul-
ruration - un ferment redoutable de mobi-
lisation. Aussi les islamistes reprochent-ils
aux dlites occidentalisées de vouloir oter a
la religion sa fonction identitaire et de re-
mettre ¢n cause l'islam politique comme
source de toute autorité, En réalité, les isla-
mistes refusent la latciré et la citovenneté
démacratique moderne. Le droit est congu
essenticllement comme le moven de proté-
ger un ordre social constrait pour Ia

Umma des
croyants. Les
droits personnels ne sont
jamais définis par référence a la
philosophie moderne des droits de
I’homme ou a unc norme de droit naturel,
mais par référence a la normativité de Ia
shari'a, laquelle leur apporte les limitations
que représentent les « droits de Dieu»
(Huglig Allah). Les liberiés civigues, la li-
berté d’expression, de création culturelle,
artistique... se trouvent limitées, contrd-
lées, voire interdites. Le statut juridique
des individus est érabli dans le cadre de
leur appartenance 4 leur communauté reli-
sicuse d origine, non par référence a la ci-
toyenneté démocratique moderne. La
femme ne saurait jouir de 'éealité juri-
dique, etc.

Le message des idéologues de 'islamisme
radical est clair : la prédication (da’wa) doiz
d’abord prendre la forme de la dénonciation
de la dissolution des meeurs et de la patho-
logie produite par la corruption du monde
contemporain {jihiliyya). Elle doit ensuite se
muer progressivement en théalogie politique
du Jihad contre les « princes impies », déten-
teurs illégitimes du pouvoir, qui ont trahi la
«légitimité islamique ». L’activisme islamis-
te ne saurait donc se limiter au prosélytisme
{investissement des mosquées, constitution
d'associations culturelles ou caritatives, agi-
tation dans les untversités et dans les ban-
lieues défavorisées des grandes villes...). THui
faut encore tendre a l'instauration du « régne
de Dieu sur terre » (Hakimiyyat-Allah), a Ja
constitution d'un Erat islamique conforme
ala Shar?’a, et a I'excommunication {tukfir)
de route dissidence a 'ordre théocratique et
totalitaire qu’ils entendent imposer a
I'ensemble de la sociére. |

NOTES

(1) titre par lequel on désigne aujourd’hui les mo-
narques alaouile du Maroc, hachémite de Jordanie,
ou encore certains Ayatollahs d'lran.

(2) Voir pour ces questions les travaux de Bertrand
Badie, Albert O. Hirschmann, Louis Dumont, Kart Po-
lanyi ou encore Marce| Gauchet...

{3} Ali Abderraziq, L'lslam et les fondements du pou-
voir (1925), nouwvelle traduction frangaise et présen-
tation de Abdou Filal-Ansary. La Decouverte, 1994.
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Shari’a. Litteralement, la «voie large », tracee par la

loi divine contenue dans le Coran et la sunna ~ par
opposition a la «voie étroite » (tariga) ou « mystique »,
réservée aux initiés. Aujourd’hui, la Shari'a désigne,
outre «|'égalité islamique », le corpus de textes reli-
gleux et Iégislatifs sur lequel se fonde le juriste mu-
sulman.

Moo

Islam. Littéralement, la soumission tout a
la fois spirituelle, volontaire et active a Dieu
et a sa parole. L'islam constitue le fonde-
ment principal de I'identité du croyant; il
passe avant I'adhésion & une ideologie, le
pays, la nation, la race...

Califat. Le pouvoir aussi bien spiritue! que
tempore!, exercé par le souverain musul-
man, successeur de Mahomet; il désigne
épalement le territoire soumis a son auto-
rité et la durée du regne d'un calife ou
d'une dynastie (califat d'Orient, 632-
1258...). Il est aboli par Atatirk en 1924.

fuy

Imam. Littéralement, «celui qui se tient de-
vant» pour diriger la priére collective. Pour
les sunnites, il représente parfois les plus
hautes autorités religieuses ; pour les
Shi'ites, il désigne les descenddants et suc
cesseurs légitimes du Prophéte par son cou-
sin et gendre Ali et sa fille Fatima.

W\ )4

Ulama. Les docteurs de la foi (exégetes, ju-
ristes et théologiens).

-
Dawla. Ftat, gouvernement. cycle dynas-

tigue. Pour les islamistes, «’islam est reli-
gion et gouvernement» (din wa-dawla).

Sunna. Fondée sur les propos, les gestes
et les enseignements du Propheéte, elle
constitue la seconde source religieuse de
I'islam, aprés le Coran. De la vient I"appeila-
tion de sunnites.

Shara. La consultation. Les premiers mu-
sulmans lui accordaient une importance pri-
mordiale ; elie peut étre considérée comme
une forme de «démocratie » adaptée aux
structures des premiéres sociétés musul-
manes.
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