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Avant-propos



AVANT-PROPOS
POURQUOI CE TRAVAIL ?

Encore I'islam ! Aprés un premier rapport en 2016 sur l'islam de France et un second en 2017 sur
la politique arabe de la France, I'Institut Montaigne publie un troisieme travail sous ma direction
consacré — non pas a l'islam — mais a l'islamisme. Pourquoi ? Parce que le sujet est toujours au ceeur
de I'actualité francaise et européenne — parfois désigné sous I'euphémisme de « communautarisme »
— et qu'il reste paradoxalement tres mal connu. Les notions sont complexes, les mots étrangers, les
motivations peu claires, les ressorts du développement de cette idéologie difficiles a comprendre,
pour le grand public comme pour les spécialistes qui se déchirent et qui bien souvent ne voient du
sujet que I'une de ses facettes.

'ambition de ce travail est simple : donner a voir et a comprendre I'ensemble de la chaine de
transmission, qui va de la fabrication de cette interprétation du monde jusqu’aux dynamiques qui
permettent sa diffusion en France et en Europe. Le projet est holistique, il vise a montrer la globalité
du phénomene, les questions philosophiques qu'il pose, les lieux ou il est congu, les hommes et les
femmes qui le portent, les réseaux qui le diffusent, politiques comme sociaux.

Pour autant, ce travail ne traite pas tous les sujets relatifs a I'islamisme : par choix éditorial, compte-
tenu du volume de travail a engager pour répondre a notre question initiale, nous avons délibérément
choisi de ne pas traiter un certain nombre de sujets, pourtant étroitement liés a cette question : les
causes, par exemple, de son succes (et le débat sur les responsabilités des uns et des autres) ou
le djihadisme et la radicalisation au nom de I'islam qui lui est associé (qui devrait faire I'objet d'un
second travail). Plus généralement, ce travail vise a décrire la dynamique endogene de I'islamisme,
I'idéologie et la vision du monde qu'il véhicule, les lieux d'ou il est issu, les machines administratives
qui le produisent. Il s'agit donc ici d’étudier 'islamisme, bien plus que les islamistes, méme si des
portraits des principaux acteurs seront brossés. Nous essaierons de mesurer, notamment en France,
l'audience dont bénéficie cette idéologie. Notre point de départ se trouve en Europe occidentale :
c'est bien dans sa relation avec I'Europe que nous envisageons le phénomene islamiste, son ambition
idéologique, ses systemes de production, en Arabie saoudite, en Turquie, en Egypte ou en Iran. Par
ce travail, nous analysons I'ensemble des circuits de diffusion, pour comprendre la situation en
Europe en général et en France en particulier.

Qu’est-ce que lislamisme ? La question est délicate et sujette a controverse. D'abord et avant tout
parce que la tres grande majorité de ceux que nous qualifions d’islamistes ne reconnait pas ce
terme. Ceux qui sont issus ou proches des Freres musulmans ont compris depuis longtemps qu'il
était dangereux de revendiquer leur appartenance a ce mouvement. Les salafistes, eux, expliquent
qu’ils ne défendent qu’une vision religieuse et jamais une doctrine politique. Les deux groupes se
rejoignent par ailleurs pour clamer que l'islamisme n’existe pas, qu’il n'y a que I'islam — entendre
leur interprétation de l'islam — et que ceux qui font la distinction sont de mauvais musulmans, des
ignorants ou de dangereux islamophobes.

Les analystes, politologues, diplomates, membres des services de renseignement... adhérent souvent
a cette distinction et évoquent d'une part « I'islam politique », celui des Fréres et de leur galaxie, qui
viserait a islamiser le pouvoir temporel et donc a négocier avec lui, sur le modéle de ce qu’ont fait les
Fréres musulmans en Egypte. Et, de I'autre coté, ils reconnaissent que le salafisme se désintéresse
le plus souvent de I'action politique, sauf bien s(r dans sa version « révolutionnaire », c'est-a-dire
djihadiste, dont I'impact politique peut difficilement étre nié.
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Notre travail ne repose pas sur cette distinction méthodologique : nous considérons tous les
islamismes qui forment dans leur diversité ce que nous avons appelé I'islamisme qui est, au-dela
de la croyance religieuse et de spiritualité personnelle, une interprétation du monde, une vision de
I'organisation de la société, y compris le monde profane, et un réle donné a la religion dans I'exercice
du pouvoir. En ce triple sens — interprétation du monde, organisation sociale, relation au pouvoir —,
il s’agit d’une idéologie politique contemporaine. Les islamistes, qui adhérent a cette vision du triple
réle de la religion dans la société, retiennent le plus souvent de I'islam des principes religieux issus
d'interprétations rigoristes promues depuis un siecle par ceux que I'on appelle les islamistes militants.

S'il existe d'importantes différences idéologiques entre les wahhabites et les Freres musulmans, les
deux groupes cherchent a faire de I'islam un cadre de vie, un projet pour I'individu et la société.
Il s'agit d’un projet total visant a codifier et a normer les rapports sociaux : la relation entre les
hommes et les femmes (mixité interdite chez les wahhabites), les normes alimentaires (le halal), les
principes économiques (finance islamique) ou encore le rapport a l'autre (al-wala’ wa al-bara’, qui
définit chez les wahhabites la séparation entre les musulmans et les non-musulmans). Cette volonté
de normalisation est foncieérement politique : elle se prononce sur les caractéristiques de I'autorité
légitime et elle organise la vie dans la cité. Ce n'est donc pas leur seul rapport a la politique qui
compte mais bien leur impact politique. Un impact évident pour les Freres musulmans, qui veulent
négocier avec le pouvoir et parfois le prendre. Tout aussi important pour les salafistes, y compris
ceux qui veulent ériger un mur de pureté entre eux et la société : ce mur, cette séparation, physique
ou symbolique, a évidemment un impact politique majeur. La politique concerne d'abord la vie de la
cité, avant de poser la question de la prise du pouvoir.

Lislamisme est mal connu, on I'a dit, et ce travail a pour ambition de mieux le faire connaitre en
se fondant sur des sources documentaires multiples. D'abord, bien sir, la littérature académique,
riche et abondante. Plus de deux cents ouvrages et rapports scientifiques, en anglais, en arabe, en
francais et en allemand, ont été consultés dans le cadre de ce travail. Une soixantaine d’entretiens
auprés d'acteurs institutionnels, associatifs, religieux, carcéraux et citoyens dans huit pays du monde
arabe et d’Europe ont également été menés. Nous avons effectué une analyse pionniere des « Saudi
Leaks », un ensemble de plus de 122 000 documents du ministere des Affaires étrangeres saoudien
divulgués par Wikileaks en juin 2015. Nous avons également analysé et sélectionné 275 fatwas qui
nous ont permis d'aller a la source de la production normative wahhabite nécessaire a I'encadrement
quotidien de la population saoudienne. Nous avons enfin mené un travail trés approfondi d’analyse
de données massives collectées par Twitter et Facebook sur 'origine et la fréquence de contenus
islamistes sur les réseaux sociaux. Ces données ont permis de réaliser un maillage de la diffusion de
I'idéologie islamiste sur les réseaux sociaux et internet.
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La désoccidentalisation du monde et I'islamisme

Avant d’aller plus loin, il faut, je crois, dire un mot de la querelle des interprétations qui a agité le petit
monde des islamologues en 2015 et apres, suite aux attentats qui ont endeuillé la France et I'Europe.

Le phénomene islamiste est souvent dépeint comme la résultante d’une misere socio-économique,
de I'abandon des banlieues par I'Etat (Farhad Khorsokhavar) et d’une forme de nihilisme y trouvant
un support a la volonté de radicalité (these défendue par Olivier Roy). D'autres y voient au contraire
la radicalisation de I'islam (thése défendue par Gilles Kepel) ou encore une réaction des musulmans
face aux intrusions de I'Occident colonisateur et impérialiste. Ces interprétations sont toutes justes et
ne s'excluent évidemment pas.

Nous pensons néanmoins, et ce travail vise aussi a démontrer ce propos, que toutes ces interprétations
ont un grand défaut : elles sont occidentalo-centrées et envisagent I'Occident comme la mesure
de toute chose. Coupable d’avoir importé du désordre en Orient et de maltraiter ses musulmans ;
incapable d’engendrer depuis la fin du communisme de grandes utopies porteuses de transgression et
de radicalité ou simple théatre de la radicalisation de I'islam qui n'aura échappé a aucun observateur
de la situation européenne, 1'Occident aurait un réle central dans le développement et la diffusion
de I'islamisme. Selon cette grille, un islamiste qui préfere la charia au Code civil est forcément un
délinquant ou une personne en proie a la misere sociale. Pourquoi ne pas simplement imaginer qu’il
inscrit sa pensée dans un cadre non occidental ?

Ce travail montre la puissance de I'idéologie islamiste et notamment la progressive autonomisation
de la pensée islamiste et, au passage, celle de ses centres de fabrication et de diffusion. Il faut,
pour penser le phénomene, procéder a un grand mouvement épistémologique et entendre ce que
disait Frantz Fanon : « Je ne suis pas esclave de I'esclavagisme qui déshumanisa mes péeres ». Que
signifie cette phrase ? Que les individus peuvent, a un moment, échapper a leur déterminisme, méme
quand ils sont issus des plus dominés des dominés, les esclaves. Tous les musulmans ne sont pas
des dominés, tous les musulmans ne sont pas mus par le champ de contraintes qui pésent sur eux,
tous les musulmans ne sont pas des esclaves, quand bien méme ils sont victimes, en France et en
Europe, de discriminations sans oublier le fait que les Etats-Unis et I'Europe ont contribué, c’est
une évidence, au désordre dans le monde arabe. La meilleure preuve de cette assertion se trouve
en Asie, ou vit la majorité des musulmans du monde, dans des démocraties (I'Indonésie), des Etats
islamiques (le Pakistan), minoritaires (I'lnde) ou majoritaires (le Bengladesh). lls pensent par eux-
mémes et les évolutions idéologiques et religieuses dans les pays musulmans s'expliquent par des
phénomeénes indépendants de I'Occident.

Consacrer la centralité de I'Occident revient a infantiliser les islamistes et a nier la vigueur et le
sérieux intellectuel de leurs discours. Aurait-on idée de parler des nazis comme de victimes de la
crise économique ou de commercants ruinés sans s'intéresser au contenu des discours, au racisme
extréme et a I'extermination des juifs! ? Il en va de méme pour les islamistes qui adhérent a cette
idéologie pour la puissance de son récit.

! MARTINEZ-GROS Gabriel, Fascination du djihad : Fureurs islamistes et défaite de la paix, Presses Universitaires de France, 2016.



Considérer que I'islamisme ne peut étre que le fait d’'individus mal « occidentalisés », qu'il convient
de prendre en charge, rejoint les discours tiers-mondistes imputant a I'Occident la source de
tous les maux, précisément parce que triomphant et capable d'imposer sa volonté. Or, il existe,
a I'évidence, une histoire et des valeurs dont le développement n'est pas di a I'Occident. C'est la
raison pour laquelle il faut traiter le phénomene islamiste avec les mots qu'il se donne plutdt que
d’en faire un épiphénomene a la marge d’'un monde qui serait obligatoirement dominé par les valeurs
occidentales. 'avenement inévitable de la démocratie et la libéralisation des échanges comme socle
du développement économique relevent du mythe, tout comme I'existence d’'une communauté
musulmane choisie par Dieu pour créer une cité idéale ou les tentations, le vice et les crimes seraient
bannis. Le récit islamiste n’est pas moins sérieux que le récit occidental.

Dans quel contexte s’inscrit cette évolution ? Dans un grand mouvement de désoccidentalisation du
monde?, entamé au tournant des années 2000, quand I'Occident croit encore en la fin de I'Histoire
qui devait mener le monde vers la démocratie libérale et le capitalisme, alors méme que la Chine
commengait a entrevoir une nouvelle puissance (et qu’elle rentrait dans I'OMC). Le 11 septembre
2001 vint paradoxalement consacrer la centralité de I'Occident et de sa puissance la plus importante,
les Etats-Unis. Mais le 11 septembre n'a été qu'un moment dans I'élaboration du djihadisme qui a
continué & se transformer pour aller vers I'utopie de I'Etat islamique, pur, parfait et bien sr sanguinaire.

Cette mutation se retrouve dans les allers et venues des hommes. Lhistoire de I'islamisme est
faite de mouvements, de migrations, de départs : les idées circulent avec les pieds de ceux qui
les portent. Avec I'Etat islamique, les migrations de I'Orient vers I'Occident, du monde arabe vers
I'Europe, de I'Afrique du Nord vers la France et I'Europe, ces mouvements ont changé de direction.
L'historien Gabriel Martinez-Gros releve que I'on a assisté dernierement a des départs depuis les pays
européens vers la Syrie pour rejoindre Daech. Bien que ce phénomeéne soit tres largement marginal —
la majorité des contingents étrangers de Daech vient du Maghreb, du Levant et d’Arabie saoudite —,
il représente un petit renversement des flux migratoires. D'avantage habitué a étre une terre de
migration, I'Occident peut difficilement comprendre qu’il existe d’autres références civilisationnelles
et d'autres récits expliquant le monde que le sien. Objet d'admiration pour le reste du monde depuis le
XIXesiecle, I'Occident, ou du moins une tres petite partie de ses membres, succombe a la fascination
pour cet Orient islamique, pur et maléfique que prétend incarner Daech.

Le récit islamique est ainsi remis au go(t du jour aprés la parenthése coloniale qui avait veillé a
cantonner l'islam a la spiritualité. Il s’agit maintenant pour les islamistes de rétablir la gloire de I'empire
islamique et de défendre les intéréts de I'islam ot qu'ils se trouvent. C'est ainsi, remarque Martinez-
Gros, que Paris est attaquée par Daech pour la dissolution de ses moeurs, sa laicité exacerbée, sa
liberté de la presse qui autorise le blasphéme et surtout les bombardements effectués en Syrie et en
Irak, sans référence aucune au passé colonial ou a la misere socio-économique qui serait celle des
salafistes. Bref, ce sont les valeurs de I'Occident et sa politique qui sont attaquées. Pas les inégalités
de traitement dont souffriraient les musulmans, Daech se bat contre un projet alternatif au sien. Pas
pour améliorer le projet occidental ni la République francaise. En cela, 'islamisme cherche a faire
revivre I'un des grands récits civilisationnels du dernier millénaire, le récit islamique®.

2 EL KAROUI Hakim, Réinventer I'Occident, Flammarion, 2010
3 MARTINEZ-GROS Gabriel, op.cit.
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Lislamisme a travers ses mutations idéologiques

Lislamisme est une idéologie dont la naissance est difficile a dater. Si, selon les politologues, la
doctrine se forme tout au long du XIX® siecle, on peut en observer des prémices bien avant : du
temps de I'invasion moghole, Ibn Taymiyya préfigurait déja une pensée « pure de I'islam » contre
les mauvais musulmans envahisseurs qui se réclamaient de cette religion. Plus tard, des oulémas
indiens, confrontés a la colonisation britannique naissante, ont eux aussi tenté de formaliser une
doctrine théologico-politique pour donner une réponse politique a la pression britannique. Mais c’est
évidemment au XIX¢ siecle, avec l'irruption de Napoléon Bonaparte et de ses savants en Egypte en
1798, suivie quelques décennies plus tard par le début de la colonisation de I'Algérie par la France,
que se développe le mouvement.

Le XIXe siécle est marqué dans le monde arabe par un grand débat entre trois forces politiques et
intellectuelles : les tenants de la tradition d’abord, qu’elle soit religieuse (les oulémas traditionnalistes)
ou politique (les tenants des différents régimes liés a I'empire Ottoman), qui ont tenté tout au long
de ce siecle de maintenir leur pouvoir et de répondre aux coups de boutoirs du deuxiéme courant,
« moderniste » qui a marqué le siecle. Parmi les modernistes, mentionnons Mehmet Ali, le khédive
d’Egypte, Kheireddine, grand vizir de la régence de Tunis, créateur du collége Sadiki ou, plus
tard, Atatlirk et Bourguiba. Ceux-la n’hésitaient pas, comme I'écrit Béatrice Hibou*, « a se référer
explicitement a I’Occident et a comprendre de facon extrémement souple la capacité d'ijtihad, c'est-
a-dire I'effort d’interprétation personnelle ». lls partageaient la volonté de réforme avec d’autres, les
« traditionalistes » ou les « fondamentalistes », qui étaient avant tout préoccupés par un retour a
un islam originel. Mais les uns et les autres partageaient simultanément la volonté de renouveau
et la nécessité de respecter les lois et les valeurs de I'islam, autrement dit de promouvoir un avenir
commun a travers un changement dans la continuité®. Les réformateurs qui avaient le souci de
la religion, voyaient la nécessité d’'une réponse moderniste, I'islah, cette réforme religieuse qu'il
fallait mettre au service de la renaissance des sociétés. Parmi eux, trois figures clés : Jamal ad-din
al-Afghant, Mohamed ‘Abdu et Rashid Rida, I'éditeur de la revue « Al Manar » (le phare). Leur discours
était fondé sur I'importance de I'éducation et d’'une forme d’esprit critique et avait pour objectif de
réinventer I'interprétation des textes religieux jugée archaique. Il s'agissait de prendre le meilleur
des deux mondes. De I'Occident, la technologie ou I'éducation, en rejetant bien slr les principes
coloniaux de domination mais en réinventant la religion, piégée par une tradition immobiliste et
sclérosante. Ceux qui allaient inventer l'islamisme tel que nous le connaissons aujourd’hui étaient
des modernisateurs de la religion.

[l n'existait donc pas de fracture entre le camp des réformateurs qui partageaient tous le souci de
moderniser leur société, leur économie et pour certains la religion qu'ils voulaient extirper des mains
des oulémas traditionnalistes qu'ils jugeaient responsables de la sclérose intellectuelle, politique et
technologique que la colonisation était venue mettre a jour.

Ce mouvement se cristallise dans les années 1920 — qui fut a I'évidence une décennie clé —, marquées
par I'abolition du califat en 1924 par Mustafa Kemal, la formation des Freres musulmans a Ismailia
en Egypte en 1928, I'arrivée de Rashid Rida en Arabie saoudite et la création de I'association des

4 HIBOU Béatrice, Le réformisme, grand récit politique de la Tunisie contemporaine, in Revue d'histoire moderne et contemporaine, 2009/5
° Ibid.
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oulémas a Constantine en Algérie en 1931. Rashid Rida va contribuer a I'intégration du wahhabisme
dans le projet de réinvention islamique alors en vogue sur la base des préceptes de penseurs tels
qu’lbn Taymiyya, Mohamed Abdelwahhab et les penseurs indiens comme Mawdudi. Plus tard, au
milieu des années 1950, Sayyid Qutb, Frére musulman égyptien devenu un opposant farouche
de Nasser et un contempteur de la déliquescence morale de I'Occident, approfondit la portée de
nombreux concepts islamistes et théorise le passage a la violence.

L'islamisme comme projet de société a été conceptualisé tout au long du XIXe siecle avant de prendre
forme au cours des années 1920. Mais il n'est devenu un mouvement de masse dans le monde
musulman qu’a partir des années 1970 et 1980. Notre hypothése, c'est que son succés populaire
est le produit paradoxal de la modernisation extrémement rapide des sociétés arabes incarnée par la
transformation de la place des femmes, la baisse de la fécondité ou encore I'acces des jeune filles a
I'enseignement secondaire puis supérieur. C’'est au moment précis ou les sociétés ont entamé leur
transformation rapide, ot I'organisation méme des familles et du rapport entre les sexes est remise
en cause, que I'islamisme est devenu une idéologie de masse. Comme si les questions posées par
ces évolutions trouvaient des réponses dans une vision de la religion et de I'organisation de la société
qui promouvait exactement l'inverse. Lislamisme devenait un conservatisme.

Une autre mutation fondamentale survient au tournant des années 1970 : I'autonomisation des
discours islamistes, qui débute par le djihadisme en Afghanistan et I'expansion du wahhabisme dans
les années 1970. De plus en plus, les concepts de l'islamisme sont endogénes et plus seulement
des concepts occidentaux islamisés ou des réponses islamiques a des questions occidentales.
Lislamisme ne pense plus dans la langue de I'adversaire. Il pense par lui-méme, avec ses concepts
et sa vision du monde.

'Occident qui se croit porteur de valeurs universelles et d’un projet global se retrouve donc tout
simplement mis en concurrence avec cette idéologie, dans le monde arabe et musulman évidemment,
mais aussi en Europe occidentale et singulierement en France, ou de nombreux Francais ont fait le
choix conscient d’opter pour ce projet alternatif. Lislamisme n’est donc pas seulement un sous-projet
de société, c’est un projet puissant qui remet en question une forme de prétention hégémonique de
I'Occident. Notre modéle est en perte d’attractivité, nous ne sommes plus toujours gagnants au jeu
de I'offre et de la demande, 'islamisme remet en cause la vision que nous avons de nous-mémes.

Au cceur des usines de production de I'islamisme

Avant d’étre diffusées dans le reste du monde, les idéologies islamistes sont nées et se sont développées
dans trois principaux centres idéologiques. Les Fréeres musulmans en Egypte, le wahhabisme en
Arabie saoudite et le turco-islamisme en Turquie. Un systeme de production marginal s’est également
constitué en Iran a 'aube de la révolution islamique de 1979. Ces quatre matrices socio-politiques,
au-dela de leurs différences idéologiques fondamentales, ont connu un rythme de développement
assez proche et des ruptures chronologiques communes.

En Egypte, la confrérie des Fréres musulmans s'est construite rapidement en 1928 dans une période
de débats entre théologiens musulmans. Elle a été congue suivant la grammaire des années 1930 :
hiérarchique, militaire, idéologique, armée d’un discours simple et vouant un culte au chef, les
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Fréres musulmans se sont inspirés des systémes de mobilisation qui existaient alors en Europe. Les
Fréres ont réussi a créer un modéle, un systéme de mobilisation de masse capable de se fondre dans
le paysage tout en disposant d'une hiérarchie numériquement faible mais efficace. La preuve, ils
existent toujours aujourd’hui, sous de multiples formes, sans parfois que ceux qui sont proches d’eux
le sachent méme ! lls bénéficient de la présence de succursales dans presque tous les pays arabo-
musulmans, ou leur présence n'a jamais été remise cause méme lors des répressions de Nasser et
de Sissi, ainsi qu’en Europe et en Asie. Lorganisation a développé une forme de résilience qui lui a
permis d'aller au-dela de ses objectifs premiers, de se réinventer et de se distancer de ses leaders.
L'organisation associe a sa grande puissance idéologique une capacité d'action associative qui lui
procure une présence sociale importante auprés de la population : le service rendu a la collectivité
par des Freres ne se fait jamais au nom de I'organisation mais parvient a s'imposer comme tel,
entretenant ainsi I'organisation et I'idéologie islamiste qu’elle porte. Enfin, si I'expérience du pouvoir
des Fréres en 2011 en Tunisie, au Maroc et en Egypte s'est soldée par des échecs, elle leur a permis
d’affermir un pouvoir bien plus idéologique que directement politique.

LArabie saoudite est un autre centre essentiel de production de l'islamisme. Elle a connu un processus
de construction ol le théologique a nourri le politique et inversement et s’est construite avec l'idée
sous-jacente que Dieu avait permis son apparition. Le pays s'est pensé indépendamment des concepts
occidentaux et est caractérisé par 'omniprésence de la religion, contrblée par I'Etat et la dynastie
saoudienne. Un quart des fonctionnaires saoudiens ont des postes liés a la religion dans des secteurs
divers : la police, I'éducation, I'administration, la justice et la production de normes religieuses régissant
I'encadrement du quotidien (fatwas). L'Etat saoudien se caractérise également par la contribution des
Fréres musulmans a sa fondation, notamment dans la construction du systeme scolaire. Toutefois, le
mouvement de contestation de la Sahwa — hybridation du frérisme et du wahhabisme apparu dans les
années 1990, qui exigeait la réislamisation de la société, le renforcement du pouvoir des religieux et de
larges réformes sociales — a été durement réprimé. Cette répression par la police religieuse saoudienne
a marqué la rupture entre I'Etat saoudien et les Fréres musulmans. Enfin, dans les années 1950,
par un processus d'institutionnalisation, le pouvoir politique a pris le pas sur le champ religieux, qui
a accepté cette perte d’autonomie parce que les oulémas n'ont pas perdu leur influence sociale, et
parce qu'ils sont parfois amenés a occuper d'importantes fonctions officielles, religieuses (Comité des
grands oulémas) ou politiques (ministere des Affaires islamiques ou direction de la Ligue Islamique
Mondiale). L’Arabie saoudite n'est pas un Etat clérical & la différence de I'lran, c’est un Etat qui s'est
construit en méme temps que sa cléricature. La religion est nécessaire au pouvoir mais c’est le pouvoir
qui la contrble. Cette organisation originale a donné a I'Arabie saoudite une capacité administrative et
politique exceptionnelle de prédication, tournée d’abord vers les Saoudiens, ensuite vers les musulmans
résidant en Arabie saoudite, puis, plus tard, vers les musulmans du monde entier.

La Turquie se distingue du reste du monde musulman par la puissance des confréries soufies et par
I'influence des autres courants religieux. Alors qu’Atatlirk a soumis la religion au contréle politique,
la Turquie a construit peu a peu, a partir des années 1980, un systtme que l'on peut qualifier
aujourd’hui de turco-islamiste que l'arrivée d'Erdogan — au pouvoir depuis 2002 et qui a fait du
référent religieux I'un des fondements du pouvoir de 'AKP — a rendu tres explicite. Un islamisme
d’Etat a été construit ol c’est bien la religion qui est mise au service de I'Etat et non I'inverse. C'est le
seul pays du Moyen-Orient ol un parti islamiste qui peut étre affilié au frérisme, I'AKP, a pu accéder
au pouvoir et s'y maintenir sans interruption, ni alliance politique. Le turco-islamisme est un concept
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nouveau qui constitue peut-étre le prélude a une mutation sur les deux fronts du nationalisme et de
I'islamisme. Les deux sont indissociables et fonctionnent ensemble. Pour I'islamisme, le nationalisme
offre un ancrage fort et historique dans le pays, comme a travers le systéme éducatif ; tandis que pour
le nationalisme, I'islamisme est un instrument de puissance qui permet de dépasser les frontieres de
la Turquie, comme a travers le déploiement d’une diplomatie néo-ottomane.

En Iran, principal concurrent idéologique de I’Arabie saoudite, on observe I'échec de I'exportation de
la révolution islamique de 1979, jalon crucial dans I'histoire des islamismes s'étendant bien au-dela
du seul monde chiite. 1979 était un mélange de nationalisme, de secousse révolutionnaire anti-
occidentale et une révolution sociale qui a muté en révolution religieuse. A ce jour, la République
islamique constitue le seul exemple abouti du triomphe politique d’une cléricature musulmane méme
si 'exportation de la révolution a été avortée dans son développement. La République islamique
peine encore a trouver un modeéle stable qui fédére les jeunes générations qui font face aux difficultés
économiques et aux contraintes sociales du présent. Pour compenser, les cadres du régime alternent
les références religieuses et nationalistes : cet aspect nationaliste du discours freine également la
possibilité d'exportation en dehors des frontieres tout en dessinant une voie de sortie pour le systéme
des mollahs iraniens qui pourrait bien muter de I'islamisme vers le nationalisme pur et simple.

Des Hommes, des organisations, des médias : comment I'islamisme a été
diffusé

Les islamismes sont des idéologies mondialisées. Cantonnées jusqu’aux années 1960 au monde
musulman, elles se sont par la suite diffusées dans tous les territoires ot sont présents des musulmans,
y compris I'Occident. Plusieurs canaux, que nous avons regroupés en trois catégories, ont servi de
support a I'expansion des idéologies islamistes : les institutions, les hommes et les médias.

La diplomatie religieuse wahhabite est composée de quatre rouages principaux, dont les institutions
ont pour objectifs le prosélytisme et I'exportation de leur idéologie religieuse :

* La Ligue Islamique Mondiale (LIM), instrument diplomatique de la famille royale saoudienne dont
I'objectif est d’ « organiser la coopération entre les Etats islamiques dans les différents domaines
politiques, économiques et culturels ».

e 'Université Islamique de Médine (UIM), institut de formation d’imams, prédicateurs et missionnaires
dont 80 % des étudiants sont d’origine étrangere.

e La World Assembly of Muslim Youth (WAMY), assemblée dont le but est de défendre l'identité
musulmane en formant une nouvelle génération.

¢ 'lIRO, organisation caritative consacrée a la défense et la protection des musulmans.

A cela vient s'ajouter I'Organisation de la Conférence Islamique (OCI) dont I'objectif est de renforcer
la cohésion du monde musulman, principalement autour des questions diplomatiques, économiques
ou scientifiques.

Si I’Arabie saoudite privilégie le prosélytisme, les Fréres musulmans européens, eux, défendent des
positions politiques et sociales qui doivent transcender les appartenances nationales d'origine. Le
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frérisme européen s'est doté d’organisations nationales (Union des Organisations Islamiques de
France) et continentales (Fédération des Organisations Islamiques d'Europe). Si en Europe, les Freres
musulmans ont su se mouvoir avec habileté dans les années 1980 et 1990, ils ont eu depuis des
difficultés a renouveler leurs cadres, a accepter que les nouvelles générations nées en France aient
pu monter en grade en s'imposant peu a peu aux natifs du monde arabe. Surtout, ils ont été pris de
court par la montée du salafisme. Celui-ci va profiter d’'une forte demande religieuse de la jeunesse
européenne et de I'attrait des jeunes pour cette version simplifiée de l'islam.

Les organisations religieuses turques en Europe ont, quant a elles, pour objectif premier de maintenir
le lien de la diaspora avec la communauté d’origine, dans le pur esprit du turco-islamisme. Il existe
aujourd’hui en Europe une convergence des institutions turques comme la Diyanet, la DITIB et le
Milli Gords, hier concurrents.

Mais, les grandes organisations ne sont pas les seuls vecteurs utilisés pour diffuser l'islamisme. Les
hommes, qui circulent, ont également un réle clé dans la diffusion de I'islamisme. Ces passeurs peuvent
étre des réfugiés politiques qui fuient la répression de régimes dont la référence n'est pas islamiste, des
étudiants, notamment Freres musulmans, qui viennent étudier des matieres non-religieuses et qui se
sédentarisent ensuite, des prédicateurs dont le prosélytisme est la mission principale et les populations
immigrées qui importent pratiques et comportements religieux des pays d'origine ou qui continuent a
entretenir des liens avec celui-ci. Partout, au Moyen-Orient, dés les années 1930 puis continuellement
a partir de 1950, dans le Golfe, dans les années 1960 et 1970, au Maghreb a la méme période et plus
encore depuis les années 1980, les idées islamistes ont voyagé avec ceux qui les promeuvent. Ainsi,
le salafisme s'est-il développé en France de deux manieres, articulant I'islamisme d’Etat et I'islamisme
individualiste, autonome et décentralisé. Ces deux islamismes, en I'occurrence ces deux salafismes, se
recoupent en général assez peu mais ils se complétent tres efficacement, comme on le voit aujourd’hui :
le salafisme d’Etat, promu par I'Arabie saoudite, d’abord vers I'Afrique et I'Asie, ensuite vers les pays
européens les plus fragiles (Belgique, Bosnie notamment) a peu investi en France ou le salafisme est
arrivé via des individus, notamment algériens, chassés par la guerre civile qui commencait en Algérie.
Ceux-ci et les chaines de télévision saoudiennes qui commencaient a investir au Maghreb ont contribué
a l'imprégnation théologique et religieuse des populations musulmanes frangaises d’origine maghrébine
qui, via leurs relations familiales et amicales, ont été progressivement exposées a cette interprétation
particulierement rigoriste de l'islam.

L'exemple du salafisme montre I'importance prise, en sus des organisations et des hommes, par les
médias : les livres d’abord, qui jouent aujourd’hui un réle majeur dans la diffusion du salafisme,
parce que leur gratuité et leur simplicité les rend facilement accessibles ; les cassettes ensuite qui,
tout au long des années 1980 et 1990, ont été diffusées au Maghreb et en Europe occidentale pour
répandre la bonne parole islamiste ; les chaines de télévision par satellite, Al Jazeera d’abord qui
a su proposer une offre de débat politique inédite dans le monde arabe couplée a la construction
d’'un systéeme de propagande destiné a promouvoir les Freres musulmans et leur leader religieux,
Youssef al-Qaradawl, les chaines de télévision religieuses saoudiennes ensuite (Igraa notamment)
ont contribué a I'islamisation des musulmans a travers le globe. Aujourd’hui, internet et les réseaux
sociaux ont pris le relais, avec une puissance extrémement impressionnante, a I'image du systéme
d'exportation utilisé par les différents islamismes pour convaincre les musulmans de la justesse de
leur combat et de leurs interprétations religieuses.
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Lislamisme en Europe

Quel est I'impact de cette idéologie et de son systeme de propagande en France et en Europe
occidentale ? On peut dire que le résultat est ambivalent. Les musulmans sensibles aux théses
islamistes constituent aujourd’hui une minorité en France et une majorité est a I'évidence dans une
dynamique d’intégration au systeme idéologique majoritaire.

Dans le méme temps, les enquétes montrent que les jeunes musulmans frangais sont sensibles
non seulement aux theses islamistes mais aussi qu’ils sont préts a accepter une certaine forme de
violence quand elle est commise au nom de la religion, qu'ils sont préts a remettre en cause les
acquis de la science quand elle s’oppose a la religion, qu’ils ont pour un nombre certes minoritaire
mais important d’entre eux une vision « absolutiste » de la religion. En outre, si la compétition avec
le systeme islamiste passait relativement inapercue auparavant, les actes terroristes de cette derniére
décennie nous obligent a regarder le phénomeéne en face et a analyser I'attraction idéologique de
notre jeunesse vers I'islamisme.

C'est I'objet de ce rapport qui, arrivé a ce stade de la présentation du « systeme de I'islamisme », en
analyse les discours. lIs se présentent comme éminemment rationnels puisqu’ils s'appuient uniquement
sur I'étude des textes, l'interprétation littérale du Coran et de la Sunna. Les précheurs incitent les fideles
a approfondir leurs connaissances scripturaires. Le discours salafiste, lui, prend appui sur l'idée d’'une
décadence occidentale qu'incarnent les comportements pergus comme anormaux des femmes ou
I'acceptation de I'nomosexualité. Cela entraine une injonction a suivre scrupuleusement une tradition
magnifiée, considérée comme le seul rempart contre cette décadence. Toute critique du systéme venant
de I'extérieur est impossible puisqu’elle vient d'un monde perverti. Elle est au contraire une marque de
I'élection des croyants puisque Dieu éprouve ceux qu'il aime. Les Freres musulmans ne pronent pas
une séparation physique des musulmans mais sont au cceur d’'un double mouvement de mobilisation
des citoyens autour d’'une identit¢é musulmane et d'adaptation des revendications religieuses et
communautaires face a une république laique ne reconnaissant pas les communautés. A contrario, les
salafistes refusent majoritairement I'implication politique et préferent se mettre a I'écart du reste de la
société, la communauté étant restreinte aux seuls « vrais croyants » selon leurs criteres.

'analyse des discours, relayés sur internet et tout particulierement sur les réseaux sociaux, nous
a permis d'évaluer l'incroyable audience dont bénéficient les grands comptes islamistes a I'échelle
mondiale et nationale. Les oulémas saoudiens comptent parmi les intellectuels les plus influents du
monde avec une caractéristique spécifique : ce ne sont pas des individus isolés mais bien cing ou
six personnalités, inconnues en Occident, qui rayonnent sur Twitter et Facebook et qui sont suivies
par plusieurs millions, voire dizaine de millions, de personnes. Parmi les influenceurs musulmans, ce
sont eux et de loin qui ont le plus d'impact, loin devant les principales figures religieuses des Freres
musulmans. Trés loin aussi devant ceux qui sont aujourd’hui les représentants d’un islam européen
soucieux de son insertion en Occident.

Sur les réseaux sociaux francais aujourd’hui, on assiste a une répartition des taches : le religieux
est tenu par les salafistes, avec une véritable chaine de transmission des messages qui a pu étre
identifiée, avec pour les locuteurs tournés vers la théologie, de grandes références saoudiennes, un
réle majeur de diffusion tenu par les anciens étudiants francais de I'université de Médine ainsi que
des échanges nourris et réguliers avec des influenceurs algériens.
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Au-dela du discours, un systeme économique alternatif est en train de naitre. Comme si un petit
continent idéologique se formait sous nos yeux, avec son systeme de pensée, ses croyances, son
économie, ses codes sociaux et son principe d'organisation, le halal, qui est beaucoup plus qu’une
facon d’abattre rituellement un animal mais bien un mode de vie. Le halal va de pair avec le haram et,
dans cette dichotomie halal-haram, tout peut étre impur et donc purifié. Pour éviter la contamination,
il faut donc se défier du haram. Et ce qui est vrai dans le processus de fabrication de la viande a
consommer s'étend a la vie en général Le champ du « halal » s'étend aujourd’hui au-dela de la
nourriture, offrant la possibilité d'une « vie halal ». La consommation de halal, répandue chez les
musulmans mais aussi chez de nombreuses personnes non-croyantes d’origine musulmane, est vue
de plus en plus comme un symbole identitaire et éthique. Si la fixation de la norme de comportement
religieuse est largement fabriquée par des mouvements proches des islamistes, I'adhésion a ces
pratiques va aujourd’hui bien plus loin que le seul groupe des islamistes militants ou sympathisants.

Notre travail se cléture par une analyse, dans quatre pays d’Europe (France, Belgique, Allemagne,
Grande-Bretagne), de l'organisation sociologique et spatiale des mouvements islamistes et de
leur développement. Ces comparaisons font apparaftre des dynamiques communes en Europe :
les mouvements islamistes se sont implantés a partir des années 1970 dans un mouvement de
réislamisation des personnes venues en Europe pour y trouver un emploi et chez leurs descendants.
Selon les cas, cela est lié au Tabligh, comme en France, en Belgique ou en Grande-Bretagne,
ou plutdt aux réseaux de I'islamisme turc, notamment en Allemagne. En paralléle, le mouvement
frériste s'est développé en Europe, particulierement dans les années 1980. Tous ces pays voient
dans les années 2000 I'implantation dynamique de mouvements salafistes. Cependant, entre la
République francaise, refusant une reconnaissance des communautés et appliquant une laicité assez
contraignante et la Belgique, reconnaissant les cultes et ayant trois communautés reconnues dans sa
Constitution, les cadres juridiques et institutionnels varient et font varier les modalités d’'implantation.

La vague du terrorisme islamiste, la montée de I'antisémitisme chez certains musulmans, le
séparatisme proné par les salafistes et sa visibilité grandissante dans I'espace public ont donné a la
question de l'islamisme une actualité inédite.

[l faut traiter ce probléme avec I'arme de la raison, le comprendre pour mieux le combattre. C'est tout
I'objet de ce rapport.

Hakim EI Karoui
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Un systéme idéologique désigne un ensemble de propositions, plus ou moins cohérentes et
systématisées, portant des jugements de valeur sur un ordre social et permettant de guider une action
en définissant des alliés et des ennemis. Par essence, toute idéologie est polémique et politique. Le
caractére premier de I'idéologie est sa fonction justificatrice d’un certain ordre social, existant, passé,
futur, ou utopique. C'est parce qu'il y a conflit et divergence sur 'ordre social qu’il y a production
idéologique. Les idéologies, pour autant, n'existent pas en soi, mais utilisent la coutume, la religion,
la mythologie, la morale et la science pour atteindre des objectifs politiques liés a la contestation ou
a la détermination d'un ordre social. Visant nécessairement I'absolu, une idéologie n'est ni vraie, ni
fausse, elle est simple affirmation.

L'idéologie islamiste s'inscrit dans I'histoire des grands récits des peuples méditerranéens, qui sont
la source de I'idéologie occidentale contemporaine. Dans I'histoire antique, les principaux récits ou
mythologies de la région relevaient de la culture grecque ou égyptienne. Ces récits portaient en eux
une vision, avec des références religieuses, des lieux considérés comme le centre du monde civilisé
et de grands concepts qui fabriquaient un systéeme de pensée propre. Le christianisme s’est ensuite
inséré dans le récit juif et a lié intimement la foi personnelle a la genése du monde : le baptéme lave
le péché originel d’Adam et Eve. Cependant, & I'inverse du récit juif, intrinséquement lié au peuple
hébreu, le christianisme donne une vision du monde qui peut étre embrassée par toute personne
qui se convertit. C'est la que se trouve la révolution du message de Jésus tel qu’il est interprété par
les exégétes de I'Eglise : la singularité du récit chrétien est qu'il ouvre le paradis de Yahvé & toute
I'hnumanité.

L'universalité des droits humains est la caractéristique premiere du systéme de valeurs dominant en
Occident, celui de la démocratie libérale, autre nom du libéralisme politique. Primauté des droits de
I'homme et d’un Etat de droit ol la souveraineté est détenue par la nation, représentation du peuple
au Parlement, seul 1égitime pour dire la loi en économie libérale mais encadrée a des degrés variés
par I'Etat qui assume un certain nombre de risques, centralité de Iindividu, liberté de croyance et
sécularisation des rapports sociaux et politiques, ses caractéristiques sont bien connues. L'Occident
contemporain a construit un grand récit historique ot il se voit conduire le monde des Ténebres aux
Lumieres, de I'oppression a la liberté, de I'enfermement a l'ouverture, de la superstition a I'esprit
critique. Dans sa version francaise, il a relégué la religion a la sphére privée et a I'intime pour affirmer
la toute-puissance de la Raison et préserver I'Etat de I'emprise du catholicisme (loi de 1905).

Ce systeme a déja fait I'objet de contestation par le passé. Hier, par le communisme, image en
négatif du libéralisme. Il répondait point par point au libéralisme sans s'échapper du cadre posé
par lui. Il promouvait I'abolition de la propriété privée, la toute-puissance de I'Etat, la centralisation
de la production, I'acces gratuit aux biens de consommation et la fin de I'exploitation par le travail
afin d'atteindre le socialisme, phase préalable a la réalisation du communisme qui se définit par
la dissolution de I'Etat dans la société. Aujourd’hui, par la démocratie illibérale, qui se caractérise
par un fort nationalisme, une xénophobie revendiquée, une hostilité affichée vis-a-vis des tenants
du libéralisme et de I'ouverture, un conservatisme moral et religieux ainsi que par un retour aux
valeurs chrétiennes comme socle de I'Europe actuelle. Mais, la démocratie illibérale reste une version
dégradée du libéralisme politique qui s'inscrit néanmoins dans le cadre posé par elle.
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L'émergence de I'idéologie chinoise et de I'islamisme, idéologies concurrentes pensées en des termes
et des principes étrangers aux concepts occidentaux, représente un tout autre enjeu pour I'Occident.
Jusgu'aux années 1820-1840, la Chine a été la premiere puissance économique mondiale. Cette
hégémonie a été remise en cause par les Européens au milieu du XIX® siécle en raison de leur
avance prise sur le plan de la productivité et de la technique, de la guerre de I'opium perdue par les
Qing, de la décision d'imposer par la force des échanges inégaux et par I'implantation de colonies
européennes dans les riches villes cétieres. S'ensuivit une période de déclin qui a vu le pays occupé
par les Britanniques, les Francais et les Japonais. A la fin des années 70, apres la tentative maoiste
d’industrialiser le pays, qui se solda par une grave crise sociale et économique, la Chine a repensé
son modele.

Les réformes de Den Xiao Ping et I'instauration du « socialisme de marché » permirent a la Chine
d'inventer sa voie vers la modernité avec quelques principes intangibles : respect de l'autorité,
souvenir de la puissance passée et politique de ses intéréts. Il était question de donner un cadre
moral au capitalisme naissant afin de le soustraire a la démocratisation, son corollaire politique.
Pour taire les aspirations démocratiques, dont I'expression la plus éclatante furent les manifestations
de la place Tian'anmen, les autorités chinoises remirent au go(t du jour la thématique nationale
ainsi que la philosophie confucéenne consacrant les idées de respect de I'autorité, de réticence aux
conflits et de leadership éclairé fondé sur des valeurs morales fortes. Le modele chinois est ainsi
fait de dictature du parti communiste, de refus de la démocratie, de non-ingérence, de défense de
ses intéréts exclusifs et d'excellence administrative et stratégique. La Chine, qui se considére au
centre du monde (Chine se dit en mandarin Empire du Milieu, renvoyant a sa centralité absolue),
a une vision cyclique de I'histoire selon laquelle le pays ne fait que retrouver sa place de puissance
dominante. C'est ainsi qu'il faut lire sa relation vis-a-vis de I'Occident, qui n’est aux yeux de la Chine
qu’une périphérie de la trés centrale et trés ancienne civilisation chinoise.

Quand I'Occident révait, au lendemain de la chute du mur, d'un « monde plat », fait de libre
circulation des biens, des services, des hommes et des capitaux, de démocratisation et de respect des
droits de I'nomme, la Chine propose a l'inverse un monde fait d’ensembles régionaux fonctionnant
en silo, de non-ingérence, de coopération bilatérale et de Iégalisme international, avec au centre du
monde, 'Empire du milieu. La société, elle, ne vise pas la démocratie mais I'efficacité et le respect
du leadership du parti. Le projet occidental est concurrencé.

Avec la Chine, l'islamisme, entré en confrontation violente avec I'Occident le 11 septembre 2001, est
I'autre idéologie qui vient défier, a sa maniere, le projet libéral occidental. Né de la confrontation, il
a peu a peu pris son autonomie pour développer aujourd’hui des discours autonomes de I'Occident,
un récit et des mythes cohérents dans leurs fondements. Comment ce grand récit s'est-il installé ?
C’est tout I'objet de ce rapport. La naissance de I'idéologie islamiste est le fruit d’'une évolution dont
le processus est rarement explicité. 'ambition de ce chapitre est d'éclaircir le lecteur sur les raisons
qui ont amené a son déploiement et la force de son rayonnement actuel. Il est essentiel, a cet effet,
de retracer la genese de I'islamisme et d’appréhender ses mutations pour comprendre comment elle
s'est construite et les événements historiques qui ont enclenché son développement.
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Ainsi, l'idéologie islamiste est-elle née de la nécessité de donner une réponse a la question de
la modernité posée par I'Occident. Cette question apparait dés les premieres confrontations entre
I'Occident et I'Orient, par la colonisation qui débute avec I'expédition d’Egypte de Bonaparte en
1798. Outre la colonisation, d'autres événements historiques s'étalant du XVe au XX® siecle (les
grandes découvertes, I'établissement de comptoirs commerciaux, les révolutions industrielles)
ont également contribué a instaurer la suprématie occidentale sur le reste du monde. En Inde,
la colonisation britannique a fait émerger un important mouvement revivaliste islamique au XVIIIe
siecle, dans le contexte de la chute de I'Empire Moghol qui a fragilisé les musulmans de la région.
Des mouvements et organisations islamistes indiens existant toujours actuellement comme les Ahl-e
Hadith, les déobandis, le Tabligh, la Jamaat-e Islami qui sont nés durant cette période et ont depuis
gagné une influence internationale.

Dans le monde musulman, la colonisation occidentale est a I'origine de réactions intellectuelles
d’envergure au XIX® et XX® siecles. Alors qu’un premier courant ceuvre pour un retour a la tradition
doctrinale du Prophete, le deuxieme invoque la nécessité d'une réponse moderniste, dans laquelle la
réforme religieuse est mise au service de la renaissance des sociétés. Il s'agit de prendre le meilleur
de I'Occident : la technologie et I'éducation, tout en rejetant les principes coloniaux et en réinventant
la religion. Ce réformisme est alors incarné par des figures de premier plan : Jamal al-Din al-Afghani,
pere de I'anticolonialisme musulman, Mohamed Abduh, théoricien du concept d’islamisme moderne
et Rashid Rida dont la pensée influencera plus tard le concept d'Etat islamique.

La deuxiéme phase de construction de I'idéologie islamiste est venue compléter ce processus en
lui donnant son autonomie intellectuelle. Depuis le tournant de 1979 (intervention de I'URSS en
Afghanistan, Révolution islamique d’lran, accords de Camp David, assaut sur La Mecque d’un groupe
opposé aux Saoud), I'autonomisation du djihadisme en Afghanistan a contribué a la maturation des
mouvements islamistes et a une évolution de leurs discours qui se sont affranchis de la référence
occidentale. En France, et dans d’autres pays européens, ce phénomene a permis a l'islamisme
de penser par lui-méme, d'utiliser sa propre grille de concepts, et de définir sa vision du monde.
Lislamisme poursuit son chemin indépendamment de I'Occident et s’en soustrait peu a peu. Ce
processus est illustré a son paroxysme par un livre, De l'idéologie islamique frangaise, qui propose
une synthése du salafisme et une lecture de la société proche de I'extréme-gauche, en s'inspirant
de différentes écoles des sciences humaines occidentales tout en se référant au salafisme ancestral.

Reste a comprendre pourquoi l'islamisme, conceptualisé dés les années 1920, a connu un
succes populaire majeur a partir des années 1970 et surtout 1980. Nous pensons que c'est la
modernisation extrémement rapide des sociétés arabes, incarnée par I'affirmation de la place des
femmes dans la société, la baisse de la démographie ou encore I'amélioration du niveau d’éducation
qui a paradoxalement contribué au succes de l'islamisme. C’est au moment ou les sociétés changent
que le besoin de conservatisme s’exprime.

Enfin, on prend soin en général de distinguer l'islam politique, assimilé aux Fréres musulmans,
du reste de I'islamisme et notamment des salafistes et des wahhabites, partisans du retour aux
temps originels de l'islam. La comparaison idéologique entre le wahhabisme et le frérisme montre
néanmoins qu’une matrice idéologique commune (importance de la charia, rupture vis-a-vis de
ce qui est différent, retour a I'islam civilisationnel) servant des objectifs communs (faire vivre la
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civilisation islamique, création d’un Etat islamique, vision universaliste et prosélyte de I'islam) existe
trés clairement. Seuls les moyens sont différents. L'action des Fréres musulmans a pour objectif
premier de changer les systémes par l'intérieur et est, par conséquent, centrée sur I'éducation, le
militantisme politique et I'action associative. Le wahhabisme, quant a lui, concentre ses efforts sur le
prosélytisme religieux, la formation d'imams et le financement des lieux de culte. Mais I'objectif et la
représentation de la place de la religion dans le monde restent les mémes. Il y a un projet islamiste
global et différents moyens d’y parvenir.
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UISLAMISME COMME REPONSE A LA QUESTION
DE LA MODERNITE POSEE PAR 'OCCIDENT
PENDANT LA PERIODE COLONIALE

Depuis la campagne d’Egypte napoléonienne, Orient et Occident n'ont eu de cesse que de se
rencontrer et de s’influencer mutuellement. L'aventure expansionniste de I'Occident, qui débute a
la fin du XVe siécle, ne se limite pas a une présence économigue ou politique mais pose également
les bases de la diffusion de la pensée occidentale qui s'est peu a peu imposée au reste du monde.
Cette pensée assied la perception occidentale de ce que doit étre un Etat, de la définition de la
modernité et de la justice. Ce systeme de valeurs puissant a régné longtemps en maitre incontesté
avant d'étre progressivement remis en cause, notamment par la Chine. De cette tentative idéologique
sont nés différents mouvements contestataires notamment en Inde qui a connu un mouvement
revivaliste islamique, né en réaction a la colonisation britannique. Suite a cela, un grand nombre de
mouvements islamigues ont vu le jour, chacun ayant des aspirations différentes mais tous partageant
un référentiel islamique central, revendiquant une identité musulmane exacerbée.

1. La colonisation ou la confrontation entre Occident et Orient

Tout a commencé en 1798. Napoléon en Egypte, la guerre contre I’Angleterre, les quarantes siécles
d’histoire qui contemplaient les troupes frangaises du haut des pyramides du Caire. L'un des épisodes
les plus symboliques — et probablement précurseur - de la colonisation européenne s'est déroulé
pendant trois petites années. Si I'objectif était moins de coloniser de nouvelles terres que de contrer
I'influence anglaise dans la région, il a bouleversé la représentation du monde que les dirigeants
égyptiens et surtout quelques clercs pouvaient avoir. Car Napoléon est venu avec des soldats mais
aussi avec des savants. Les deux cumulés ont montré aux élites égyptiennes la force de ce que I'on
n‘appelait pas encore la technologie frangaise et occidentale. LEgypte est alors brievement passée
sous contrdle frangais : pour la premiére fois, le pays est contrélé par un pouvoir non islamique.
Napoléon tente alors de moderniser le pays en s'opposant notamment aux oulémas d’al-Azhar qui font
de la résistance. Cet événement, qui fait prendre conscience aux Egyptiens que les mamelouks — qui
venaient notamment du Caucase - n'étaient pas invincibles, suscita les premiers émois nationalistes
dans le pays. Si la campagne d’Egypte n'est pas un épisode colonial en soi, elle marque la rencontre
entre deux mondes qui n'allaient cesser de s'influencer tout au long du XIX® siecle.

Jusgu'au XIXe siecle, les écarts de développement et de niveau de vie entre les grands ensembles
régionaux, notamment I'Europe et I'Asie - et plus spécifiguement la Chine - sont faibles. Au début
du XVIIIe siecle, I'Inde représente 22 % du PIB mondial et le niveau de vie d’'un sujet frangais est
comparable a celui d'un sujet chinois ou indien. En 1947, au moment de son indépendance, I'Inde
ne représente plus que 2,5 % du PIB mondial, et le niveau de vie d’un Frangais dépasse de loin celui
d’un Chinois ou d’un Indien. C'est la un changement majeur, a l'origine de la théorie de la grande
divergence selon laquelle le XIXe fut le moment du décollage de I'Occident par rapport au reste du
monde.

Pour autant, le XIX® siécle et la colonisation du monde par I'Europe n'est que le dernier acte d'une
aventure expansionniste qui a commencé a la fin du XVe siecle et s'est étalée sur trois siecles. Les
grandes découvertes ont ainsi permis a certains Etats européens d’acquérir une dimension mondiale




LA FABRIQUE DE L'ISLAMISME

ainsi qu’'une abondance de matieres premieres, qui allaient favoriser le développement de pbles
commerciaux majeurs et I'accaparement d’une partie des richesses mondiales par une minorité. Les
empires commercants hollandais et portugais des XVI® et XVII° siécle avec des comptoirs allaient
de I'Amérique Latine a I'Indonésie actuelle, en passant par la Guinée et le sous-continent indien.
Charles Quint avait bati un systeme sur lequel le soleil ne se couchait jamais. Les Francais et
les Britanniques commengaient la conquéte de I'’Amérique du Nord au XVIIe et au XVIII® siecle :
partout, la colonisation était en marche. Cet essor économique est renforcé par I'essor scientifique
que I'Occident a initié avec la Renaissance et qui semble ne s'étre jamais arrété, avec I'importance
de penseurs ou d'inventeurs comme Galilée, Copernic, Gutenberg, Newton ou Descartes, qui sont a
I'origine de la pensée occidentale qui s'est imposée par la suite au reste du monde. Certes, il existait
également des scientifiques dans d’autres régions du monde, mais sans les vecteurs d’'influence dont
disposaient les Etats européens & I'époque.

Les révolutions industrielles, qui s'étalent de la fin du XVIII® jusqu’au début du XXe siecle, ont permis
d’achever un processus qui allait mener a la suprématie de I'Occident sur le reste du monde. Des
lors, la colonisation dépasse le cadre des comptoirs commerciaux et des colonies de peuplement
en Amérique et en Océanie, et touche lintérieur des terres asiatiques, tout le monde musulman a
I'exception de la Perse, les cotes de I'Afrique puis I'Afrique tout entiére apres la Conférence de Berlin
de 1885. C'est a cette période que I'Occident imprime sa norme au niveau mondial, qu'il s'agisse
de la perception de ce que doit étre un Etat, de ce qui est archaique et moderne, de ce qui est juste
et injuste. Si la vision occidentale nous semble aller de soi — bien qu'elle soit aujourd’hui remise en
cause par des puissances comme la Chine — il faut reconnaitre que cette situation est le fruit d'une
histoire faite de rapports de force. Ainsi, le droit latin et le Commonwealth sont-ils aujourd’hui les deux
principaux systemes juridiques dans le monde, imposant des concepts occidentaux que beaucoup
pensent universels. Lorsque Montesquieu s'inspire de Locke pour définir la séparation des pouvoirs
entre |égislatif, exécutif et judiciaire dans De /'esprit des lois en 1748, pensait-il que 200 ans plus tard
son idée de ce que doit &tre I'organisation du pouvoir de I'Etat serait appliquée du Chili & I'lndonésie, en
passant par le Maroc ? De la méme maniere, le Bill of Rights anglais et la Déclaration Universelle des
Droits de I'homme frangaise sont aujourd’hui au socle du droit international humanitaire.

Ce « message » européen atteint le monde musulman suite a sa colonisation tout au long du XIXe siecle.
L'Algérie est colonisée en 1830, la Tunisie en 1881, la Libye en 1911, le Maroc en 1912, I'Egypte
en 1914, bien que la présence et l'influence occidentale soient bien antérieures a la colonisation.
Au Maroc et en Egypte par exemple, des officiers francais et britanniques « conseillaient » le pouvoir
local des la fin du XIXe siecle. Dans le Golfe, une présence européenne parfois plus ancienne existait,
lige a des comptoirs commerciaux. Mais ce n'est qu’au XIX® et au XX® siecle que des protectorats
britanniques sont officiellement mis en place dans la région. Au Proche-Orient et au Moyen-Orient,
enfin, la colonisation a pris la forme de mandats britanniques et frangais mis en place apres la
premiére guerre mondiale et la chute du califat ottoman en 1924.
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2. La matrice indienne, le contexte de la colonisation britannique

» Shah Waliullah, le précurseur

L'Inde a connu au XVIIIe siecle un mouvement revivaliste islamique qui s'est construit en réaction
a la colonisation britannique, et qui a essaimé dans la péninsule durant tout le XIXe siécle pour
donner naissance a un grand nombre de mouvements et d’organisations partageant un référentiel
islamigue commun mais avec des objectifs différents, voire opposés. Avant d’analyser la genése
de ces mouvements, tentons de comprendre le choc suscité par I'effondrement de I'Empire Moghol
aupres des populations musulmanes de I'Inde, et le réle joué par Shah Waliyullah Dehlawi dans
la revitalisation de I'islam indien au XVIII® au regard du défi que posait la colonisation britannique
naissante.

Shah Walliullah al-Dihlawi
1703-1762

Shah Walliullah est un important savant et soufi originaire de Delhi en Inde, qui a été formé
selon la méthode de I'école juridique hanafite. Il a notamment été formé a Médine entre 1730
et 1732, ol il a probablement eu les mémes maitres que Mohamed Abd al-Wahhab avec qui il
partage de nombreux points communs : refus de I'imitation des canonistes, retour au Coran et
au hadith, droit a l'ijtihad.

Walliullah chercha a concilier les deux grandes tendances de l'islam qui se partageaient alors
I'Inde, la confrérie des naghsbandis (ordre soufi de stricte observance des injonctions divines)
et les chistis (ouverture de I'islam aux valeurs hindouistes et spéculation métaphysique). Plus
largement, Walliullah eut le souci de retrouver l'islam authentique et de concilier les différents
courants de l'islam, sunnite et chiite, ainsi que la raison et la tradition.

Pour ce faire, Walliullah fonda de nombreuses écoles en Inde. Mais ayant sous-estimé le conflit
grandissant entre I'Orient et I'Occident résultant de I'augmentation de l'influence européenne
en Inde, notamment dans la partie du pays a majorité musulmane, son action se solda par un
échec.

Tolérant le culte des saints, I'islam de Shah Walliullah est dynamique et réconciliateur. Le grand
poéte indien Mohamed Igbal (1875-1938) dira de lui qu'il a été « le premier penseur musulman
qui tenta de reconstruire la pensée religieuse en Islam ».

L'Empire Moghol, méconnu en Occident alors méme qu’il représente 22 % du PIB mondial en
1700, était un puissant Etat musulman d’origine mongole persanisé, établi en Inde au début
du XVIe siecle avec pour capitale Delhi. Il augure une période faste qui favorise I'éclosion d'une
brillante civilisation, mélange d'influences persanes, indiennes, turques et mongoles. Aprés
le temps de la conquéte de la péninsule indienne et un glorieux XVII® siecle caractérisé par la
prospérité économique, la cohabitation religieuse, la consolidation des structures sociales et la
stabilité politique, I'Empire Moghol commence a se disloquer au début du XVIII¢ siécle, fragilisant
la situation des musulmans de la région.
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En 1739, Delhi a été mise a sac par Nadir, le shah d’lran, lequel a pillé la ville. En 1757, la
Compagnie des Indes Orientales, qui avait établi des le XVII° siecle des comptoirs en Inde, cede la
place aux Indes Britanniques, directement administrées par Londres. On passe d’une expansion
principalement commerciale avec des comptoirs dans les villes cétieres a une volonté de plus en plus
assumée d’occuper politiguement et militairement le sous-continent indien, fragilisant le pouvoir
des sultans moghols, qui perdent des 1763 tout pouvoir au profit des Britanniques. Ce processus
conduit a I'effritement de I'Empire des Grands Moghols en plusieurs entités politiques, notamment
princiéres, soumises économiguement, politiquement et militairement aux Britanniques.

La disparition de I'Empire Moghol a été vécue comme une catastrophe par de nombreux musulmans
qui se retrouvent alors en état de minorité, annoncant le retour des tensions religieuses eu égard a
la politique britannique qui jouait des divisions entre Indiens pour asseoir son emprise. En réaction,
plusieurs mouvements portant un idéal islamique et anti-colonial se développent. Ce moment que
I'on peut considérer comme un renouveau islamique indien est issu d'un processus qui commenca
avec le savant Shah Waliyullah Dehlawi (1703-1762), témoin privilégié des changements de son
époque et dont la pensée a servi de terreau a I'anti-colonialisme apres sa mort. Considéré comme
un acteur clé du revivalisme islamique au XVIII¢ siecle, Shah Waliyullah estimait que la raison de
la crise politique était la désunion, et que seul un retour vers l'islam pouvait apporter une réponse
viable. Il opéra cependant une distinction entre le califat superficiel, li¢ au pouvoir, et le califat
intérieur, lié a la pratique de I'islam par les musulmans.

Les efforts d'enseignement et de réforme de I'imam Shah Waliyullah ont porté leurs fruits et ont
influencé ses éleves, notamment son fils Shah Abd Al-Aziz. Aprés la mort de Shah Waliyullah, son
fils a porté I'étendard de la réforme de son pére et s'est opposé aux Anglais en pronongant une phrase
devenue célébre : « On ne peut concevoir la présence d’un roi sans pouvoir, a moins d’imaginer un
soleil sans lumiére ! ». Shah Abd Al-Aziz est allé jusqu’a déclarer que I'Inde était devenue Dar al-Harb
(littéralement maison de guerre) et non Dar al-Islam (terre d'islam) car le gouverneur musulman
avait perdu son pouvoir au profit des colons Anglais qui nommaient les fonctionnaires, surveillaient
la justice et payaient les salaires. Par la création d'écoles et d’universités en Inde, la pensée de Shah
Waliyullah a formé des savants qui ont dirigé le djihad afin de libérer le pays, parmi lesquels I'imam
Ahmad Irfan, un disciple des fils de Shah Waliyullah qui se distingua par son dynamisme et son
dévouement.

L'action de Shah Waliyullah s’inscrivait dans un mouvement revivaliste islamigue plus global et faisait
suite a l'afflux de savants religieux indiens, persans, maghrébins et subsahariens dans la péninsule
arabique au XVIII® siecle. Lors de son séjour a Médine en 1730-1731, Shah Waliyullah a étudié
notamment auprés de Muhammad Hayyat al-Sindi (mort en 1750), savant indien originaire du Sind
qui avait également pour éleve Mohammad Ibn Abdel-Wahhab, qui allait fonder le courant wahhabite.

Le revivalisme islamique du XVIII® siécle, dont I'influence sur la doctrine wahhabite se ressent
via I'importance accordée au hadith et une position ambigué voire hostile a I'égard du soufisme
et une lecture littérale des textes, essaimera en Inde tout au long du XIX® siecle. Surtout, il aura
une grande influence sur les religieux d’Arabie et notamment Mohamed |bn Abd al-Wahhab. On
voit ainsi que le wahhabisme a été influencé par des religieux indiens confrontés eux-mémes a la
question de la colonisation occidentale.
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* Ahl-e Hadith
Ahl-e Hadith, soit le peuple du hadith, est un mouvement politico-religieux fondé au début des années
1870 par Siddigue Hassan Khan (1832-1890) et Maulana Syed Nazir Hussain (1805-1902)
dont I'objectif principal est la réforme religieuse (islah). Comme d'autres mouvements réformistes
sunnites, il s'inscrit dans la tradition de Shah Waliullah Dehlavi dont le petit fils, Shah Muhammad
Ishag (1782-1846), a été I'enseignant de Nazir Hussain, I'idéologue du groupe!. A la fin du
XIXesiecle, la principauté de Bhopal devint le principal centre d’Ahl-e Hadith.

Le leadershhip du mouvement appartient a des familles importantes descendant de I'aristocratie
Moghole et Awadh, une région princiere du nord de I'lnde. Beaucoup de ces familles ont été
déclassées par la colonisation britannique de I'Inde, considérées comme la raison de la dislocation
sociale et de la décadence de la communauté musulmane. Afin d’unir les musulmans et de faire
revivre leur foi, les partisans de Ahl-e Hadith insisterent sur le retour aux sources originales de
leur foi, le Coran et les hadiths, dont ils firent un marqueur majeur de leur identité. L'objectif est
de restaurer l'islam et de prévenir ce qu'ils considéraient comme des bid’a, soit des innovations
religieuses blamables.

Les partisans de Ahl-e Hadith, qui n’utilisent que le Coran et les hadiths comme sources principales
du droit, avec les giyas (raisonnement par analogie) et I'imaa (consensus), ne suivent aucune
école de jurisprudence et se considérent comme ghayr mugallid (non conformistes)2. Suivre un
madhab (une école juridique) reviendrait a vénérer son fondateur, or cela est considéré comme
une forme d'idolatrie, et est donc proscrit. Puritains en matiere de foi et de pratiques, les adeptes
du mouvement condamnent le soufisme (considéré comme une innovation blamable), ainsi que
les pratiques syncrétiques des musulmans de I'Asie du sud, notamment les Barelvis qui sont
considérés comme des moushrikoun (associationnistes).

Le principal probleme en Asie pour les Ahl-e Hadith est I'associationnisme, expliquant leurs efforts
pour promouvoir le tawhid (unicité de Dieu). Parmi les pratiques condamnées : les invocations
du Prophete ou des saints lors des prieres, la supplication des tombes, la célébration de la date
de la mort d’'un saint, le port d’amulettes et les croyances superstitieuses, la pratique de la magie
ou encore la distribution de nourriture lors des festivités. L'orthodoxie des Ahl-e Hadith s’inscrit
dans une volonté de purger la religion des emprunts hindous non islamigues qui caractérisent les
pratiques de l'islam populaire dans le sous-continent indien.

Les Ahl-e Hadith ont également adopté certaines pratiques de priére qui leur sont caractéristiques et
different de la tradition hanafite : ils disent amin (amen) fort, levent les mains lorsqu’ils s'inclinent
et disent la fatiha a voix haute en méme temps que I'imam. Ces pratiques, qui seraient celles
de Shah Waliullah, sont a I'origine d’expulsions des Ahl-e Hadith hors des mosquées hanafites.
L'animosité contre les Ahl-e hadith est également liée a leur intolérance vis-a-vis de toutes les
croyances qui different des leurs, convaincus qu'ils sont les seuls a pratiquer la vraie foi.

Jusqu’en 1910, les Ahl-e Hadith sont tres engagés dans la réforme religieuse tout en témoignant
leur loyauté vis-a-vis du pouvoir britannique. Se transformant peu a peu en un mouvement sectaire,

1 MEIJER Roel, Global Salafism. Islam’s New Religious Movement, London, Hurst & Co. Publishers, 2009, p. 463.
2 Ibid.
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les Ahl-e Hadith parvinrent néanmoins a gagner en visibilité en tenant des conférences partout en
Inde. lls étaient notamment engagés dans un grand débat public contre les réformistes hindous et
les missionnaires chrétiens et ont été trés actifs dans le préche et la publication de pamphlets en
ourdou, arabe et perse.

[l existe de nombreuses similarités doctrinales entre le wahhabisme et les Ahl-e Hadith, notamment
I'importance accordée a Ibn Taymiyya - dont les écrits ont été traduits en Ourdou par les membres
du groupe religieux. Il arrive que des membres d’Ahl-e Hadith rencontrent des wahhabites
lors des pélerinages, lisent leurs livres ou s'associent avec les oulémas arabes qui ont migré a
Bhopal. Linfluence du wahhabisme est néanmoins niée dans la mesure ou les Ahl-e Hadith ne
reconnaissent pas le madhab d'lbn Handal et se rattachent a la tradition de Shah Waliyullah3.
Cette différenciation vis-a-vis des wahhabites permettait aux Ahl-e hadith de ne pas étre suspectés
d'activisme politique ni de connivence avec la tradition djihadiste de Syed Ahmed Barelvi par les
Britanniques, bien qu'il ait existé des liens avec le mouvement wahhabite indien. Nazir Hussain
fut méme emprisonné car suspecté de liens avec les moudjahidines.

[l faudra attendre les années 1920 pour que se développent de véritables liens avec les wahhabites
en Arabie, tissés sur de vieux réseaux de contacts personnels avec le Hedjaz. Ce mouvement s’est
accéléré a partir de la décennie 1970-1980 avec l'introduction au Pakistan des idées salafistes
d’Arabie saoudite grace aux migrations et aux étudiants partis étudier a Médine. Aprés la guerre de
1991, les Saoudiens ont déplacé leur patronage de la Jamaat-e Islami vers les Ahl-e Hadith afin
d'affaiblir les Fréres.

L'un des principaux maitres a penser contemporain du mouvement est le cheikh Abdoul Ghaffar
Hassan (1913-2007). Né a Umarpur, prés de Delhi, il s'est installé au Pakistan en 1947. Lié a
la Jamaat-e Islami de 1941 a 1957, il quitte le parti politique pour des raisons idéologiques :
alors que la Jamaat prénait I'établissement d’un Etat islamique par la participation aux élections,
le Ahl-e Hadith préférait I'éducation des masses, justifiant le ralliement d’Abdoul Ghaffar a ces
derniers. Il crée une école a Faisalabad, et en 1964, est choisi par une délégation saoudienne pour
enseigner le hadith a I'université islamique de Médine, en remplacement d’al-Albani. 1l y enseigne
pendant 16 ans et devient trés proche d’lbn Baz. De retour au Pakistan, il poursuit son activité de
préche jusqu’a sa mort.

3 Ibid.
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Nasir al-Din al-Albani
1914 — 1999

* Né en Albanie, son pere est un cheikh hanafite ; sa famille s’installe a Damas en 1923 ou,
en parallele d’'un métier d’horloger, il apprend I'arabe et se forme en autodidacte a la science
des hadiths.

Influencé par le réformisme musulman, il développe un courant religieux a part, fondé sur
I'étude des hadiths. Hostile au soufisme, il rejette de méme la division du sunnisme en
quatre écoles, et prone un renouveau de l'jitihad (interprétation), qui doit passer par une
critigue méthodique, historique et linguistique, des hadiths. Cette science du hadith doit étre
premiere, et supplanter les autres sciences théologiques. Reprenant pour sa méthode le nom
d’'une école médiévale (ahl al-hadith, les partisans du hadith), il n’hésite pas a contester
I'authenticité de certains hadiths des deux recueils principaux, ceux de Boukhary et Muslim,
qu’il déclare faibles®.

Rapidement célébre dans les années 1950, il quitte en 1961 la Syrie pour I’Arabie saoudite, ou
Ibn Baz lui a proposé un poste d’enseignant a I'Université de Médine (créée la méme année).
Dans ce pays, il est confronté a I'élite religieuse wahhabite, dont le grand mufti, qui rejette
ses vues et ses méthodes. Il fait scandale lorsqu’il déclare, suivant strictement sa méthode
de critique des hadiths et non pas par libéralisme, que les femmes ne sont pas obligées de
se couvrir le visage. Cette déclaration justifie le non renouvellement de son contrat ; al-Albani
rentre en Syrie ou il est poursuivi et emprisonné par le régime ba'ath, avant de s’installer en
1979 en Jordanie, ou il meurt en 2001.

Son court passage en Arabie saoudite a laissé malgré tout une forte empreinte. Al-Albani est
devenu une référence religieuse internationale, notamment parce qu'il a relancé I'étude des
hadiths. Dans les années 1960, un groupe de partisans s'est formé autour de sa pensée : les
Ahl al-Hadith, a la suite de leur mentor, s'opposent autant a I'élite wahhabite qu’aux Fréres
musulmans, donc a la Sahwa dans les années 1990 dont ils critiquent la politisation. Encore
plus littéralistes que les wahhabites, ils se caractérisent par un ensemble de marqueurs qui
les distinguent, sur le plan vestimentaire (tunique plus courtes, cheveux longs pour imiter le
Prophete) ou sur celui de la priere (légeres différences rituelles).

Aujourd’hui, il existe 17 associations Ahl-e Hadith au Pakistan® : six sont politiques, trois
djihadistes et les neuf dernieres s'investissent dans la gestion des madrassas (écoles coraniques)
et I'organisation de préches. La principale organisation est la Markazi Jamiat Ahl-e hadith. La
diversité de ces structures, tant dans la forme que dans I'action, traduisent la fragmentation du
mouvement autour de lignes idéologiques, comme la question de la participation aux élections ou
au recours au djihad pour promouvoir I'idéologie du groupe.

4 LACROIX Stéphane, Les islamistes saoudiens..., op. cit.
5 MEIJER Roel, Global Salafism. Islam’s New Religious Movement, London, Hurst & Co. Publishers, 2009, p. 463.
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* Les déobandis

Mouvement réformiste indo-pakistanais lié aux oulémas de la Dar al-Ulum (maison des savoirs)
situé dans le village de Deoband, dans le nord de I'Inde, les déobandis regroupent plusieurs écoles
pronant les mémes orientations idéologiques. Le mouvement a été fondé en 1867 par des savants
proches de la doctrine de Sayyid Ahmad Reza Khan Barelwi. Son objectif est la préservation
de I'enseignement et de la foi durant la période ou le pays est dirigé par un gouvernement non
islamique®. Face au colonialisme, les déobandis ont répondu par un retour systématique a toutes les
facettes de la tradition islamique pour affirmer leur identité. Les déobandis cherchent a transmettre
les bonnes pratiques de l'islam et mettent I'accent sur la responsabilité individuelle. Centré sur
I'étude de la loi islamique et des hadiths, le mouvement s’inscrit dans la tradition juridique hanafite
et encourage la transformation spirituelle a travers un soufisme « sobre »”. Offrant une alternative
a la religion cérémonielle, Dar al-Ulum a formé des imams, des précheurs, des écrivains ainsi que
des publicistes de travaux religieux.

En Inde, les écoles déobandies ont acquis un statut proche de celui de I'université d'al-Azhar en
Egyptes. Apres la partition de I'Inde et dans une certaine mesure grace a I'action du mouvement,
I'enseignement religieux s'est développé au Pakistan de facon exponentielle, passant de
150 écoles en 1947 a plus de 2 700 écoles aujourd’hui. En Inde, le nombre d’éleves des
institutions religieuses du Penjab est passé de 24 822 en 1960 a 81 134 en 1979 pour atteindre
249 534 éleves en 2001°. Ce succes est paradoxalement a I'origine d'une fragilisation des
enseignements premiers du mouvement dans le sens ou le réseau tentaculaire des madrassas a
démultiplié le nombre de professeurs, lesquels, soumis a des contextes et des doctrines différentes,
finirent par brouiller les principaux marqueurs idéologiques du mouvement. Ainsi les oulémas en
relation avec la doctrine originelle de Deoband sont devenus minoritaires dans le sous-continent
indien, préférant se focaliser sur le Pakistan afin de préserver leur tradition alors méme que les
déobandis étaient initialement opposés a la partition de I'Inde et considéraient le Pakistan comme
une entité créée par les forces occidentales.

Bien que I'enseignement originel des déobandis puisse étre considéré comme modéré car rattaché
a I'école hanafite et tolérant a I'égard de certaines pratiques soufies, de nombreux mouvements
plus politiques voire violents en sont issus, du fait de I'influence de I'environnement politique
proche sur les écoles déobandies. Si le courant apolitique des déobandis s’est concrétisé dans les
années 1920 avec le mouvement transnational de la Jamaat-e Islami, son alter ego politique s'est
incarné dans le parti pakistanais Jamiatul Ulama-i Islam tandis que sa branche djihadiste a pris la
forme du mouvement Taliban.

En dépit de son influence incontestable sur de nombreux mouvements islamistes indo-pakistanais,
les déobandis cultivent une différence avec d’autres groupes de I'islam moderne de I’'Asie du sud
comme les Barelvis et les Ahl-i Hadith, qui ont émergé a la méme période. Bien que ces trois
écoles partagent les mémes références que sont le hadith et le Coran, elles different dans leurs
interprétations des sources religieuses. Les Barelvis affirment I'autorité du Prophete mais aussi

6 ZAMAN, Muhammad Qasim, The Ulama in Contemporary Islam: Custodians of Change, Princeton Studies in Muslim Politics, 2007.
7 Ibid.

& Deobandis, The Oxford Dictionnary of Islam.

9 Ibid.
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de ses compagnons et des saints qu'ils considérent comme des véhicules de médiation entre
Dieu et les humains. Or, c’est contre cet islam qui vénére les sanctuaires et les tombeaux que les
déobandis ont axé leurs préches. En outre, a I'inverse des Ahl-e Hadith, les déobandis tolérent le
soufisme. En réponse, les Ahl-e Hadith accusent le mouvement religieux du nord de I'lInde de shirk
(associationnisme) et d'étre des adorateurs de tombes!©.

Le Tabligh

Fondée en 1927 en Inde britannique par le lettré Maulana Muhammad llyas, la Jamaat-e Tabligh
(Société pour la Propagation de I'lslam) est I'un des principaux groupements islamiques planétaires,
dont l'influence a pu étre mesurée en 1984 lors d'un rassemblement a Lahore qui attira prés
d’'un million de participants venus de 90 pays!!. Principalement tournée vers le préche et la
réislamisation des masses, la Jamaat-e Tabligh est devenue un mouvement de masse grace a son
approche du haut vers le bas qui promeut un islam compréhensible par le plus grand nombre et
qui récuse I'élitisme de I'establishment religieux.

La vocation de I'organisation s’explique par sa genése et I'histoire de son fondateur, Muhammad
llyas, qui inscrit son action dans les pas de son pere, Muhammad llyas, né en 1885 dans la ville
indienne de Khandhela. Il y passe son enfance ainsi qu’'a Nizamuddin, villes qui devinrent plus
tard les centres religieux du mouvement. Le pére d'llyas se met a précher par hasard, un jour ou
il cherchait des coreligionnaires pour faire les priéres. Ne trouvant que des journaliers agricoles
mewatis, un groupe musulman indien superficiellement islamisé aux pratiques et croyances
imbibées de syncrétisme, il leur apprend la priere et le Coran en les rémunérant. C'est ainsi qu'il
fonde une madrassa‘?. |l transmet ensuite cet intérét pour I'enseignement de I'islam a des personnes
humbles et a son fils, qui le systématise en créant un mouvement piétiste. Mais contrairement
aux oulémas, férus d’exégese coranique dans un milieu fermé sur lui-méme, llyas préne le préche
aupres des masses ignorantes délaissées par les institutions religieuses et soumises au contrble
d'un gouvernement britannique impie. C'est aprés un pélerinage a La Mecque en 1926 qu’llyas
décide d’élargir la portée de son enseignement et de partir sur les routes pour réislamiser les
masses égarées.

Resté a I'écart de la politique, llyas s’est pourtant engagé dans le djihad contre les Britanniques.
En 1938, lors de son dernier pelerinage a La Mecque, llyas rencontre les autorités saoudiennes et
leur propose de précher dans les deux villes saintes ou affluent tous les croyants du monde. Elles
refusent par peur que cette action de prédication ne devienne politique. Cet épisode a eu deux
incidences sur la pensée d'llyas. La premiére est la distinction qu'il fait désormais entre religion et
politique : n'ayant aucune velléité de conquéte du pouvoir, il considérait qu’« aucun acte religieux
ne peut surgir de la contrainte »'3. La seconde est la volonté de reconquérir la Oumma par le
bas : s'il n'est pas possible de recevoir les croyants en s'installant & Médine, alors il ira auprés de
tous les croyants. Si jusqu’a la mort d’llyas le mouvement reste principalement indien, il devient
international a partir des années 1950, se propageant d’abord au Moyen-Orient et en Afrique
orientale, puis en Afrique occidentale et en Occident a partir des années 60.
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Ayant suivi un cursus religieux a Gungoh et dans les écoles du mouvement Déobandi, llyas étudie
les dits du Propheéte, les récits de son existence et les hadiths, qu'il transmet aux populations
mewatis comme le Prophéte préchant auprés des Bédouins. Son apostolat connaft un vif succes en
raison de la simplicité du message et de I'intensité de son investissement personnel. Considérant
que chague musulman porte la foi en lui mais que cette derniere peut étre obstruée par des
facteurs externes, llyas posa les six principes du mouvement tabligh : la confession de foi, la priére,
I'acquisition de la connaissance de Dieu et sa remémoration, le respect de chaque musulman,
la sincérité de l'intention et le fait de donner de son temps pour la prédication'4. Ces principes
doivent permettre a chaque croyant de révéler la lumiere de la foi qui est en eux. Si les deux
premiers principes relévent des piliers de l'islam, les quatre suivants « apportent plus rapidement
un changement total dans la vie d’'un musulman en I'aidant a accomplir fidelement ses devoirs
religieux »15.

Les tablighis tentent d'islamiser tous les aspects de la vie quotidienne en faisant du Prophéte un
modeéle a imiter : toutes les actions, fussent-elles anodines, sont soumises a la sanction divine.
L'application de la lettre du Coran va tres loin dans la mesure ou, pour les tablighis, il ne suffit
pas d'étre musulman mais il faut également le paraitre, en imitant notamment les habitudes
vestimentaires du Prophéte (port de la barbe, djellaba de couleur claire et autres) qui ne peuvent
gu'avoir 'aval divin. L'application de la lettre du Coran revét un caractére primordial au point que
cela en devient une spécificité du mouvement. Au contraire d’une interprétation islamique largement
courante, ils considérent qu'il n'est pas possible de reporter la priere, fut-ce pour le djihad, et que
le premier acte de foi est de dire la chahada (profession de foi) en arabe et uniquement en arabe.

Pour les tablighis, chaque priere efface les péchés commis depuis la priere qui précede, et comme
une priére collective vaut 27 fois plus qu’une priére individuelle!®, il y a une nécessité absolue
d'effectuer la priere collectivement. En se fondant sur le hadith suivant : « Le musulman ne peut
étre un bon musulman s'il est seul », le mouvement garde par la pratique collective de la priére
une emprise sur le groupe.

Le troisieme pilier (la remémoration) réside dans le dhikr, soit la répétition des attributs et des
noms de dieu. lIs récitent 100 fois par jour trois petites prieres en arabe, le matin et le soir. La
vie quotidienne du croyant est ainsi placée sous la surveillance divine continue. En outre, le dhikr
oblige les adeptes a apprendre l'arabe, considéré comme la langue unique de la religion. C'est
notamment grace aux tablighis que de nombreux immigrés maghrébins venus en France apprirent
I'arabe. Le cinquieme pilier (sincérité de I'intention) repose sur I'idée qu'il faut pratiquer I'islam
en vue de plaire a Dieu, et non pour quelque raison mondaine. Ce principe est le fer de lance des
tablighis contre un establishment religieux qui se plait a vanter sa connaissance de I'islam et qui
voit le mouvement de prédication avec mépris car desting aux illettrés.

Enfin, le dernier principe des tablighis (donner de son temps pour la prédication), qui est a I'origine
de I'implantation mondiale du mouvement, fait probablement la singularité de I'action du groupe.
Tout tablighi a le devoir de précher le message avec un objectif double : réislamiser et recruter

14 KEPEL Gilles, op. cit.
15 AN-NADWI, op. cit..
16 KEPEL Gilles, op. cit.



CHAPITRE | - L'ISLAMISME COMME REPON,SE A LA QUESTION
DE LA MODERNITE POSEE PAR L'OCCIDENT PENDANT LA PERIODE COLONIALE

de nouveaux adeptes, lesquels iront a leur tour porter le message tablighi aupres des croyants.
L'activité de prédication itinérante est codifiée, avec la petite sortie, qui consiste par exemple a aller
dans une mosquée ou dans un centre de formation, et la grande sortie, qui méne les tablighis sur
les routes de France et d’Europe pendant des semaines voire des mois.

* La Jamaat-e Islami
Parti religieux fondé en Inde britannique en 1941 par Mawlana Abu Ala Mawdudi (1903-1979),
la Jamaat-e Islami (Société islamique) a pour objectif de réformer la société, en accord avec les
impératifs de la foi.

Sayyid Abul Ala Mawdudi
1903-1979

Théologien pakistanais, Mawdudi est connu pour son ceuvre Tafhim al Qu’ran (la signification du
Coran) qu'il commence a écrire en 1942. |l a grandement travaillé sur le concept d’Etat Islamique
en en détaillant toutes les caractéristiques. Cela I'a amené a critiquer la Ligue Musulmane dans
la mesure ol il voulait davantage faire du Pakistan un Etat refuge pour les musulmans indiens
qu'un Etat exclusivement islamique dont le socle Iégislatif aurait été la charia.

En 1941, il crée le parti politique Jamaat-Islami d'idéologie frériste promouvant la création
d'un Etat islamique et I'opposition aux institutions démocratiques. En 1948, il sera incarcéré
en raison d’une fatwa appelant au djihad dans la région du Cachemire avant d'étre condamné
a mort en 1953 pour sa campagne contre les Ahmadiyya, un courant hétérodoxe de l'islam.

Le parti de Mawdudi, trés ancré localement au Pakistan ou il est connu pour son travail de
terrain, des campus universitaires aux actions humanitaires, est apprécié par la population. Il
se présenta a plusieurs élections et connut un certain succes, notamment en 2002 lorsqu’une
coalition parvint a remporter 63 sigéges sur les 342 sieges que compte la chambre basse du
Parlement.

Mawdudi considére que I'lslam est une religion englobante a I'image du communisme : I'Etat
musulman régissant tous les aspects de la vie dans la société, il n'y a par conséguent pas
d’espace privé. Le djihad doit &tre mené partout ot la loi de Dieu n'est pas respectée. Pronant
la discrimination entre les musulmans et les non musulmans, Mawdudi souhaite appliquer la
Jizya, un imp06t dont doivent s'acquitter les non musulmans contre la protection de I'Etat.

Les idées de Mawdudi trouverent un grand écho, influencant de grandes références de
I'islamisme comme Hassan al-Banna, Sayyid Qutb et Abdullah Azzam, I'un des théoriciens du
djihad afghan. En outre, Ruhollah Khomeini, le leader de la révolution islamique iranienne en
1979, traduisit ses ouvrages. Son parti Jamaat-Islami (JI) eut des résonances au Bengladesh et
au Sri Lanka, et influenca les Freres musulmans. Mawdudi meurt en 1979 aux Etats-Unis apres
son hospitalisation a Buffalo.
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Le parti tire son inspiration du Prophéte et des premieres communautés musulmanes, considérées
comme les plus proches du message divin. Appelant a la réforme morale et a I'action politique,
la Jamaat-e Islami ne s'intéresse guere aux questions relatives au nationalisme ni aux frontiéres
nationales dans la mesure ou I'islam est considéré comme une religion universelle qui ne saurait
s'attacher a un peuple ni un pays particulier. La Jamaat offre ainsi une alternative aux confréries
soufies et se propose de créer une élite musulmane lettrée et dévote pour conduire les masses vers
la renaissance de I'islam.

Bien qu'il s’agisse d'un parti religieux, la Jamaat n'est pas restée a I'écart de I'activité politique
au Pakistan. Opposé a la création d’un Pakistan indépendant, Mawdudi est rattrapé par la réalité
politique et concentre son action sur le pays des purs de 1947 jusqu’a sa retraite en 1972. En
1953, la Jamaat méne une violente campagne contre la secte Ahmadiyya qui fait deux mille morts.
Dans la majorité des deux décennies suivantes, le parti reste la voix des oulémas et participe a la
politique de I'opposition bien qu'il soutienne les guerres contre I'Inde de 1965 et de 1971. Aprés
le renversement de Zulfikar Ali Bhutto en 1977, la Jamaat apporte son soutien au programme
d'islamisation du général Zia ul-Haq tout en s'opposant a sa politique visant a interdire les syndicats
étudiants!’. Les membres de la Jamaat soutiennent également Saddam Hussein durant la guerre
du Golfe. Active lors des élections, la Jamaat a parrainé certains projets de loi au Sénat pakistanais
avec un succes mitigé. Le mouvement est aujourd’hui toujours actif dans son effort visant a
réformer la société en accord avec les principes du droit islamique.

Sayyid Abu Ala Mawdudi (1903-1979) est I'un des penseurs islamistes le plus influent du
XXesiecle ayant une longue carriére de journaliste, d’exégéte du Coran et d'activiste politique. Entre
1924 et 1927, il a fondé Al-Jamia, le journal de la Jamiyyat Ulama-i-Hind, organisation politique
des déobandis. Mawdudi en est cependant venu a s’opposer au leader de la Jamiyya en raison
des positions nationalistes de ce dernier. En outre, Mawdudi s'est également opposé a la Ligue
Musulmane — organisation politique qui militait pour la création du Pakistan et qui compte parmi
ses figures de proue Mohamed Igbal — considérant que I'éducation occidentale des leaders de ce
parti était foncierement anti-islamique et les empéchait de créer un Etat islamique. Pour Mawdudi,
le nationalisme ne pouvait étre qu’une négation de I'lslam?é.

En raison de I'absence de mouvements panislamiques en Inde, Mawdudi s'est inspiré de la Société
des Fréres musulmans pour créer la Jamaat-e Islami en 1941, une communauté de « gens de
vertu » qui pourrait garantir un véritable changement politique durable. Malgré son opposition
vis-a-vis de I'Etat pakistanais naissant, il s'y installe des 1947 et y joue un réle majeur dans la
construction du débat public autour de I'Etat islamique?®.

Ayant étroitement collaboré avec les savants religieux revendiquant une constitution islamique pour
le pays, le parti de Mawdudi s’est distingué en prenant part a I'une des toutes premieres tentatives
de collaboration entre islamistes et oulémas. Cette expérience sera revisitée en Egypte ainsi que dans
d'autres pays, ol les nombreux ouvrages de Mawdudi, notamment les six volumes de son commentaire
du Coran, connaissent un succes important et influencent de nombreux cercles islamistes.

17" Jama‘at-i Islami, Encyclopedia Britannica.
18 bid.
19 Muslim Brotherhood and Jama‘at-i Islami, Pew Research Center, 2010.
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U'internationalisation du parti est liée aux diverses partitions de la péninsule indienne, d’'abord entre
I'Inde et le Pakistan, puis entre le Pakistan et le Bangladesh. Principal mouvement islamiste en Asie
du sud, la Jamaat a essaimé dans le sillage des diasporas issues du monde indien, notamment au
Royaume-Uni ou elle est treés présente. Cela s'explique par le fait que les deux tiers des musulmans
du royaume viennent d’'Asie du sud®. 'expansion de la Jamaat en Europe est assez semblable a la
trajectoire des Freres musulmans en raison d'importantes proximités idéologiques, Mawdudi ayant
notamment été inspiré par Hassan al-Banna, le fondateur des Fréres musulmans.

La premiere manifestation de la Jamaat en Europe a lieu dans les années 1960 avec la création
du UK Islamic Mission?!, affilié a Dawatul Islam. Ces groupes, qui existent toujours aujourd’hui,
promeuvent une éducation islamique en mettant I'accent sur les penseurs du mouvement. I
existe cependant, comme pour les Freres musulmans, un fossé générationnel entre les anciennes
générations d’'adeptes de la Jamaat en Europe, fortement attachées aux fondements idéologiques du
groupe soulignant la nécessité d'établir un systéme politique islamique, et les jeunes générations, en
particulier celles qui ont grandi au Royaume-Uni et en Europe, et qui ont essayé de s'éloigner des
positions doctrinales du groupe comme elles sont détaillées dans les écrits de Mawdudi et dans une
moindre mesure, de Hassan al-Banna.

Ainsi, deux groupes présents au Royaume-Uni et inspirés a l'origine par la Jamaat — The Islamic
Society of Great Britain et son association de jeunes, la Young Muslims UK — sont-ils aujourd’hui,
dans une certaine mesure, les rivaux de la Jamaat. Ces nouvelles organisations s'efforcent de
promouvoir un islam britannique distinct qui associe un engagement civigue classique a une identité
musulmane qui se veut publique, affirmée et confiante.

3. La modernisation institutionnelle inaboutie

La colonisation occidentale — considérée comme une occupation — et plus largement la diffusion
des idées occidentales, est a l'origine d'une vive réaction intellectuelle dans le monde musulman
au XIXe siecle et au début du XX siecle. Comment avait-il pu atteindre un tel état de soumission
et de faiblesse ? La réaction dans les territoires musulmans prend deux formes : 'une, islamique,
en appelle a un retour au modele du Prophete pour dépasser les rigidités doctrinales et la tradition
immobile afin de réinventer un islam dynamique, raisonnable et capable d'intégrer les lecons de la
modernité européenne (notamment scientifique) sans se renier. La deuxieme, plus institutionnelle,
émane directement de pouvoirs innovateurs qui cherchent a moderniser les sociétés et les systemes
politiques arabes en s'inspirant de I'Occident pour parvenir, a terme, a rivaliser avec ce dernier. Les
principaux tenants de ce mouvement au XIX® siecle sont Mohamed Ali (1760-1849) en Egypte,
qui lanca une série de réformes visant a moderniser le pays, Abdilmecid I dans I'Empire ottoman
(1823-1861) et Mohamed Bey (1811-1859) en Tunisie. On peut considérer que les mouvements
lancés par Atatlrk voire le parti Baas au XX¢ siécle sont les héritiers de ces premiers mouvements
réformistes non islamiques.

20 Muslim Brotherhood and Jama’at-i Islami, Pew Research Center, 2010.
2L Ibid.
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Sous I'impulsion d’Abdilmecid ler, 'Empire ottoman a connu d’importantes réformes durant le XIX,
comme pour anticiper la menace occidentale et les futures guerres d’'invasion. Ainsi la Sublime Porte
met-elle en place entre 1839 et 1876 une grande série de réformes (les tanzimats, ou réorganisation)
afin de moderniser I'Etat, le corpus juridique, 'administration, I'enseignement ou encore la citoyenneté
(création de la citoyenneté ottomane en 1869 en vue de rattacher I'empire a une nation et non plus
seulement a une dynastie), en s'inspirant largement de la pensée occidentale et en faisant venir des
technocrates européens pour diriger les réformes. En 1876 la premiere Constitution ottomane est
octroyée, instaurant une monarchie constitutionnelle, bien qu’elle f(it abolie deux ans plus tard. En
Tunisie, alors indirectement rattachée a la Sublime Porte, Mohamed Bey accorde une Constitution en
1861, se fondant sur I'idée de séparation des pouvoirs. Ce mouvement de réforme a également son
pendant dans le monde musulman non ottoman, notamment avec la nahda (renaissance) culturelle
portée par des intellectuels comme Boutros al-Boustani ou Khalil Jibran.

Ces réformes changent profondément la nature de I'Etat ottoman et sont similaires aux processus
alors a I'ceuvre sur le continent européen ayant favorisé I'émergence des nations et la mise en place
d'institutions libérales (ce terme recouvrant a I'époque I'idée d'un pouvoir constitutionnel basé sur le
suffrage censitaire puis universel).

Gardons a I'esprit que les réformes mises en place le furent en réaction a I'essor de la domination
intellectuelle et militaire de I'Occident. Les transformations qui affectaient alors I'islam étaient en lien
avec les évolutions sociétales et I'importation d'institutions européennes. Le renouveau moderne de
l'islam a la fin du XIXe et du début du XXe siécle s'inscrit ainsi dans des dynamiques endogenes de
réponse au défi du regard occidental sur I'Orient, entre acculturation et fidélité a soi, entre rupture
et continuité. Lislam s’est modernisé en ébranlant les consensus des oulémas et en s'éloignant du
savoir religieux institutionnalisé, avec une redéfinition de la loi, de la tradition et de la morale.

4. Le réformisme comme I’entrée de I'islam dans la modernité

Si certains veulent moderniser I'Etat et son administration, d’autres s’efforcent de moderniser la
religion et son enseignement. Précurseur en la matiere, Jamal al-Din al-Afghani (1838-1897) a ouvert
la voie a d'autres penseurs comme Mohamed Abduh (1849-1905) et Rachid Rida (1865-1935),
considérés comme deux acteurs de premier plan par I'historiographie occidentale. Le renouveau
réformiste concerne en premier lieu les modes de transmission du savoir religieux institutionnalisé,
avec une opposition entre les oulémas de formation traditionnelle et une nouvelle élite formée dans
les universités installées par les tanzimats, amenant a une modernisation de la transmission du
savoir religieux avec la mise en place de cursus universitaires diplomants. La religion sort alors de la
scolastique traditionnelle des oulémas et integre le débat intellectuel. Ce mouvement s’accompagne
de la remise en cause des maitres théologiques de la premiere heure sur lesquels s'appuyaient les
oulémas traditionnels, que les réformistes ne considérent pas comme infaillibles. Cette remise en
cause se fait par le biais de l'jitihad (effort d'interprétation) comme « machine de guerre contre toute
monopolisation de l'autorité interprétative »22 pour que tous les croyants aient un égal acces a la
vérité divine. « La voix de I'islam sort des cercles du savoir religieux, c'est peut-étre en cela que

22 PICAUDOU Nadine, Lislam entre religion et idéologie : essai sur la modernité musulmane, 2010.
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réside I'une des principales révolutions modernes de l'islam : la référence islamique est désormais
ouverte a toutes les appropriations »23. Cette remise en cause des oulémas a pour corollaire la crise
de légitimité des pouvoirs en place a I'époque et s'accompagne d'une remise en cause plus globale
des écoles juridiques, considérées comme intellectuellement sclérosées, immobiles et enfermées
dans d’étroites obédiences liées a des rites juridiques.

Le réformisme présente deux volets : d'une part, le retour vers un islam littéraliste et de raison (on voit
ici I'influence que Descartes a pu avoir), débarrassé de ses attributs populaires et superstitieux ; et,
de l'autre, une tentative d’appropriation de la modernité de I'Occident. Il est a cet égard intéressant de
rappeler qu'a I'époque le terme de « civilisation » était utilisé en lieu et place du terme « modernité »
par les réformistes, lesquels témoignaient d’une véritable violence a I'égard de leur culture, qualifiée
gu’obscurantiste, alors méme que I'Occident était présenté par eux comme le lieu le plus abouti
de la civilisation. C'est la un paradoxe intéressant : I'islam des modernistes est une réaction a
I'expansionnisme intellectuel de I'Occident mais a admiré les outils conceptuels qui en ont fait son
succes.

Grace a la multiplicité des débats entre réformistes et anciens a la fin du XIXe siécle, les discussions
théologiques passent des écoles coraniques scolastiques vers I'espace public : les articles de presse
remplacent les traités théologiques et les conférences remplacent les préches. Ces débats s'inscrivent
dans le contexte de la supériorité technologique de I'Occident et de I'impression de déclin des sociétés
musulmanes. Ainsi, Iislah (la réforme religieuse) est-elle mise au service de la renaissance des
sociétés. « L'étude de la Tradition du Prophete est désormais mise au service d’'une reconstruction
sociale et morale du monde musulman qui fut d’abord I'ambition d’'une confrérie réformée (au
XVIlle siecle au Hedjaz) avant de devenir celle des clercs réformistes salafistes urbains dans les
dernieres décennies du XIXe siecle »?4,

Deux axes structurent cette entreprise réformiste : la relecture de la Sunna qui fonde l'autorité
renouvelée de la figure du Prophete, modéle et guide de la communauté ; et I'affirmation de la
cohérence et de la rationalité du message révélé. La pierre d’achoppement de la pensée réformiste
est la raison : parce que l'islam est une religion de raison, la cohérence de son message est évidente.
Cette vision fut défendue par le réformiste Jamal al-Din al-Afghani (1838-1897) lorsque ce dernier
se trouvait a Paris. Ernest Renan (1823-1892) avait alors estimé, lors d’une conférence intitulée
« L'islamisme et la science » donnée a la Sorbonne, que I'lslam n’était pas compatible avec la raison,
ni donc avec la démocratie.

23 PICAUDOU Nadine, op.cit.
24 Ibid.
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Jamal al-Din al-Afghani
1838-1897

Originaire de Perse et probablement chiite, al-Afghani a étudié dans la ville sainte chiite de Kerbala.
Cependant il cherchera a cacher ses origines nationales et religieuses pour que son message
politique parvienne a tous les musulmans, lesquels sont majoritairement sunnites.

Philosophe, écrivain, orateur et journaliste qui a dédié sa vie au revivalisme islamique, il est
le premier a préner un islam politique pour faire face a I'Empire ottoman et a la colonisation
européenne. Il est le pere de I'anticolonialisme musulman et de l'islam politique au XIXe® siecle.

Cependant al-Afghani a peu écrit, préférant a cela I'activisme politique et les discours publics.
Considéré comme un agitateur, il eut des rapports délicats avec les pouvoirs musulmans.

Selon al-Afghani, les raisons de la crise du monde musulman se trouvent dans la décadence et la
léthargie des pays musulmans, le controle politique et économique des puissances colonisatrices,
et la diffusion de l'athéisme et de la pensée darwiniste. D’'ou la nécessité d’'un revivalisme
islamique pour enrayer la crise, ce qui passe par la pensée (fin du fatalisme) et I'action (allant
jusqu’a I'assassinat politique).

En dépit de son opposition a I'Occident, al-Afghani acceptait certains éléments de la modernité
européenne, notamment les normes relatives a la transmission du savoir (Université moderne),
I'utilisation de la presse et de I'imprimerie pour diffuser les idées, le développement de la science
moderne pour expliquer le monde.

Al-Afghani qui a vécu au Caire et a Alexandrie ol sa pensée a fait de nombreux émules, était
également franc-macon car il considérait que ce statut permettait de résister a I'autorité des rois et
des papes qui combattaient le savoir et la liberté.

Objectif politique d'al-Afghani : créer un grand califat comprenant tous les pays musulmans
(chiites compris) pour bloguer I'expansionnisme européen et rendre sa gloire a l'islam.

Ce a quoi Jamal al-Din al-Afghani répondit que I'islam n'était en rien différent du christianisme, et
qu'il pouvait de la méme fagon outrepasser les pesanteurs et les conservatismes de I'histoire, et
faire usage de raison pour s'inscrire dans la modernité de son temps. Lislam est rationnel dans ses
dogmes et raisonnable dans ses exigences. Limportance accordée a la raison se retrouve dans le
développement de I'éducation moderne, qui ne doit plus se contenter de transmettre le iim (le savoir
scolastique), mais la ma’‘arifa (la connaissance).

L'arrivée de I'islam dans I'espace public est corollaire a sa politisation et présuppose une objectivation
du religieux et de nouveaux modes d’inscription du divin dans le social. C'est I'époque ou I'islam
se mue en une idéologie, laquelle soutient que I'islam doit prétendre a la normativité pour sortir les
arabo-musulmans du déclin.



CHAPITRE | - L'ISLAMISME COMME REPON,SE A LA QUESTION
DE LA MODERNITE POSEE PAR L'OCCIDENT PENDANT LA PERIODE COLONIALE

Cependant, « le référent islamique se réduit peu a peu a un répertoire simplifié de I'action collective
ancrée dans la défense de l'intégrité de soi »%°, qui se retrouve aujourd’hui dans la pensée des Fréres
musulmans et des salafistes. C'est ainsi que « le fondamentalisme, réponse a toutes les crises de la
tradition religieuse, est au cceur des reformulations modernes de I'islam »26. |l convient néanmoins
de nuancer la portée du réformisme islamique, qui était moins un sentiment largement diffusé que
le fait d’érudits et de penseurs se donnant pour objectif de réveiller la Oumma (communauté des
croyants). Ce n'est que dans les années 1930, avec le développement d’une organisation de masse,
la Société des Fréres musulmans, que I'islam politique sort des cercles intellectuels pour toucher le
plus grand nombre.

5. La redéfinition du califat et de la charia au XIX¢ siécle

La politisation de I'islam au XIXe siecle a été enrichie de concepts issus des évolutions de I'Empire
ottoman et qui sont aujourd’hui parmi les piliers du fondamentalisme islamique, notamment le califat
comme objectif politique et la charia comme cadre constitutionnel de I'Etat islamique.

La charia a pour la premiére fois été considérée comme un cadre constitutionnalisant de I'Etat par
les Jeunes-Ottomans au milieu du XIXe siecle. Ces derniers, inspirés par Montesquieu, cherchaient
a créer un Etat moderne ol la séparation des pouvoirs serait garantie par un conseil dont le but était
autant de conseiller que de controler le souverain afin de garantir la liberté des citoyens, avec la
charia comme Constitution. On pourrait qualifier cela de constitutionnalisme islamique. Jusqu’alors,
la charia (qui signifie « voie », « cheminement ») désignait I'ensemble des normes, régles doctrinales,
sociales et cultuelles édictées par la révélation. Il s'agissait de I'esprit du message prophétique donc
tres éloigné de la formalisation qui caractérise la loi et la Constitution. Aprés I'’échec des Jeunes-
Ottomans de faire de la charia le cadre constitutionnel de I'Etat ottoman, la vision de la charia comme
texte juridiqgue majeur voire constitutionnel est réapparue dans les années 1930, tant aupres de
juristes que d'intellectuels islamistes. S'il est évident que les Jeunes-Ottomans n'ont que peu a voir
avec les réformistes islamiques de la fin du XIXe siecle, on voit aisément comment certaines idées
naissent avant de se s'autonomiser et d’intégrer de nouveaux corpus idéologiques. Pour autant, il
convient de voir I'émergence de I'idée de charia comme source constitutionnelle avec nuance. Pour
le réformiste égyptien Mohamed Abdou (1849-1905), la charia n'a pas vocation législative mais doit
« insuffler un esprit de charité et suppléer les éventuelles faiblesses de la raison ».

25 PICAUDOU Nadine, L'islam entre religion et idéologie : essai sur la modernité musulmane, 2010.
26 |bid.
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Mohamed Abdou
1849-1905

Egyptien originaire d’une famille modeste, Mohamed Abdou a été formé & I'université al-Azhar dont le
mangue de rigueur le dégoit. Journaliste, universitaire, auteur, juge, éditeur et grand mufti d’Egypte,
Mohamed Abdou est I'un des principaux représentants du réformisme islamigue en Egypte.

Il rencontra al-Afghani en 1870 au Caire. Se liant d’amitié avec I'érudit persan, il rédigea le corps de
doctrine qui caractérisait la pensée des deux hommes. Devenus dangereux pour les autorités britanniques,
al-Afghani et Abdou furent exilés a Paris ou ils fonderent en 1884 la revue al-Urwa al-Wuthga (« Le
lien indissoluble »). Selon ces deux auteurs, les raisons de I'infériorité du monde musulman par rapport
a I'Occident sont le manque de dynamisme des élites intellectuelles, les superstitions qui auraient
perverti la religion, ainsi que I'ignorance des sciences et techniques modernes. Progressiste convaincu,
il défendit les chrétiens et fit un commentaire rationaliste du Coran.

Pour répondre a ces défis, Mohamed Abdou préconisait I'éducation des masses, I'abandon
des innovations religieuses, le rapprochement entre les écoles juridiques islamiques. La raison
scientifique et la foi ne sont pas considérées comme contraires, mais complémentaires.

Mohamed Abdou eut un rapport ambivalent vis-a-vis de I'Occident : d’une part il était critique des
puissances européennes en raison de la colonisation, de l'autre il était admirateur des valeurs de
la Révolution et de la culture francaise, convaincu qu’un rapprochement entre Orient et Occident
serait bénéfique a tous.

'émergence du concept d'un califat panislamique comme entité politique rassemblant tous les
musulmans a peu a peu émergé a la fin du XVIII® siecle et s'est développée au siécle suivant
dans I'Empire ottoman. Jusqu’alors, le calife ottoman se considérait simplement comme I'égal du
calife moghol et ne prétendait pas a la souveraineté sur tous les musulmans. Or, dans le cadre de
I'extension de la Russie en Asie centrale et de I'empire britannique en Inde, les musulmans de ces
régions ont sollicité I'aide de la Sublime Porte, donnant ainsi une légitimité nouvelle au calife ainsi
gu’un levier d'influence considérable. Cela transparalt notamment dans le traité de 1912 entre
I'Empire ottoman et I'ltalie qui consacre la colonisation de la Libye, mais ou le pouvoir ottoman
conserve le droit d’envoyer des gadis (juges) pour juger les musulmans, désormais considérés comme
relevant spirituellement de I'autorité du calife. Cette idée du califat a notamment été développée par
Jamal al-Din al-Afghani. La solution proposée est la création d'un califat comprenant tous les pays
musulmans (chiites compris) afin de bloquer I'expansionnisme européen et rendre sa gloire a 'islam.
D’autres penseurs ont également développé le concept d’un califat arabe, comme le réformiste syrien
Abderrahman al-Kawakibi (1855-1902), selon lequel seul un califat arabe (considéré comme une
race supérieure) permettrait de revitaliser un islam « souillé » par les Ottomans.

On voit ainsi comment l'idée de constitutionnalisation de la charia et la volonté de réinventer un
califat musulman ont contribué a la mutation du pouvoir traditionnel vers I'idée d’Etat moderne.
Mais, il faut le noter a ce stade de la réflexion, les concepts occidentaux sont encore présents, méme
s'il s'agit de les islamiser.
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LE WAHHABISME ET LE FRERISME,
LES DEUX PRINCIPALES IDEOLOGIES ISLAMISTES

Les idéologies wahhabite et frériste, en dépit de grandes divergences théologiques et d’'un antagonisme
de plus en plus marqué depuis les années 1990, partagent des ambitions communes qu’elles
tendent a réaliser selon des solutions différentes.

Parmi les éléments que les deux courants ont en partage, on note I'importance accordée a la
charia. Horizon a atteindre pour les Fréres, qui favorisent I'esprit plutdt que la lettre, les wahhabites
considerent de leur c6té que la charia trouve sa source dans le Coran et les hadiths, les propos
rapportés du Prophete et qu'elle est d’application immédiate. Les deux courants ont une relation
commune de méfiance voire d’hostilité vis-a-vis de I'Occident. Bien que cette défiance prenne des
formes diverses, de la radicalité meurtriere des salafo-djihadistes aux Freres européens qui cultivent
I'entre-soi, I'Occident est toujours considéré comme suspect. Enfin, le retour aux pratiques de I'islam
considéré comme celui des origines est au fondement du wahhabisme et du frérisme. La différence
est que les wahhabites ont une vision théologique et hanbalite de cet islam premier, 1a ou les Fréres
mettent en avant la justice sociale et la bonne gouvernance qui aurait prévalu en ces temps anciens.

1. Hassan al-Banna, pere de la Société des Fréres musulmans

La pensée de Hassan al-Banna, en ce qu'elle a de constant, pourrait se résumer ainsi : étre musulman,
c'est islamiser la vie, les institutions, les structures. Lislam est érigé en systéeme global de vie. Au
contraire des clercs ou des intellectuels musulmans enfermés dans des débats scolastiques, I'islam
des Freres se veut populaire, I'islam de tous. Ce qui peut étre percu par le public occidental comme
un islam intégriste est simplement considéré comme un « islam conséquent »2” par les Fréeres.

Pour Hassan al-Banna, la survenue de I'Etat islamique est moins liée & un pouvoir appliquant les
préceptes de I'islam qu'a une islamisation qui partirait de l'individu, avant de se propager vers la
famille puis vers la société dans son ensemble. Alors, I'Etat islamique adviendra de lui-méme. Cela
explique I'importance donnée par Hassan al-Banna a la vie associative islamique (clubs de sports,
société de femmes, colonies de vacances et autres), qui en prenant en charge l'individu a tous les
stades de sa vie lui permet de vivre dans un monde dont le repere central est I'lslam.

Hassan al-Banna a écrit que « I'islam dans lequel croient les Fréres musulmans voit dans le pouvoir
politiqgue I'un de ses piliers. Car I'islam est a la fois I'injonction et I'exécution, tout comme il est la
législation et I'enseignement, la loi et le tribunal, pas I'un sans l'autre »?8. Dés lors, la politique
est considérée comme I'une des racines de la foi, car elle permet I'application des préceptes et
lois issus du Coran. Il n'est pas de société islamique sans tribunaux, écoles, ou gouvernement
islamique. Vivre l'islam et I'islam comme politique sont ainsi indissociables pour Hassan al-Banna.
Pour autant, ce qui semble étre les deux faces d’une méme piece reléve d’'un postulat théorique,
dont I'application effective reste contingente des besoins de chaque époque. Les Fréres musulmans
en Europe concentrent la majeure partie de leurs forces sur la partie « vivre I'islam », au travers
d’associations pour créer une communauté musulmane européenne unie, tandis que les Fréres des

27 CARRE Olivier, SEURAT Michel, Les Freres musulmans : Egypte, Syrie (1928-1982), Gallimard, 1983 (rééd. I'Harmattan 2001).
28 bid.
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pays musulmans combinent le volet associatif au volet politique, et cherchent a prendre le pouvoir
directement ou indirectement. Si les deux tendances sont porteuses du méme message, on voit
comment 'application de la doctrine en un lieu donné varie selon les nécessités de I'époque.

Ce premier moment de I'islam politique réunit ainsi les éléments constitutifs d’une dynamique
promise a un grand avenir. En reliant le politique et le culturel, les relations internationales et
le symbole vestimentaire, le discours des Freres musulmans fournit, en premier lieu, une vision
idéologique intelligible pour tous les groupes sociaux. Il se caractérise d'abord par la cohérence
d’'une explication mono-causale propre aux idéologies politiques modernes, puisque toutes les tares
de la société égyptienne par exemple ont été imputées a une cause exclusive : I'action dissolvante
des puissances européennes, en particulier a travers leurs multiples agents d’influence en terre
musulmane (missions chrétiennes, Franc-maconnerie, institutions libérales). Pour les Freres,
seul lislam comme « systeme total » peut restaurer la grandeur de la Oumma et faire obstacle a
I'application d'un programme de décadence méthodiquement pensé par les élites européennes et
minutieusement appliqué par celles-ci aux peuples de I'Orient. Pour cela, il convient, selon Hassan
al-Banna, de réactiver les dispositions divines du Coran et de la Sunna et d’appliquer la loi religieuse
a tous les secteurs de I'existence. Décontextualisé et idéalisé pour les besoins de la cause, cet islam
intangible, « applicable en tout temps et en tout lieu », incarné par les « pieux ancétres » (« salaf »)
devient la « solution » préconisée par les Freres musulmans pour régler les problémes de la société
égyptienne en particulier et ceux du monde musulman en général.

* Quel modéle politique ?
Hassan Al-Banna ne souhaitait pas la restauration du califat car il considérait, comme Rachid
Rida, que seuls les systemes politiques de Mahomet et de ses quatre successeurs relevaient
du califat. En lieu et place d'une politique califale, Hassan al-Banna préconise une politique
de la légalité islamique (siyasa shar’iya). En cela, il suit plutdt la ligne d’'lbn Taymiyya : la
constitution, dans un premier temps, d’'une opinion publigue musulmane soucieuse de la loi
islamique, capable non pas de renverser le pouvoir mais de le pousser a islamiser les institutions ;
I'émergence, dans un second temps, de chefs islamiques forts et éclairés, tenant leur pouvoir
de la communauté-nation musulmane qu’ils commandent dans chaque Etat musulman.

Rachid Rida
1865-1935

Syrien né a Tripoli (Liban actuel) dans une famille religieuse. Il rencontra Mohamed Abdou a
Beyrouth a la fin des années 1880, il en sera le principal disciple. Il créa en 1898 la revue A/
Manar (le phare), permettant aux idées de Mohamed Abdou de toucher un vaste public dans
tout le monde musulman.

Rachid Rida est l'auteur le plus prolifique sur la réforme islamique, le panislamisme et le
nationalisme arabe. Afin de répandre ses idées, Rachid Rida a tenté de créer des instituts
islamiques pour donner aux érudits des outils modernes pour défendre I'islam de facon plus
efficace que les oulémas traditionnels. Cette tentative fut un échec.
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Apres la mort de Mohamed Abdou, Rachid Rida prit un tournant plus conservateur, ses ouvrages
de référence étant ceux d’'lbn Taymiyya et Ibn Hanbal. Alors qu'il considérait le wahhabisme
comme un mouvement trop extréme au début de sa vie, Rachid Rida changera de position vers la
fin de sa vie, voyant les al-Saoud comme les défenseurs de la religion. Lors du Congres de 1926
organisé par les al-Saoud pour rassurer les différents courants de I'islam suite a la destruction
de nombreux lieux saints par les wahhabites, Rachid Rida était en charge de contacter les
différentes délégations et de participer a I'organisation de la conférence.

Les idées de Rachid Rida : restauration du califat avec un calife arabe, systéeme de la choura
(assemblée des oulémas) en guise de démocratie pour les musulmans, rupture vis-a-vis de
I'Occident, theme qu'il intensifiera vers la fin de sa vie.

Si Hassan al-Banna souhaite I'établissement d’un Etat islamique, il se garde d'en énoncer la
structure précise, I'esprit de I'Etat prévalant sur les détails concrets de sa mise en ceuvre. La
théocratie, la monarchie et le despotisme sont cependant d'emblée exclus. « Le Coran est notre
Constitution »%° résume l'intellectuel égyptien. Mais en réalité, bien que ce dernier soit critique vis-
a-vis de I'ordre constitutionnel, il reste nuancé et considére que la Constitution égyptienne n’est pas
en contradiction avec les institutions musulmanes, mais qu’elle « présente des lacunes, qu’elle est
mal appliquée, qu’'elle est insuffisante pour préserver les statuts fondamentaux élaborés par I'islam
et pris comme base de la Constitution »%,

Hassan al-Banna
1906-1949

Hassan al-Banna, fondateur de la Société des Freres musulmans, a été grandement influencé
par son pere qui étudia les sciences islamiques et publia le Musnad d’lbn Hanbal. L'éducation de
Hassan al-Banna fut celle des enfants d’oulémas, incluant la mémorisation du Coran et I'étude
du figh, des hadiths et de la langue arabe. Outre ses références religieuses conservatrices, il fut
initié au soufisme et a I'ordre de la Hasafiyya alors qu’il n'avait que 14 ans.

Eleve précoce, Hassan al-Banna développa tres tot des capacités organisationnelles qu'il mit
en ceuvre en créant la Jam'‘iyya al-Hasafiyya al-Khayriyya alors qu'’il suivait des cours a Dar
al-‘Ulum, une école de professeurs. Il développa I'idée selon laquelle le mal qui ronge les
sociétés islamiques ne saurait étre guéri que par un retour au Coran, au hadith et a la sira
(biographie du Prophete). Afin de donner une plus large audience a ses idées, il commenca a
précher avec un groupe de fidéles dans les mosquées et sur les places publiques.

Apres avoir terminé sa formation, Hassan al-Banna a été envoyé comme enseignant a Isma'iliyya
de 1927 a 1933. Dans la foulée, il créa la Société des Freres musulmans en 1928. Pendant
cette période, le professeur précha sans relache, publiant des pamphlets et perfectionnant

2% CARRE Olivier, SEURAT Michel, Les Freres musulmans : Egypte, Syrie (1928-1982), Gallimard, 1983 (rééd. I'Harmattan 2001).
30 /bid.
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la structure organisationnelle de son mouvement en créant des annexes. Transféré au Caire,
Hassan al-Banna commenca une période d'intense activité politique ot son mouvement se
propagea rapidement a travers le pays, faisant pression sur les différents Premiers ministres
pour réformer le pays.

Durant la période de la Seconde Guerre mondiale, le gouvernement devint de plus en plus en
hostile vis-a-vis de Hassan al-Banna qui fut arrété a plusieurs reprises. Les tensions se firent
telles apres la fin de la guerre que le pouvoir décida de grandement limiter les activités des
Fréres musulmans. Hassan al-Banna fut finalement assassiné en février 1949.

'idéologie de Hassan al-Banna permet de trouver une alternative au nationalisme arabe, I'islam
ayant « montré que le but du nationalisme (islamique) n’était pas le chauvinisme racial ou un
orgueil mal placé, mais qu'il était de conduire le monde vers le bien »3!. Le rejet du nationalisme
arabe s'accompagne d'un rejet du socialisme, du nazisme, du fascisme et de la démocratie libérale
multi-partite, qui ne conviendrait pas aux musulmans. « De méme que l'islam est une foi et un
culte, il est une patrie et une citoyenneté qui annule les différences d’appartenance des hommes
entre eux. Ainsi I'islam ne connait pas de frontieres géographiques, ni de différenciation raciales
ou civiques. Il considere que tous les musulmans sont une unique communauté-nation, et que la
patrie musulmane est une patrie unique, aussi éloignées que soient ses diverses provinces »%2. Ces
propos de Hassan al-Banna doivent néanmoins étre relativisés dans la mesure ol son puritanisme
est tempéré par un véritable patriotisme égyptien, s’expliquant encore une fois par le contexte
d’énonciation de sa pensée.

La doctrine sociale des Fréres

Hassan Al-Banna préconise quelques principes de justice sociale islamique, amplifiés par ses
disciples (notamment Sayyid Qutb et Mohammad al-Ghazali, freres de la tendance pro-nassérienne
dans les années 52-53). Ses principes s'appuient sur le rejet du capitalisme, du socialisme et du
communisme, car « nous [les musulmans] possédons, dans les directives de I'islam, le systeme
parfait qui conduit a une réforme totale »33,

Sayyid Qutb
1906-1966

Activiste, idéologue, critique littéraire et auteur, Sayyid Qutb est né dans un village de haute
Egypte dans une famille désargentée. Il recut de la part de son pére une éducation compléte.
Dipldmé en 1933 en sciences de I'éducation, il a été professeur puis inspecteur scolaire entre
1933 et 1951. A l'origine loin de Iislam politique, Sayyid Qutb était proche dans les années
30 et 40 d’auteurs libéraux comme Taha Hussein. Il tenta de s’engager en politique en rejoignant
le parti Wafd puis le parti Sa'dist.

31 CARRE Olivier, SEURAT Michel, Les Fréres musulmans : Egypte, Syrie (1928-1982), Gallimard, 1983 (rééd. 'Harmattan 2001).
32 Ibid.
33 Ibid.



CHAPITRE Il : LE WAHHABISME ET LE FRERISME,
LES DEUX PRINCIPALES IDEOLOGIES ISLAMISTES

Le début des années 50 marqua une transition idéologique et vit Sayyid Qutb passer d’activités
littéraires et éducatives & un engagement religieux intense. Aprés avoir été envoyé aux Etats-
Unis en 1948 pour étudier les méthodes occidentales d’éducation, Qutb revint en Egypte en
1951 radicalement changé. Confronté au matérialisme de la société américaine, et bien que
conscient de I'état d’avancement économique et scientifique de I'Occident, Qutb fut consterné
par le racisme, le degré de permissivité sexuelle et le pro-sionisme.

En 1953, Sayyid Qutb rejoignit les Freres musulmans et fut directement nommé rédacteur du
journal hebdomadaire de la confrérie, al-lkhwan al-Muslimun. Peu apres, il devint directeur de
la section de propagande et membre des principaux organes de direction, le Comité de Travail et
le Conseil de la Guidance. Qutb aurait servi de liaison entre les Fréres musulmans et le groupe
des Officiers Libres, et il devint brievement conseiller a la culture du Conseil de Commandement
Révolutionnaire aprés le coup d’Etat de 1952 qui renversa la monarchie. Unis un moment
autour de thémes communs (décolonisation, justice sociale), la noce entre les Freres et le
nationalisme arabe prit brutalement fin en 1954 avec I'attentat manqué contre Nasser attribué
aux Freres musulmans (ce dont les historiens doutent).

Les Freres musulmans étant accusés par le régime d'étre a I'origine de I'attentat, Qutb fut
condamné en 1955 a 15 ans de prison qu'il mit a profit pour réorganiser les Freres et coucher
par écrit sa pensée. Brievement relaché en 1964, le gouvernement exécuta Qutb en 1966.

Enfin, Hassan al-Banna condamne le prét a intérét, propose au nom de l'islam la diminution du
nombre de grands domaines et encourage un systeme fiscal fondé sur la zakat mais soutenu par
des institutions, ainsi que I'impdt progressif.

Le djihad de la plume plutét que le djihad de I'épée

Pour Hassan al-Banna, « la guerre sacrée est une obligation collective de la nation musulmane
pour diffuser le message, et une obligation individuelle quand il faut se défendre face a I'agression
des incroyants contre elle »34. L'idéologue égyptien considere qu'il existe trois types de djihad : la
« guerre sainte [quil consiste a expulser le mal de son propre coeur », « le degré le plus élevé,
[quil est la lutte armée pour la cause de Dieu », et « les degrés intermédiaires [quil sont le combat
par la parole, par la plume, par la main et par la parole de vérité que I'on adresse aux autorités
injustes »3°,

Hassan al-Banna a créé une cellule secréte pour former des combattants d’élite pour combattre en
Palestine puis dans la zone du canal de Suez contre les Britanniques. Ces actions étaient pour lui
une forme de lutte anticoloniale, Israél étant considéré comme une nouvelle entité colonisatrice.

34 CARRE Olivier, SEURAT Michel, Les Fréres musulmans : Egypte, Syrie (1928-1982), Gallimard, 1983 (rééd. I'Harmattan 2001).
35 |bid.
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* Un rapport ambigu a la violence

Si Hassan al-Banna n'a jamais préché la violence terroriste, son organisation entretient dés les
années 1930 un rapport a la violence dont I'ambiguité n'est toujours pas totalement levée en
2018. Au début des années 1940, I'existence d'une structure clandestine de nature militaire est
rendue publique dans I'opinion égyptienne (une majorité de militants en ignorait aussi I'existence).
Elle est promue comme l'instrument d’un djihad — combat sacré dans la voie de Dieu — contre les
ennemis extérieurs (mouvement sioniste en Palestine) et intérieurs (politiciens alliés de la Grande-
Bretagne). En 1937, des « bataillons » réunissant les éléments les plus motivés avaient déja été
constitués, au sein desquels I'entrainement physique jouait une place majeure. La militarisation du
mouvement est justifiée dans les années 1940 par I'envoi de volontaires en Palestine, tandis que
les Freres cherchent a nouer, dans le plus grand secret, des liens de confiance avec des officiers de
I'armée égyptienne (parmi lesquels les futurs auteurs du coup d'Etat de 1952).

Au milieu de la Seconde Guerre mondiale, les surenchéres des milieux nationalistes et islamistes
demandant le retrait immédiat des troupes britanniques provoquent des heurts réguliers avec
la police. Les candidats Fréres — dont Hassan al-Banna lui-méme —, échouent aux élections
législatives de janvier 1945, largement trugquées par le pouvoir. Dans cette atmosphere tendue, le
Premier ministre Ahmed Maher est assassiné le 24 février 1945, peu aprés avoir annoncé, le jour
méme, I'engagement officiel de I’Egypte dans la guerre contre I’Allemagne. Pendant les années qui
suivent la fin du conflit mondial, le theme de la lutte contre I'impérialisme accentue l'idée d’un
continuum idéologique entre les enjeux régionaux et intérieurs. Le djihad prend la double forme
d'une lutte armée en Palestine et de séries d'attentats en Egypte visant indistinctement soldats
britanniques et symboles de « l'invasion culturelle » européenne — cinémas et établissements
nocturnes notamment. En mars 1948, un juge est assassiné par I'appareil militaire des Fréres
pour avoir préalablement condamné un Frere ayant commis un attentat contre un club d’officiers
britanniques a Alexandrie. En décembre 1948, la découverte de caches d’armes et de projets
d'attentats attribués aux Fréres musulmans entraine la dissolution du mouvement sur ordre du
ministre de I'Intérieur. Celui-ci, Mahmud al-Nugrachi, est assassiné par les Freres, tandis que
le fondateur de la Société, Hassan al-Banna, tombe sous les balles dans une rue du Caire le
12 février 1949. Alors qu'ils étaient proches des « Officiers Libres » qui avaient pris le pouvoir
en I-fgypte en 1952, les Freres musulmans furent officiellement interdits par Nasser en 1954,
Les vastes campagnes d’arrestation dont ils ont alors fait I'objet initierent une persécution d'Etat
connue comme la « période d'épreuve » dans le vocabulaire du mouvement.

L'islamisme — en tant qu'imposition a la société d'un islam politique par un ou plusieurs groupes
militants — s’affirme ainsi comme une idéologie moderne apparue lors de la transformation des
cadres impériaux (Indes, Ottoman) en Etats territoriaux (Pakistan, Egypte). Au début du XXe siécle,
cette idéologie compléte ou conteste, selon les cas, la diffusion concomitante des diverses formes
de nationalisme (arabe, turc ou iranien). Elle se heurte aussi aux milieux libéraux qui cherchent
a réduire, par un constitutionnalisme d'inspiration européenne, le poids du religieux dans la vie
publique. Ce moment avait été préparé a I'époque ottomane par la modernisation des institutions
(tanzimat) et la mise en place d'une Constitution en 1876 inspirée par 'idéal d’une citoyenneté
ottomane supérieure aux allégeances religieuses.
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Ennemi politique de I'islamisme, le constitutionnalisme, tel qu’il est porté par le parti Wafd en
Egypte, est aussi son ennemi philosophique. L'hypothése de « I'état de nature » donne aux
individus la capacité critique de s'émanciper de leur condition présente afin de penser les termes
d'un nouveau pacte social. La tradition religieuse, telle qu’elle a été « réinventée » par le discours
islamiste contemporain, ferme cette possibilité d’innovation fondée sur la raison pour lui substituer
les charmes d'un « Etat religieux » — la cité musulmane des premiers califes — idéalisé pour les
besoins de la cause islamiste. De surcroit, 'islamisme se distingue par sa capacité a s'emparer de
tous les enjeux de la vie collective sans exception, refusant la notion de frontiere entre les différents
champs de I'existence humaine qui est I'un des marqueurs de la modernité politique. Il n'y a donc
pas de sujet tabou pour le militant religieux. Une Constitution, a 'inverse, ne peut étre respectée
gu’a la condition d’évacuer les questions menacantes pour le consensus national — a I'instar de la
nation selon Renan qui, pour durer, doit reposer sur I'oubli des origines.

2. Sayyid Qutb ou la tendance a la radicalisation

¢ Lapport idéologique de Sayyid Qutb

Sayyid Qutb (1906-1966) est la figure la plus éminente de la génération de Fréres arrivée apres le
fondateur du mouvement. Diplémé — comme Hassan al-Banna — de I'Ecole de formation des maitres (Dar
al-'Ultim), fonctionnaire au ministére de I'Education, auteur prolifique d'une cinquantaine d’ouvrages,
parmi lesquels un monumental commentaire du Coran ainsi qu'un essai sur « la Justice sociale en
islam », il est surtout connu pour avoir publié en 1964 Signes de pistes, écrit en détention alors
gu’il purgeait, depuis 1954, une peine de dix ans pour son implication présumée dans une tentative
d'assassinat contre Nasser. Véritable déclaration de guerre religieuse contre le régime de Nasser, et,
au-dela de celui-ci, contre toutes les légitimités séculiéres dans le monde musulman, I'opuscule devint
le manifeste de I'islamisme pour plusieurs générations de militants islamistes.

Dans un langage simple et accessible, Sayyid Qutb reprend a son compte le terme de hékimiyya
pour traduire en langue arabe l'idée de « souveraineté » — un néologisme emprunté au penseur
indien musulman Abu Ala al-Mawdoudi, fondateur en 1941 d’'un mouvement favorable a la mise
en place d'un « Etat islamique » dans le sous-continent indien a la veille du retrait britannique.
Pour Qutb, Nasser et ses émules ont substitué la souveraineté des hommes a celle de Dieu. Or,
selon lui, le dirigeant musulman n’est légitime qu’a la condition de gouverner selon « ce que Dieu
a révélé » (bi ma anzala Allah). Si tel n'est pas le cas, ce dirigeant prend la figure de Pharaon ;
il se rend coupable d'impiété (kufr) ; les lois qu'il promulgue et impose a la société n'ont pas de
caractere divin : « Seule la souveraineté supréme doit régner sur la société de Dieu — cela a travers
la primauté de la divine chari‘a — ; c’est le seul moyen pour I'hnomme de se libérer, de la maniere
la plus totale et la plus sincere, du culte servile [rendu al d’autres hommes » (p.118-119)%.
Les dirigeants musulmans sont ainsi revenus a la jahiliyya, a I'ére de I'ignorance pré-islamique.
Le monde se résume alors dans une opposition primordiale entre « la mécréance » (kufr) et
« la croyance » (iman), entre « 'associationnisme » (chirk) et « I'unicité divine » (tawhid), entre
I'ignorance pré-islamique (jahiliyya) et « I'islam » (p.173)%.

3 QUTB Sayyid, Ma'alim Fi al-Tarig, Dar al-Churug, 10¢ édition, Le Caire, Egypte, 1983.
37 Ibid.
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Les conséquences de cette opposition posent un enjeu extrémement grave, « car les gens qui vivent
ainsi ne sont pas musulmans, contrairement a ce qu'ils prétendent » (p. 173)%8. lls ressemblent aux
musulmans américains qu'il a rencontrés lors d’un séjour de deux ans (1949-1951) au Colorado
en qualité de fonctionnaire du ministére de I'Education en mission aux Etats-Unis. Dégolité & cette
occasion par le mode de vie occidental, il fut aussi choqué par ses coreligionnaires qui baignaient,
selon lui, dans les eaux saumatres de la « jahiliyya occidentale » a laquelle ils ne cessaient de fournir
excuses et justifications en cherchant de vagues équivalents entre les institutions américaines et
lislam (p. 175)%. Or, rien ne doit circuler entre deux systemes que tout oppose : ni concepts, ni
pratiques. Ainsi de la « mixité » (ikhtilat) entre les hommes et les femmes, saluée comme une
« liberté » par les Occidentaux, et qui n'est autre, pour Qutb, que I'expression d'une « bestialité »
qui ravale ’hnomme au rang de I'animal (p. 175-176)4.

Quel regard sur la société égyptienne Sayyid Qutb porte-t-il ? Elle verse, selon lui, dans I'idolatrie :
avec un culte paien rendu a son dirigeant impie et des lois humaines qui trahissent les lois de Dieu,
I'inversion des valeurs serait consacrée par le nouveau Pharaon et son régime « jahilite ». La créature
s'est substituée a son Créateur. Les dirigeants contemporains ont pris la place de Dieu comme « objet
d'adoration » (‘ubddiyya). lls sont I'incarnation moderne des idoles tyranniques (tawéghit, pluriel de
taghout) contre lesquelles le Prophete s'était dressé en son temps. Qutb utilise le terme arabe de
‘ibada (culte, piété) dans une acception élargie, comme l'avait fait, avant lui, Abu Ala al-Mawdoudi :
il ne s’agit plus des actes constitutifs du rituel islamique (priere, jeune, aumdne, pelerinage) ainsi que
I'admet communément la tradition, mais d’un engagement total au service de Dieu, puisque Lui seul
peut étre objet d'adoration : « Proclamer que Dieu seul est Seigneur des Mondes a pour conséquence
une révolution (thawra) totale contre la souveraineté de 'homme dans tous ses aspects, toutes ses
dimensions, tous ses ordres [politiques], tous ses états... Une rébellion totale sur chaque parcelle
de la terre, chaque fois que la souveraineté aura, d’une maniére ou d'une autre, été accordée a
I'hnomme » (p. 67)*'. Tenus de réagir, les vrais musulmans — c’est-a-dire ceux qui refusent de « céder
devant le fait accompli » — doivent faire le « djihad par la parole » (bayyadn) mais aussi le « djihad
par I'épée » (sayyf) et récuser les théories oiseuses selon lesquelles I'exercice du « combat sacré dans
la voie de Dieu » se limiterait a la seule hypothese d'une guerre défensive (p.72)%?. Qutb convoque
un verset du Coran pour condamner les partisans d'un islam cultuel voués a la défaite pour n’avoir
pas pris les armes : « N'as-tu pas vu ceux auxquels on a dit : « Déposez vos armes ! Acquittez-vous
de la priere ! Faites 'aumoéne ! » (Sourate |V, Les Femmes, verset 77) et cite plusieurs versets dans
lesquels Dieu prone la lutte armée : « Combattez dans la voie de Dieu ceux qui vous combattent »
(Sourate I, La Vache, verset 190), « Combattez les associationnistes comme eux vous combattent »
(Sourate XXXVI, La Repentance, verset 36) (p. 65)3.

Ce sont les musulmans défaitistes, encouragés par « I'offensive orientaliste fourbe », qui veulent
dépouiller I'islam de sa nature guerriere (p. 66)*. A La Mecque, le Prophéte pouvait délivrer le
message de l'islam aux individus, sans recourir a la violence, « dés lors qu’aucun pouvoir politique
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n'entravait sa prédication » (p. 77)*. Mais lorsque les Qoraichites se liguent contre lui, il gagne
Médine (622), leur déclare la guerre et obtient sa premiére victoire a Badr (624). Aucun combattant
ne prétend alors « combattre pour défendre la patrie » (p. 83). Qutb insiste pour distinguer ce
qui releve du circonstanciel et de I'éphémeére — la phase préparatoire telle qu'elle s'organise a
la Mecque — et ce qui ressort de I'essentiel et du permanent — la nature de I'islam proclamée a
Médine, avec un djihad pour « libérer I'individu » en I'incitant a porter un culte exclusif a Dieu.
Dans cette conception, I'islam est donc indistinctement croyance (‘agida) et programme (manhayj),
adhésion individuelle (itindg) et mouvement collectif (haraka) et ne peut se séparer du djihad
auquel il est organiquement lié. Lislam n'a pas vocation, écrit Sayyid Qutb, a « faire la guerre aux
individus pour les obliger a adhérer a sa croyance, mais il fait la guerre aux régimes politiques
et aux situations [locales] pour libérer les individus des influences néfastes, corruptrices de leur
nature originelle (fitra), les empéchant de choisir en liberté » (p. 89)6,

En aolt 1965, le régime militaire de Nasser dénonce un nouveau complot contre le pouvoir de
la part des Freres musulmans. Sayyid Qutb, dont on retrouve les ouvrages chez les activistes
interpellés, fait I'objet d'une seconde et derniére arrestation. Torturé, jugé par un tribunal militaire,
il est pendu le 29 ao(t 1966. Martyr de la cause islamiste, il a mis en circulation les termes
structurants d’un lexique islamiste — jahiliyya, hakimiyya, taghout — toujours en vigueur 50 ans
aprés sa mort.

La revendication de I'Etat islamique au cceur de la contestation du régime de Nasser

Suite a l'attentat manqué contre Nasser en 1954, Sayyid Qutb et de nombreux Freres sont m
emprisonnés. Cet événement officialise le divorce entre les Freres et le nassérisme et présage d’'une

radicalisation de la doctrine frériste. Sayyid Qutb, qui met a profit sa détention pour développer sa

pensée et la poser par écrit, met alors I'accent sur I'importance de I'Etat islamique pour répondre

au nassérisme. Ses écrits de prison ont été largement diffusés aprés son « martyre » en 1966.

Selon le spécialiste des Freres musulmans Olivier Carré, Sayyid Qutb, qui s’est largement inspiré de
Mawdudi, « se concentre sur I'Etat islamique ou gouvernement islamique ou encore, en style trés
qutbien, sur la souveraineté politique exclusive de Dieu »*7. Face & I'Etat islamique se trouve I'Etat
tyrannique (taghut) ennemi de la souveraineté divine, et I'Etat occidental, matérialiste, athée voire
marxiste, qui releve de la jahiliya (temps de I'ignorance anté-islamique), concept qui n’a d’ailleurs
jamais été utilisé par Hassan al-Banna.

Salman al-‘Awda (né en 1956), membre influent de la Sahwa (mouvement de contestation
saoudien ayant synthétisé le wahhabisme et le frérisme) dans les années 1990, estime que
I'« exercice du pouvoir fait partie de I'essence de l'islam, il est la racine, il est le chevet qui tient
tout I'édifice. Les gouvernants doivent donc non seulement étre musulmans, mais adopter le Coran
pour Constitution »*8, En dépit d’une position qui semble radicale, les Freres restent relativement
pragmatiques et prennent en compte la nécessité de I'existence d'un droit positif créé. Le Coran
présente des régles générales que le législateur peut affiner en créant des lois positives, dont le
Conseil de la Choura s’assurera qu’elles sont en accord avec l'islam.

4 Ibid.

4 |bid. ;

47 CARRE Olivier, SEURAT Michel, Les Fréres musulmans : Egypte, Syrie (1928-1982), Gallimard, 1983 (rééd. 'Harmattan 2001).
¢ |bid.
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Pour instaurer un Etat islamique, Sayyid Qutb fait appel & I'idée de djihad et exhorte ses disciples
a « la révolution totale contre la souveraineté (hakimiyya) des créatures humaines dans toutes
ses formes et en toute institution, la rébellion totale en tout lieu de notre terre, la chasse aux
usurpateurs de la souveraineté divine qui dirigent les hommes par de lois venues d’eux-mémes,
cela signifie la destruction du royaume de I'hnomme au profit du royaume de Dieu sur la terre »4°,
Cette évolution doctrinale tranche avec la position de Hassan al-Banna qui, au contraire de Sayyid
Qutb, fait la distinction entre les lois (justice) et le pouvoir (gouvernement), et n'a jamais appelé a
I'insurrection armée contre la monarchie.

On peut discerner ici toute la complexité de I'idéologie des Fréres musulmans. Si I'Etat islamique
est appelé a se réaliser de lui-méme des lors que les masses seront ré-islamisées, la répression a
justifié I'apparition d’'un mouvement prénant I'action immédiate bien qu’elle ait été de facto différée
et que 'action violente ne se f(it concrétisée qu'apres la mort de Sayyid Qutb.

D’un djihad théorique a I'action violente

Bien que des disciples de Sayyid Qutb comme Zaynab al-Ghazali (1917-2005), créatrice de
I’Association des Femmes musulmanes, aient appelé au « combat (djihad) [qui] était aujourd’hui
une obligation pour la communauté musulmane qui voulait que Dieu et sa religion commandent
sur la terre, afin que tous les musulmans reviennent a I'lslam »%°, le lien entre Sayyid Qutb et les
fanatisés des années 1970-1980 reste difficile a établir dans la mesure ol I'idéologue est nuancé
et réfléchi, sa pensée relevant de la scolastique musulmane qui est davantage théorique que
pratique. Le passage entre la théorie du djihad de Sayyid Qutb et la guerre musulmane interne est
le fait de Mohamed Abd al-Salam Faraj (1954-1982) qui dans son opuscule L'Obligation négligée
rappelle I'obligation de contester - par la violence s'il le faut - le pouvoir non islamique, citant |bn
Taymiyya : « Il ne fait aucun doute que le premier champ du djihad est le renversement de ces
régimes impies et leur remplacement par un ordre intégralement islamique ».

La pensée de Faraj qui caractérise les mouvements dissidents dits « qutbistes » a l'origine de
I'assassinat du président égyptien Anouar al-Saddate en 1981 contraste avec le courant centriste
de Hassan al-Banna, Hudaybi et al-Qaradhawi, qui ont une position traditionnelle vis-a-vis du
takfir (apostasie) et condamnent son usage.

3. Aux origines de I'idéologie wahhabite

Le wahhabisme est la doctrine officielle de l'institution religieuse en Arabie saoudite bien que les
Saoudiens n'utilisent pas ce terme et lui préferent le qualificatif de salafiste, moins exclusiviste. On
distingue trois principales caractéristiques du wahhabisme : la primauté du hadith, qui se fonde
sur les paroles prophétiques comme principale source de législation ; I'importance des oulémas,
qui occupent une place importante dans la structure sociale traditionnelle de I'Arabie-Saoudite, et
I'attachement a la terre natale saoudienne®'. Aucun savant non saoudien n’a occupé un poste avancé
au conseil des Grand oulémas, et des savants célebres comme Nasser al Dine al-Albani (1914-

49 CARRE Olivier, SEURAT Michel, Les Fréres musulmans : Egypte, Syrie (1928-1982), Gallimard, 1983 (rééd. 'Harmattan 2001).
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s ESSAYF, Taoufiq, La religion et I'Etat dans I'Arabie saoudite et le rdle de I'institution wahhabite dans la gouvernance, tiré d’'une conférence
organisée en 2012 a Tunis.
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1999) ou Abdel Razak Afifi (1905-1994), bien que naturalisés saoudiens, n'ont jamais eu de place
dans les instances religieuses les plus prestigieuses. La composante arabe est également largement
favorisée dans la mesure ou il n'existe aucun chef religieux qui ne soit pas arabe.

* Mohamed Ibn Abd al-Wahhab

Celui qui a donné son nom au wahhabisme est né en 1703 dans I'oasis d’al-‘Uyaina, située au sud
du Nejd, au cceur de I'Arabie centrale. Il a été formé par son pére, juge religieux hanbalite, avant de
se rendre a Médine chez un commentateur d’lbn Taimiyya. Tres jeune, il critique avec véhémence les
pratiques religieuses en vigueur chez les tribus de la péninsule Arabe, ol prédominent le culte des
bétyles, les pélerinages sur les tombeaux des saints ou les rituels d'intercession chez les faiseurs de
miracles (karamét). Pour le jeune Abd al-Wahhab, ces pratiques sont impies, elles associent a Dieu
ce qui n'est pas Dieu, et alterent gravement le principe de I'unicité divine. La prédication naissante
de Mohammed choque par sa rigueur dogmatique les notables et les personnalités religieuses
de l'oasis. Au sein de sa famille, son propre frere, Sulayman ibn Abd al-Wahhab, devient I'un
de ses adversaires les plus résolus, au point de rédiger un ouvrage pour récuser, point par point,
ses prétentions théologiques. Nullement prophéte en son pays, Abd al-Wahhab s’exile a Bassora
aupres d’'un cheikh hanbalite de la ville, dans I'espoir d’améliorer sa connaissance de I'islam et
de parfaire sa maitrise de la langue arabe. Cette fois, il a sous les yeux toutes les « déviances »
des « partisans de Ali » (chi‘at ‘ali, en arabe, a I'origine du mot « chiisme ») : le culte rendu aux
imams de la « Sainte Famille » (descendants de Ali et Fatima) dans leurs mausolées sacrés, les
cérémonies collectives de I’Achoura qui commémorent, sous une forme sacrificielle, le martyre
de I'imam Hussein tué par I'armée du calife omeyyade en 680. Il lance des imprécations contre
de pareilles pratiques, qu'il assimile a de l'idolatrie paienne, et suscite en retour des réactions
outragées. Confronté a une foule en colére, il doit rapidement quitter Bassora pour retourner, plus
isolé que jamais, dans la péninsule Arabique.

[l revient vivre plusieurs années chez son pere, qui vient tout juste de quitter al-‘Uyaina pour
I'oasis voisine de Huraimla. En 1739, il rédige son Livre de I'Unicité (Kitab al-tawhid) qui est son
ceuvre principale. Apres la mort de son pére, il retourne, en 1741 — 1742, dans l'oasis natale d’al-
‘Uyaina. Pendant ces quatre années, il obtient un début de reconnaissance. Pour lui complaire,
I'émir des lieux coupe des arbres sacrés et détruit des tombes de saints. lbn Abd al-Wahhab
rédige des missives théologiques qu'il envoie aux différents chefs de tribus — parmi lesquels un
certain Mohammed ibn Saoud — et aux oulémas de la péninsule — dans le Hedjaz en particulier —
pour convaincre du caractere orthodoxe de ses conceptions religieuses. Comme a I'accoutumée,
il souléve de vives oppositions. L'émir Suleyman lbn Abdallah, de la puissante confédération des
Banu Khaled, est inquiet des effets de la prédication sur la population chiite, nombreuse dans la
région d’al-Ahsé’, a I'est de la péninsule, et demande a I'’émir d’al-‘Uyaina de le mettre a mort. Ce
statut de persécuté dans la jahiliyya ambiante est pergu comme un signe d’élection divine. Dans
son Livre de I'Unicité (kitadb al-tawhid), Abd al-Wahhab cite a plusieurs reprises le hadith « I'islam
a commencé étranger et il finira étranger, alors bienheureux les étrangers (guraba’) » (Sahih de
Muslim) pour justifier sa position minoritaire au commencement de sa prédication.

En 1745, Abd al-Wahhab est donc contraint une nouvelle fois de quitter son héte. || demande alors
I'hospitalité a I'émir de Dir‘iyya, Mohammed ibn Saoud, avec lequel il était en relation épistolaire
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depuis son séjour a Huraimla.

Le pacte fondateur se noue a cette occasion : I'émir de tribu s’engage a mettre son épée au service
de la prédication néo-hanbalite, tandis que le prédicateur religieux reconnait la prééminence de la
dynastie des Saoud sur les autres chefs tribaux. Ibn Saoud bénéficie ainsi de la légitimité supra-
tribale qui lui est nécessaire pour soumettre, au nom de I'expansion du « véritable islam », toutes
les tribus de la péninsule. La zakat (aumdne Iégale) devient obligatoire et non plus volontaire : elle
s'applique a tous, y compris aux tribus nomades, ce qui accroft les ressources de I'’émirat Saoud.

La mort de Mohammed ibn Saoud en 1765 ne remet pas en question I'alliance fondatrice :
le successeur désigné, Abd al-Aziz ibn Saoud, élevé sous l'autorité religieuse du cheikh Abd
al-Wahhab, poursuit avec encore plus d’énergie la conquéte territoriale au nom de la conquéte
des ames. Mohammed ibn Abd al-Wahhab meurt en 1792, « laissant, pour continuer son ceuvre,
plusieurs fils et de nombreux disciples » (Henri Laoust). Jusqu'a nos jours, la famille du prédicateur
— les Al-al-Cheikh — exerce une influence prédominante dans l'institution religieuse du Royaume
saoudien.

La doctrine d’lbn Abd al-Wahhab

Le prédicateur du Nejd n'a pas rédigé d’ceuvre volumineuse. Il se considére lui-méme comme
un « revificateur » de la religion. Ses idées principales sont regroupées dans une vingtaine
d’opuscules, dont les principaux sont : Le Livre de I'Unicité (Kitab al-tawhid), Le Dévoilement des
doutes (Kachf al-chubuhét), Les trois principes fondamentaux (al-Usdl al-thalatha’), Les Mérites
de I'lslam (Fadé&'il al-islam).

La croyance religieuse doit étre purifiée : telle est son obsession théologique. Pour lui, la ‘agida
(croyance, dogme) doit se conformer aux exigences de I'unicité divine (tawhid) — les deux termes
étant équivalents dans la littérature wahhabite — I'adjectif est évidemment récusé par les intéressés,
qui préferent s'appeler les Muwahhiddn (les partisans de I'Unité). Restituant, avec une radicalité
encore plus forte, I'enseignement littéraliste d’lbn Hanbal, Abd al-Wahhab récuse a son tour
I'intervention de la raison dans la réception du corpus divin (Coran et Sunna). Il s'oppose avec
véhémence aux courants qui ont fait une part trop belle a I'entendement humain dans 'interprétation
de la loi religieuse — mu'tazilites et ach‘arites. Les premiers tenaient au IXe siecle le Coran pour
« créé » par Dieu. Leur raisonnement s'appuyait sur une démonstration logique : un Coran incréé
aurait fait double emploi avec Dieu ; or, le principe de I'unicité divine — dont les mu'‘tazilites se
faisaient aussi les champions — ne saurait admettre I'existence d’une hypostase divine faisant
concurrence a Dieu. Issus du milieu mu‘tazilite, les ach‘arites se sont ralliés a 'idée du Coran
« incréé » portée avec intransigeance par les hanbalites, mais ils sont parvenus a cette conclusion
en empruntant des modes de réflexion encore trop imprégnés de logique rationnelle aux yeux des
hanbalites et de leurs successeurs au long des siecles.

Le tawhid d’Abd al-Wahhab ne se résume pas a I'affirmation selon laquelle il n’existe qu’'un seul
Dieu — I'affirmation de I'unicité divine (tawhid al-rubdbiyya) — auquel s'appliquent les noms et des
attributs mentionnés dans le Coran (principe de I'unicité des noms et des attributs : tawhid al-asma‘
wa al-sifat). Prononcer 'unicité divine ne suffit donc pas pour étre musulman. Lessentiel repose
sur une autre forme d’unicité : I'adoration exclusive de Dieu (tawhid al-ul(hiyya). Ce dernier point
est crucial : Dieu doit faire I'objet d’un culte exclusif et rien ne peut lui étre associé. Or, les pratiques
religieuses observables dans la péninsule a I'épogue trahissent abondamment ce principe unitaire :
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les croyants se prosternent devant les tombeaux des saints locaux pour demander leur intercession
(tawassul) aupres d'Allah, dans I'espoir d'une guérison ou d’une bonne affaire. Le soufisme,
largement pratiqué dans I'Empire ottoman au XVIII® siecle, est assimilé a de la magie ; il est
évidemment proscrit, a l'instar de la musique, du tabac, de la danse et de la soie — celles des
longs vétements arborés par les pelerins turcs ottomans lors du pélerinage. Pour Abd al-Wahhab,
ces coutumes sont des innovations blamables (bida‘). Elles valent accomplissement du « péché
majeur » d’associationnisme (chirk). Celui qui en est l'auteur, s'il ne se repent pas, perd aussitot
sa qualité de musulman, selon les nouveaux parametres de la foi imposés par Abd al-Wahhab.

Ces parameétres sont explicités dans les Pratiques annulatoires de I'lslam (nawéqid al-islam) — traduit
par les salafistes francophones par « Les Annulatifs de lislam ». |lbn Abd al-Wahhab expose une
dizaine de cas d’espéce entrainant la mécréance de leurs auteurs — soit I'équivalent d’une déchéance
de religion. Dans ce texte, le troisieme motif d'annulation de la foi, apres le chirk et I'intercession,
sanctionne « celui qui ne prononce pas I'excommunication (takfir) des associationnistes (muchrikdn),
qui émet un doute sur leur mécréance, ou qui a la conviction que leurs voies et croyances sont
correctes ». Ce motif souléve des enjeux théologiques considérables, qui ont conservé toute leur
actualité. Ce n'est plus seulement I'auteur de l'acte qui s’exclut de l'islam, selon les conditions
posées par Abd al-Wahhab, c’est aussi la partie extérieure, le témoin de I'action mécréante, dont la
passivité, quelle qu’en soit la forme ou I'expression— « que celui-ci soit silencieux, en proie au doute
ou approbateur » précise Abd al-Wahhab — vaut finalement approbation.

Cette extension du domaine du takfir achéve de transformer la prédication du Nejd en doctrine
exclusiviste et intolérante. Celui qui n'est pas avec Abd al-Wahhab est ipso facto un ennemi de
Dieu, a combattre par I'exercice militaire du djihad en vue d’une élimination physique. Le djihad
en question est donc tourné vers I'intérieur, dirigé en priorité contre les musulmans incapables de
répondre aux exigences de la nouvelle prédication, refusant de changer pour redevenir fidéles et de
se régler sur I'exemple des premiers musulmans. Le hanafisme, école officielle de I'Empire ottoman,
est ignoré par les propagateurs d’une doctrine hanbalite revivifiée, encore plus intransigeante que
celle prénée par lbn Hanbal neuf siécles plus t6t. Dans les oasis conquises, les ouvrages religieux
des oulémas non wahhabites sont d’ailleurs systématiquement détruits pour faire place nette a la
« véritable religion ».

Une intolérance intrinséque

« Toute I'ceuvre et I'action du cheikh tendaient a établir une distinction entre le vrai et le faux, entre
deux mondes antagonistes : le monde de l'islam et le monde de I'ignorance de la vraie religion
(al-jahiliyya) ». Afin de purifier le dogme de toutes les innovations (bid’a) blamables et revenir a la
religion des pieux ancétres (al-salaf al-salih), le cheikh s’est évertué a condamner un grand nombre
de pratiques ou de croyances, parmi lesquelles la théologie spéculative (pratiquée notamment par
les chiites), le soufisme et les pratiques de l'islam populaire (culte des saints, pélerinage extra-
canonique, pratiques divinatoires et autres) qu'il considérait comme de I'associationnisme (shirk)
et de l'idolatrie (al-wathaniyya). Linnovation religieuse, f(t-elle réelle ou considérée comme telle,
selon Abd al-Wahhab, dénature I'islam. Par extension, le port de vétements de soie, I'utilisation
de tabac ou méme de chapelets peuvent étre considérés comme des « innovations blamables »%2,

52 AlLATAWNEH Mohamed, Wahhabi Islam Facing the Challenges of Modernity: Dar al-Ifta in the Modern Saudi State, Brill, 2010.
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La vision exclusiviste d’Abd al-Wahhab et ses nombreuses excommunications auraient du en toute
logique réduire la communauté des croyants a un petit groupe d’élus, bien que ce ne fut pas
la volonté du savant. Il s'agit 1a d’'une importante divergence avec le hanbalisme. L'école d’'lbn
Hanbal se considere certes comme supérieure aux autres écoles juridiques, mais ne prétend pas
détenir le monopole de la vérité, contrairement a Abd al-Wahhab qui présente sa voie comme la
seule permettant le salut®®. La pensée du cheikh, exclusiviste voire discriminante, est recue avec
force critiqgue au Hedjaz ou cohabitent alors toutes les écoles juridiques. On peut considérer que
le wahhabisme porte en lui les germes de l'intolérance et que cet aspect lui a survécu jusqu’a
aujourd’hui.

Le role du figh dans la construction pratique de wahhabisme

Aujourd’hui, la doctrine wahhabite est certes celle développée par Abd al-Wahhab dans ses ouvrages,
mais également la résultante de positions juridiques (figh) émises par les oulémas saoudiens tout
au long des XIXe® et XX¢ siecle. Les fatwas wahhabites ont commencé a étre compilées tardivement,
sous le régne d’Abdel Aziz Ibn Saoud. Elles touchent a des sujets aussi variés que la famille, les
relations avec le pouvoir, les taxes, etc. La premiere collection a été publiée en 1928 par Rachid
Rida, lequel reprend les travaux d’Abd al-Wahhab, de ses descendants, mais également d’autres
muftis wahhabites sans lien matrimonial avec la famille du cheikh®.

Si les positions théologiques (‘Agida) d’Abd al-Wahhab sont claires, ses positions juridiques (figh)
le sont beaucoup moins®. Cela explique I'importance de Mohamad Nassirudin al-Albani, qui
a joué un role notable dans l'interprétation juridique (jjtihad) des hadiths, afin de donner des
réponses aux questions de la vie quotidienne que pouvaient se poser les croyants. S'inscrivant
dans la pensée de Nazir Husayn et Siddig Hassan Khan, deux oulémas indiens qui fondérent en
1860 I'école du hadith, le cheikh a mis en place une méthode d'analyse lui permettant de délivrer
des fatwas dont la conclusion n'était pas toujours conforme a la scolastique traditionnelle. Les
travaux d’al-Albani font aujourd’hui partie intégrante du corpus wahhabite.

La redécouverte d'un penseur médiéval : Ibn Taymiyya

En dépit des différences doctrinales ou stratégiques qui les distinguent, tous les intellectuels
militants des années 1960 et 1979 « redécouvrent » la personnalité et I'ceuvre d'un penseur
de I'époque médiévale, Tagi al-Din Ahmed lbn Taymiyya (1268-1328). Le nom du théologien
hanbalite demeure, encore aujourd’hui, une référence incontournable de l'islamisme moderne,
gu'il soit conservateur ou ultra-violent. Les djihadistes de I'Etat islamique comme les oulémas
conservateurs saoudiens se réclament de ses traités, professions de foi ou de ses fatwas — pour
en tirer des conclusions évidemment tres différentes. Comment expliquer I'actualité brlilante d’un
penseur médiéval des XllI et XIVe siécle ?

Ibn Taymiyya est issu d’une famille de religieux fideéles a I'enseignement du juriste-théologien Ibn
Hanbal, partisan d’une lecture littéraliste du corpus divin (Coran et hadith) contre la théologie
rationaliste et spéculative a la mode dans la Bagdad abbasside du IX¢ siecle. Quatre siécles plus
tard, dans un Orient arabe divisé entre sultanats Mamelouks et Mongols, Ibn Taymiyya s'inscrit

5.
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dans cette tradition conservatrice, n’hésitant pas a prendre position dans les controverses politiques
et théologiques de son temps.

A Damas, il a publiqguement posé la question fondamentale de savoir si I'autorité des Mongols était
légitime du point de vue de la loi religieuse. La question paraissait, dans un premier temps, réglée, car les
Mongols s'étaient convertis a I'islam sunnite a la fin du XIlI¢ siécle, quelques décennies apres la conquéte
et le pillage de Bagdad en 1258. Mais pour Ibn Taymiyya, il ne suffit pas a des dirigeants politiques de
prononcer la profession de foi (chahada) ou d’accomplir leurs cing prieres quotidiennes pour prétendre
a l'exercice d'une légitimité islamique. lls doivent surtout gouverner selon les prescriptions de la loi
religieuse, dans tous les domaines ot celle-ci s'applique. Or, le juriste-théologien reproche aux Mongols
d'appliguer des normes étrangéeres a I'islam, a travers les dispositions du code de Gengis Khan — le yasa
— élaboré dans les steppes d’Asie centrale et appliqué dans les villes d’Orient a mesure de leur avancée
militaire. Le terme yasa, passé en arabe moderne pour désigner la « politique » au sens moderne
(siyasa), renvoie, dans son sens originel, a I'effort de dressage de chevaux sauvages. Superficiellement
convertis a l'islam, les Mongols ne se souciaient guere d’en appliquer le droit, car méme les matiéres
du statut personnel (mariage, divorce, héritage) étaient régulées par le yasa coutumier des steppes au
détriment des prescriptions coraniques dictées par Dieu. Face a ces manquements a la parole divine,
Ibn Taymiyya manifesta la plus grande intransigeance : lors du second sieége de Damas par les Mongols,
il prévint la foule que s'il venait a changer d'avis, les habitants de Damas pourraient légitimement le
mettre a mort, « méme s'il portait un Coran sur sa téte ».

Le mode de raisonnement sur les sources de la loi a été transposé par les islamistes modernes pour
décrire les Mongols des temps présents que sont, pour eux, les représentants des Etats musulmans
au XX¢ siecle. Pour répondre aux exigences de la modernité économique et bureaucratique, tous
les Etats du monde musulman — y compris 'Arabie saoudite — ont produit un droit positif imité
de I'Europe. Or, ce droit, pas plus que le yasa des Mongols, ne découle de 'univers normatif de
la charf‘a. La conclusion s'impose : les dirigeants de ces Etats ne peuvent prétendre a la qualité
de musulmans, car les innombrables dispositions mises en circulation n'ont plus rien a voir avec
I'islam. lls doivent donc étre combattus sous la forme d'un djihad dirigé contre I'ennemi intérieur.

Cette lecture d’lbn Taymiyya a offert aux islamistes une occasion révée de s'inscrire dans la grande
tradition de I'islam (méme si les conclusions d’lbn Taymiyya étaient loin de faire I'unanimité chez
les juristes de son époque). Systématiquement assimilés aux khawarij par les pouvoirs en place
(politiques et oulémas), les activistes de l'islam radical tenaient, avec Ibn Taymiyya, la possibilité
de s’appuyer sur une autorité reconnue pour poser avec force, sur la base d'une lecture actualisée
de son ceuvre volumineuse, la question de la légitimité des dirigeants modernes.

Dans l'autre sens, |bn Taymiyya a aussi convenu aux intéréts des oulémas conservateurs. Il a proné
I'obéissance aux détenteurs musulmans du pouvoir, dés lors que la loi religieuse était appliquée
dans ses principales dispositions. Il abhorrait toutes les formes de rébellion en matiere politique,
et ne voulait pas entendre parler d'une doctrine religieuse susceptible de la légitimer — fut-ce
contre un prince injuste (« Mieux vaut un prince injuste pendant un siecle qu’'une seule journée
de désordre (fitna) » a-t-il écrit). Dans I'ordre du religieux, en revanche, il considérait que la guerre
— et elle seule — était applicable aux « hérétiques » chiites, ismaéliens ou nusairites (appellation
polémique pour désigner les alaouites) et cela jusqu’a I'imposition définitive de l'islam sunnite.
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Exhumé par les islamistes égyptiens pour appuyer I'argument de I'illégitimité des pouvoirs en
place, Ibn Taymiyya a servi dans les années 1990 et 2000 a nourrir I'argumentaire théologique de
milieux désireux de relancer la guerre confessionnelle a l'intérieur de I'islam.

* Le conflit entre les al-Saoud et les Ottomans

Mohamed Ibn Abd al-Wahhab
1703-1792

Mohamed |bn Abd al-Wahhab est né dans le centre du Najd, a al-‘Uyayna, dans une famille
ayant engendré de nombreux docteurs de la foi. Son grand-pere était mufti du Najd et plusieurs
de ses oncles ont enseigné dans des mosquées et légué des travaux d’inspiration hanbalite.
Apres avoir quitté sa ville natale sans que I'on n’en connaisse les motivations exactes (exil forcé
ou quéte de savoir), Ibn Abd al-Wahhab suivit a Médine les enseignements d’al-Kindi et il eut
probablement comme camarade de classe Shah Waliullah. Si ces derniers avaient en commun
un attachement certain a la lettre du Coran, Abd al-Wahhab a été remarqué pour sa radicalité,
que ne partageait pas son enseignant.

'enseignement médinois ayant décu Abd al-Wahhab, ce dernier rencontra dans la méme ville
Abdallah ben Ibrahim, un théologien partisan du néo-hanbalisme d’lbn Taymiyya qui eut une
influence décisive sur lui. Ibn Abd al-Wahhab passa un long moment a Bassora (la date et la
durée exacte ne sont pas connues) ou il fut confronté a une diversité religieuse a laquelle il
n'était pas habitué, notamment les fraternités mystiques et les sectes chiites. Apres avoir tenu
des propos vehéments contre les chiites et le culte des saints, il dut quitter la ville, ce qui
marqua la fin de la période de son éducation et le début de son apostolat religieux et politique.

De retour a Huraymila, en Arabie, Abd al-Wahhab rédigea son premier travail sur I'unicité de
Dieu, rassemblant autour de lui ses premiers disciples. Aprés un passage a ‘Uyayna ou il se mit
au service du cheikh local, le prédicateur s'installa dans I'oasis de Dar’iyya ou, apres avoir gagné
a sa cause les proches de I'émir Mohamed Ibn Saoud, il finit par convaincre ce dernier du bien-
fondé de sa doctrine. C'est ainsi qu’en 1744 fut conclu le pacte du Najd, assurant une loyauté
mutuelle entre Ibn Abd al-Wahhab et la famille des al-Saoud pour faire prévaloir la parole
de Dieu. Ce pacte marque le début de I'Etat wahhabite, transformant une petite principauté
bédouine en une théocratie lIégalement instituée.

Ibn Abd al-Wahhab passa le restant de sa vie a précher et a enseigner a la mosquée de Dar'iyya
dans I'espoir de convertir a sa cause de nouveaux soutiens. Il conseilla I'émir de Dar’iyya et dans
une moindre mesure, I'héritier de ce dernier.

Contrairement a la situation qui prévalait lors de la colonisation de I'Inde, la pensée d’Abd al-Wahhab
ne répond pas a une crise politique mais a une crise morale dont I'existence est contingente a la
pensée du savant hanbalite. Farouchement opposé aux pratiques soufies qui se sont développées
dans la péninsule sous l'influence ottomane, la crise qui agitait Abd al-Wahhab n’existait qu’au
regard de son orthodoxie hanbalite alors minoritaire en Arabie. Ce dernier n‘avait en effet que
peu d'intérét pour les questions politiques, sociales ou économiques et a consacré les dernieres
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décennies de sa vie a la contemplation hors du monde. Le wahhabisme tel qu'il s’est développé
apres la mort d’Abd al-Wahhab répond cependant a un état de guerre entre les Ottomans et les
al-Saoud pour le contrble des lieux saints que sont La Mecque et Médine au XIXe siécle.

Durant cette période d’intense activité militaire, le wahhabisme s’est matiné d’accents guerriers
et a incorporé de nouveaux concepts a son corpus idéologique. Parmi ces concepts, la notion de
djihad a été réactivée pour justifier la lutte contre un ennemi ottoman considéré comme impie. En
outre, le concept d'al-wala wal-bara, ancien et inusité jusqu’a alors, appelant a la loyauté envers
la communauté musulmane et a la distanciation, voire a la haine envers les autres religions ou
courants de I'islam, a été réintroduit par le petit-fils de Mohamed Abd al-Wahhab, Sulayman |bn
Mohamed Ibn Abd al-Wahhab (1785-1818)%. Ce dernier a notamment qualifié les Ottomans de
mushrikun (polythéistes) pour justifier la guerre contre eux. Il convient de souligner qu’al-wala wal-
bara a connu au XIXe siécle un essor qui n'était pas simplement militaire : le concept a été promu
par les autorités saoudiennes auprés de leurs sujets afin que chaque individu s'implique dans
I'application stricte du dogme wahhabite et s'assure que personne ne quitte le sanctuaire qu’est
la maison wahhabite. Ce concept, qui a été introduit pas les kharidjites et repris par les chiites,
assiégés par les sunnites comme les al-Saoud ont été encerclés par les Ottomans qui controlaient
le pourtour de la péninsule arabique, a ét¢ condamné par Ahmad lbn Hanbal pour étre une
innovation blamable (bidah). Ce paradoxe évident n’a cependant pas empéché le wahhabisme de
s'appuyer sur un concept qui semble contredire I'assise hanbalite du dogme religieux des al-Saoud.

Prenant conscience de la dangerosité d’un tel concept dés lors que la justesse de I'application du
wahhabisme était laissée & I'appréciation de chaque sujet, I'Etat saoudien décide de créer en 1940
le Comité pour la Promotion de la Vertu et la Prévention du Vice, aujourd’hui la police religieuse de
I’Arabie saoudite, pour s'assurer que tous les Saoudiens ne s'éloignent pas du dogme officiel. Pour
autant, la police religieuse n'appuie pas seulement sur le concept d'al-wala wal-bara, mais sur le
corpus wahhabite en général. Ce concept a notamment été réactivé par les salafo-djihadistes dans
les années 1970, en particulier par Al-Qaida en Afghanistan. C'est la la preuve qu'il existe des
liens conceptuels entre le dogme wahhabite et I'idéologie djihadiste qui remontent au XIXe siecle.

4. Wahhabisme et frérisme : des discours religieux tres différents, des ob-
jectifs communs, des moyens distincts

Les wahhabites, comme les Fréeres, ont pour objectif essentiel de faire vivre l'islam, et de permettre
a tous les musulmans, ou qu'’ils soient, de vivre en adéquation avec leurs principes religieux, ce qui
passe par la mise en place d'un Etat islamique. Cela traduit une vision universaliste et prosélyte de
I'islam : le monde est voué a devenir musulman, les forces considérées comme anti-islamiques ne le
sont que temporairement car, a terme, elles deviendront musulmanes.

Mais 1& ol les wahhabites souhaitent I'instauration d’'un Etat islamique fondé sur I'exemple du
Prophéte a Médine avec un rejet de tout systeme politigue moderne, les Freres musulmans ne
préconisent aucun régime particulier. 1l suffit que le pouvoir respecte les préceptes de I'islam et qu’il
ne soit ni monarchique, ni théocratique, ni dictatorial.

% MAHER Chiraz, Salafi-Djihadism: The History of an Idea, 2010.
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Bien que les deux idéologies aient des objectifs communs, les moyens pour parvenir a leur fin different.
Les Fréres favorisent I'islamisation des sociétés par I'action politique et militante, par I'adhésion a des
sociétés et groupes de musulmans, par la pratique collective (avec une réunion hebdomadaire pour
prier et discuter en groupe) et I'éducation des masses. lIs font preuve d'un grand pragmatisme et affinent
leur méthode selon les publics. Ces « moyens » transparaissent dans le monde arabe avec des partis
politiques islamiques qui tentent de prendre le pouvoir et des institutions caritatives qui tentent de leur
coté de s'approprier le cceur des gens. En Occident, ot les musulmans sont minoritaires, il est davantage
question de rassembler ces derniers autour d’'une cause commune, l'islamophobie par exemple.

A I'inverse, les wahhabites favorisent la diffusion de leur vision de I'islam par les préches, la formation
dans des universités saoudiennes et le financement de lieux de culte. Lobjectif est moins de créer
une communauté wahhabite soudée que de faire passer leur idéologie pour le seul véritable islam.

La comparaison qui vient d'étre opérée ne doit cependant pas occulter le fait qu'il existe des
tendances et des voix différentes voire contradictoires au sein méme du frérisme et du wahhabisme.
Il est néanmoins possible de revenir aux sources idéologiques de ces mouvements pour dégager les
éléments qui font le coeur et la cohérence de ces mouvements.

Comparaison wahhabisme et frérisme

Mouvement de I'islam sunnite hanbalite qui La société des Freres musulmans est une

préche un retour aux pratiques en vigueur organisation transnationale islamique sunnite

dans la communauté musulmane de Maho- P fondée en 1928 par Hassan al-Banna, dont
. . Définition B, . . )

met et ses premiers successeurs. Fondé par I'objectif initial est la renaissance islamique

Mohamed Ibn Abd al-Wahhab en 1744-45. et la lutte contre I'emprise occidentale et

I'imitation aveugle du modéle européen.

Ibn Taymiyya (1263-1326), Hassan al-Banna (1906-1949),

Mohamed Ibn Abd al-Wahhab (1703- Références Sayyid Qutb (1906-1966),

1792), Al-Albani (1914-1999) Youssef al-Qaradawi (né en 1926)

Application stricte de la charia, primauté Charia comme horizon a atteindre, faire

vivre lislam par l'action, opposition a tout
pouvoir autoritaire ou théocratique, adaptation
pragmatique a I'Occident, panislamisme.

du Hadith, prégnance des oulémas, Isnad,

condamnation de I'innovation et de la tradition. Concepts clés

Répandre le « vrai » islam en gagnant de Islamiser les musulmans ou qu'ils se trouvent
I'influence la ol des rites différents perdurent en créant une « internationale islamique »,

afin de donner I'impression d’une universalité Objectifs créer des Etats islamiques dans le monde
wahhabite. Arabisation de I'islam. arabe.

R . . . . Méthode de A " e .
Préche, éducation, financement de mosquées. diffusion Militantisme politique et associatif, éducation.

UOIF (1983), UOIE (1989), Conseil euro-
péen de la fatwa (1997), Ennahda (Tunisie),

Ligue Islamique Mondiale (1962), Organi-

sation de la Conférence islamique (1969), Structures de

Conseil des Oulémas saoudiens (1972). diffusion AKP (Turquie), PJD (Maroc)

Université Al-Qura de La Mecque (1949), Uni- [ESH (Institut Européen des Sciences
versité islamique de I'imam a Ryad (1953), Universités Humaines, Chateau-Chinon, 1992), Al-
Université Islamique de Médine (1961) Maktoum Institute for Arabic and Islamic

Studies (Dundee, 2001)
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LES DEVELOPPEMENTS CONTEMPORAINS :
'ISLAMISME PENSE PAR LUI-MEME
ET S’TABSTRAIT DE LOCCIDENT

A partir de 1979, sous le triple coup de I'intervention militaire soviétique en Afghanistan, de la
révolution islamique en Iran et de la signature des accords de Camp David, I'islamisme connait un
mouvement d’autonomisation. Il ne se pense désormais plus simplement comme contre-modeéle de
I'Occident mais véritablement comme un mouvement indépendant et autonome d’ou vont apparaitre
différentes branches. Le premier marqueur de cette nouvelle autonomie est I'indépendance financiere
du mouvement qui a développé un trafic en détournant une partie des armes envoyées en Afghanistan
et a mis en place un systéme d’exportation d’opium. Abdallah Azzam va ensuite servir d'intermédiaire
entre les Freres musulmans et le pouvoir saoudien et développer I'organisation du djihad, la lutte
armée. Deux formes de salafisme se propagent alors : les salafismes révolutionnaires ou djihadistes
et les salafismes qui se veulent quiétistes bien que politiguement non neutres. Simultanément, on
assiste a une prise d'indépendance du salafisme dans les pays européens par rapport aux concepts
occidentaux tels que la Constitution ou la République, exprimant ainsi un idéal politique en termes
islamiques comme le califat, la charia ou la Oumma. En se réappropriant les codes occidentaux,
I'islamisme atteint ici son autonomisation intellectuelle et s’abstrait de I'Occident contre lequel il
s'était a 'origine construit.

1. La guerre d’Afghanistan et I’autonomisation de I’avancée djihadiste

En 1979, I'URSS décide d’intervenir militairement en Afghanistan pour soutenir le gouvernement
communiste, alors fortement contesté par les milieux conservateurs et islamistes. Ils craignent
que les idéaux de la révolution islamique d’lran ne se propagent en Asie centrale et ne viennent
menacer les territoires soviétiques limitrophes a majorité musulmane. Cet événement, couplé a la
révolution iranienne et a la signature des accords de Camp David®, donne naissance a une nouvelle
dynamique confessionnelle sunnite au Moyen-Orient. Elle incarne la maturation et I'autonomisation
des mouvements islamistes qui virent le jour a la fin du XIX® siecle.

Cette autonomisation a pris forme en Afghanistan pour quatre raisons principales : l'arrivée de
plusieurs groupes islamistes que le conflit afghan a uni, I'autonomie financiere des moudjahidines
afghans grace aux financements américains et saoudiens, la mise en pratique effective du djihad
pour la premiére fois depuis la fin du XIXe siecle et sa théorisation par le Frére musulman Abdallah
Azzam.

* La convergence de réseaux transnationaux
Le djihad en Afghanistan a été lancé non par des Etats musulmans mais par des réseaux islamiques
transnationaux regroupés autour d’oulémas et relayés soit par des organisations déja constituées,
soit créées de maniere ad hoc, mais toutes situées dans la mouvance islamiste au sens large,
allant des salafistes wahhabites aux plus politiques Freres musulmans. Outre la libération de
I’Afghanistan, I'objectif était également de contrer I'influence du message concurrent porté par
Khomeini. Afin de lancer le djihad, il a fallu que des oulémas énoncent des fatwas proclamant

57 ROUGIER Bernard. Qu’est-ce que le salafisme ? Presses Universitaires de France, 2008.
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I’Afghanistan comme dar al-islam (terre d’islam) envahie par une puissance impie, en l'occurrence
I'URSS. Il a ainsi été rappelé a la mémoire des musulmans que le djihad défensif est, d'apres la
charia, une obligation individuelle (fard ayn)®® pour tout musulman.

Au début des années 1980, la solidarité islamique transnationale se manifeste principalement par
des transferts financiers qui compléetent le soutien militaire américain aux moudjahidines afghans.
Ce n'est qu’a partir de 1984-1985 qu’un nombre croissant de moudijahidines, principalement
arabes, arrivent en Afghanistan. Ces combattants de Iislam viennent de milieux hétérogenes et
mélent différentes idéologies, avec pour référence commune I'attachement aux principes de l'islam
et I'hostilité vis-a-vis du communisme. Des confréries mystiques aux wahhabites, en passant par
les Freres et les déobandis, I'Afghanistan a vu se mélanger des combattants présentant une grande
diversité sociale, économique mais également religieuse.

L'arrivée de combattants arabes accompagne dans un premier temps les circuits financiers
saoudiens a destination des moudjahidines afghans, via le comité ad hoc créé par le prince Salman
Ibn Saoud, gouverneur de Ryad, les services de renseignement du prince Turki al-Faisal, et la
Ligue Islamique Mondiale, qui était alors fortement liée aux Fréres musulmans5®. Néanmoins, face
a la difficulté d’acheminer des fonds et de I'aide eu égard au chaos ambiant en Afghanistan, les
premiers combattants arabes arrivent sur le terrain dans le cadre du Croissant Rouge saoudien. Ils
seront suivis au milieu des années 80 par les djihadistes arabes, lesquels trouverent une manne
financiére ainsi que des camps d’entrafnement avec la bénédiction américaine et saoudienne. Pour
autant, peu d'Arabes prirent part aux combats contre les Soviétiques, le voyage en Afghanistan
étant avant tout l'opportunité d’une socialisation islamiste et de nouer des réseaux auprés de
militants plus extrémistes que les parrains saoudiens.

Ces obédiences et origines multiples sont venues renforcer les clivages sociaux déja a l'ceuvre
en Afghanistan avant le début du conflit, entre, d'une part, les islamistes urbains et intellectuels
fortement liés aux Fréres musulmans, notamment les étudiants ayant étudié en Egypte, et,
d'autre part, les mouvements conservateurs ruraux, plus tribaux. L'école de pensée des Freres
musulmans s’est installée tardivement en Afghanistan en 1958 et le mouvement qui avait une
faible implantation populaire est resté circonscrit aux élites islamistes afghanes qui allaient mener
le djihad contre les Soviétiques.

Ces élites islamistes étaient divisées en deux mouvements qui mélaient une dimension ethnique
et politique. La Jamiat-e Islami, dirigée par Burhanuddin Rabbani, cherchait a trouver un
compromis entre I'intelligentsia urbaine anticommuniste non islamiste et le monde tribal. Recrutant
principalement des persanophones, la Jamiat était plutét proche des Occidentaux. En face, le
Hezb-e Islami, dirigé par Gulbuddin Hekmatyar, hostile a tout compromis politique et attaché
a l'orthodoxie islamiste, recrutait principalement des pachtounes. Son parti était I'interlocuteur
privilégié des Freres musulmans, des Saoudiens et de la Jamaat-e Islami de Mawdudi®®.

Bien qu'il existat d'importantes divergences idéologiques entre Rabbani et Hekmatyar, tout deux
ont été grandement influencés par les écrits de Sayyid Qutb, expliquant la création des Akhwan

% KEPEL Gilles, Djihad. Expansion et déclin de I'islamisme, Paris, Gallimard, 2000.
5 Ibid.
0 Ibid.
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al-Muslimen — branche afghane des Fréres musulmans —en 1969 par Rabbani et Abdul Rab Rasul
Sayyaf®!. Alors que les islamistes afghans, notamment les Freres, étaient isolés avant I'intervention
soviétique et sans ancrage local, I'appel au djihad leur donne un élan inespéré. Devant I'ampleur des
destructions causées par les bombardements soviétiques, la population se mobilise massivement,
ce qui donne aux islamistes I'ancrage local qui leur avait jusque-la manqué. Les mouvements
traditionnels présents dans les campagnes, notamment les confréries, n'ont cependant pas pu en
profiter pleinement dans la mesure ou le gouvernement islamiste pakistanais, chargé de redistribuer
les subsides saoudiens, favorisait les branches de l'islam politique.

Si les influences fréristes et wahhabites se font ressentir du fait de I'afflux de combattants de tout
le monde arabe, le financement saoudien et les lectures qutbistes des leaders afghans, le Pakistan
et plus globalement I'école islamique indienne ont également joué un rdle dans la formation
morale et intellectuelle des moudjahidines. Les déobandis, qui ont pris en charge I'éducation des
millions d’Afghans réfugiés au Pakistan, intégrent alors a leur corpus le concept de djihad, donnant
naissance plus tard au mouvement Taliban, en 1994.

Lautonomisation financiére

Prélude a I'autonomisation djihadiste, le bouillonnement hétéroclite et le mélange inédit que permet
le conflit, ou plutoét le djihad afghan, profite d’'une premiére autonomisation financiere. Les millions
de dollars envoyés par les Etats-Unis et I’Arabie saoudite favorisent le développement des trafics et
I'’émergence de bandes criminelles qui détournent une partie des armes envoyées en Afghanistan
tout en développant la culture de I'opium a des fins d’exportation®?. Ce sujet a été ignoré pendant m
la période de I'occupation soviétique tant par les Saoudiens, qui voyaient I’Afghanistan comme un
exutoire pour leurs citoyens radicalisés apres 'attaque contre la grande mosquée de La Mecque en
1979, ainsi qu’un levier pour contrer I'influence concurrente de Khomeini, que par les Américains
dont la priorité stratégique était de contenir I'influence soviétique®®. Le développement des trafics
ne devient un sujet de préoccupation pour les Etats-Unis et les Etats arabes gu'apres la fin de
la guerre. Cela permettra aux djihadistes, sur-armés et désormais capables de s'auto-financer,
de porter le djihad ot bon leur semble, notamment contre les gouvernements arabes considérés
comme impies.

Abdallah Azzam, le théoricien et I'organisateur

Cette autonomisation financiere du djihad trouve son assise idéologique en la personne d’Abdallah
Azzam, un Frere palestinien qui assure l'interface entre les Fréres musulmans et les intéréts
saoudiens. Premier théoricien du djihad afghan, il est a I'origine de la création des premiers
camps de moudjahidines et recrute de futurs djihadistes célebres comme Oussama Ben Laden,
qui était son éleve lorsqu’il était professeur de charia en Arabie saoudite, a Djeddah. Ayant rejoint
la Ligue islamigue mondiale ou il était responsable de I'éducation, Azzam s'est installé en 1984 a
Peshawar d’ou il a participé en 1985 a la création du Conseil de Coordination Islamique, chargé
de rassembler les organisations humanitaires arabes islamiques sous I'égide du croissant rouge
saoudien et koweitien, principaux pourvoyeurs des 600 millions de dollars annuels d’aide arabe
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a la résistance. En cela Azzam est 'hnomme de main des Saoudiens et un organisateur de talent
chargé également de coordonner I'arrivée des djihadistes arabes via la création en 1984 du Bureau
des services aux moudjahidines.

La doctrine djihadiste développée par Azzam s’inscrit dans la tradition médiévale telle qu’elle a été
fixée par des auteurs comme Ahmad Ibn Taymiyya. Dans le cadre du djihad afghan, Azzam a d{
répondre a trois questions : qui a la faculté de dire le djihad, dans quel lieu et contre quel ennemi ?
En réponse a la premiere question, Azzam estime que tout croyant est appelé a faire le djihad
« sans solliciter I'autorisation de personne »%4. |l s’agit la d'une obligation individuelle des lors que
I'« ennemi envahissait le territoire de I'islam »%°. Cette position, qui conduit a une individualisation
du djihad, 6te aux élites religieuses, voire politiques, le monopole du décret de la guerre sainte.
Elle est d’une certaine maniére émancipatrice dans la mesure ol elle bouleverse les hiérarchies
sociales traditionnelles : le fils n’est plus tenu d'obéir au pére, ni la femme a son mari, des lors
que le djihad, obligation au méme titre que le jeline du ramadan ou la priere, est individuellement
décrété. Quant a la définition du lieu et de I'ennemi touchés par le djihad, ils sont également a
I'appréciation du croyant. Azzam a ainsi posé les bases théoriques d'une démocratisation du djihad,
qui des lors qu’il ne sera plus circonscrit au territoire afghan, alors priorité de court terme pour les
djihadistes, pourra étre porté dans tout territoire considéré comme relevant de la sphére culturelle
islamique. Lidentification d’'une « terre de djihad » prend alors de jure valeur de proclamation.

Azzam crée en 1984 la revue Al-Djihad, rédigée en arabe et destinée au monde arabe pour le
galvaniser dans le cadre du combat afghan, qui méle nouvelles du front et textes doctrinaux. Elle
est ensuite traduite en anglais et dans les langues locales d’Afghanistan. Outil de propagande des
moudjahidines, Al-Djihad pronait la théorie d’Azzam du djihad comme devoir de tout musulman,
que ce soit par le combat ou la participation financiere. Ce dernier volet nécessite notamment la
mobilisation de plusieurs oulémas saoudiens, dont Ibn Baz, mais également de Freres, comme le
syrien Said Hawwa.

L]

Le retour au djihad

Si le concept de djihad est ancien, son application dans un théatre d’opérations était encore inédite
au XXe siécle. Le djihad avait certes été décrété par les Etats arabes pour justifier la guerre contre
Israél, mais il s’agissait principalement de rhétorique visant moins a donner une caution religieuse
au conflit qu’a galvaniser les masses. A I'inverse, en Afghanistan les masses des croyants — qui ne
sont pas arabes — sont directement mobilisables, donnant lieu au premier conflit appelant a une
mobilisation effective de tous les musulmans.

Pour pourvoir aux besoins du djihad apres la guerre d’Afghanistan, Azzam a transformé en 1988
le MAK (Maktab al-Khidamat, ou bureau des services), une petite structure destinée a recueillir les
fonds de donateurs privés, en une organisation centralisée visant a coordonner toutes les actions
futures dans et hors I'Afghanistan. Cette structure, nommée « la base » (ou Al-Qaida en arabe), a
été cofondée par Oussama Ben Laden qui était alors en charge d'apporter le financemen et Azzam,
qui était opposé au djihad entre musulmans, souhaitant porter le combat dans les territoires
musulmans dirigés par des non musulmans, voire dans les territoires qui ont été musulmans a une
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époque, comme I'Andalousie. Il est celui qui islamisa le conflit israélo-palestinien en décrétant la
Palestine terre de djihad. Son assassinat en 1989 a Peshawar ménera son successeur, Oussama
Ben Laden, a changer de position et a tourner I'organisation vers le djihad contre les gouvernements
musulmans considérés comme impies, aboutissant a la derniére phase de I'autonomisation
djihadiste.

Déliée de tout contrble étatique ou institutionnel, Al-Qaida peut alors plus facilement insérer son
action dans un discours emprunté aux premiers temps de I'islam, visant a I'établissement de la
cité prophétique exemplaire. Les références occidentales des premiers réformistes sont loin, le
djihad ayant remplacé la révolution et le califat ayant remplacé la république. On assiste ainsi a un
retour aux références civilisationnelles de I'islam. Cette autonomisation des discours ne se limite
cependant pas a Al-Qaida, et embrasse plus largement tous les moudjahidines qui iront porter le
djihad chez eux apres leur retour d’Afghanistan. On peut alors diviser la scéne salafiste des années
1990 en deux catégories : les salafistes révolutionnaires, ou djihadistes, et les salafistes qui se
veulent quiétistes bien qu’ils ne soient évidemment pas politiquement neutres.

2. L'autonomisation des discours islamistes

autonomisation du djihadisme en Afghanistan et I'expansion du wahhabisme dans les années
1970 ont été accompagnées d’'une autonomisation des discours salafistes, notamment dans les
pays européens. Les premiers islamistes ont cherché a islamiser des concepts occidentaux comme
la républigue ou la Constitution : Révolution islamique en Iran et la charia comme Constitution pour
les Freres musulmans. A l'inverse, le wahhabisme et certaines écoles salafistes indiennes versées
dans le préche — les tablighis sont par exemple les premiers fondamentalistes arrivés en France —
ne renoncerent jamais aux concepts islamiques. Comme ils n'avaient pas pour objectif la prise de
pouvoir, les théories politiques occidentales qui semblaient a 'origine de la réussite de I'Occident —
expliquant pourquoi elles ont été réutilisées par les islamistes — n'ont jamais été assimilées par ces
écoles de pensée.

Avec I'essor du wahhabisme et 'arrivée des premiers tablighis en Europe dans les années 1970,
le salafisme a pris ses distances avec les théories politiques occidentales en un mouvement
d’autonomisation, qui revient a se (auto) donner sa propre loi (nomos) dans la langue de la civilisation
islamique, I'arabe. Des concepts islamiques ont ainsi été mobilisés pour définir le rapport a soi, aux
autres ainsi qu’aux institutions politiqgues — condamnées ou désirées. La nation — fut-elle islamique —
a été remplacée par la Oumma. Lautre, des lors qu'il n'est pas considéré comme musulman, devient
un koufar (impie), et al-wala wal-bara (visant la séparation stricte entre le monde de l'islam et le
monde paien), concept islamique ancien réactivé par les wahhabites au XIXe siecle, définit les régles
pour qu’un musulman ne soit pas en contact avec une influence qui pourrait étre néfaste a sa foi.
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Concepts occidentaux, concepts occidentaux

Récit occidental

Termes occidentaux
islamisés utilisés
par les réformistes
et les islamistes

islamisés, concepts islamiques

Récit islamique

Souveraineté nationale

Démocratie

Constitution

Nation

« Barbares » (désignant
I'étranger pour les Grecs
anciens)

Révolution

République

Droits de 'hnomme

Obscurantisme

Ancien régime

Penseurs des Lumiéres

Souveraineté des musulmans

Hakimiyya

Charia comme texte
constitutionnel

Nation islamique

]

Réforme et révolution islamique

@

Immobilisme et défaitisme

@

Penseurs de I'lslah

Souveraineté exclusive de Dieu

Etat islamique

Charia comme seul texte juridique

Oumma

Koufar

Djihad
Califat

Takfir (vise a différencier ce qui releve de
I'islam et ce qui n'en releverait pas)

Al-wala wa al-bara (loyauté et désaveu,
vise a la protection du croyant chez les
wahhabites)

Manhaj (méthodologie choisie pour atteindre
la vérité, tres utilisée par les salafistes pour
parler du « choix salafiste »)

Tawhid (unicité de Dieu)

Bid’a (innovation religieuse)

Taghut (despotisme)

Le Prophéte et la premiére communauté des
musulmans

Ce salafisme exprime également son idéal politique en termes islamiques : le meilleur des systemes
ne peut qu'étre le califat, et la loi la plus juste, pour Dieu mais aussi pour les hommes, ne peut
étre que la charia. Dieu est seul souverain et législateur sur Terre, il s'est exprimé par la voix de
son Prophete, Mohamed. Dés lors il ne peut y avoir de séparation entre le religieux et le temporel.
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Plutdt que le recours a la séparation des pouvoirs — théorisé par Locke puis Montesquieu —, la loi de
Dieu est utilisée pour limiter le pouvoir du gouvernant, qui ne peut légiférer en infraction avec les
injonctions divines.

C’est en ces termes que s’expriment aujourd’hui les salafistes dans les banlieues francaises. Des
concepts comme celui du califat sont cependant utilisés principalement par les islamistes (au sens
des tenants de I'islam politique), tandis que les salafistes, moins politisés, sont davantage portés sur
les termes islamiques relatifs a la vie de tous les jours. Le terme de bid’a, qui signifie innovation en
arabe et renvoie aux innovations « blamables » qui auraient pollué I'islam au cours des siecles, est
tres utilisé par les salafistes pour condamner toute pratique musulmane qu'ils ne cautionneraient pas.
Les termes de ces discours sont incompréhensibles pour I’'Occident, moins parce qu'ils s’expriment
en une langue méconnue (l'arabe) que parce qu’ils renvoient a un systéme de pensée qui lui est
étranger. Lorsqu’un salafiste parle d’innovation, il ne renvoie pas au processus de création technique
concomitant a l'invention qui est a I'origine du développement économique et de la croissance, mais
aux impuretés idéologiques qui teintent I'islam populaire et traditionnel. Comprendre l'islamisme
revient donc a voyager dans un monde de valeurs et de repéres aujourd’hui trés largement autonome
par rapport a I'Occident.

3. Une idéologie islamique francaise

Un nouveau courant de pensées et de pratiques apparenté au salafisme est apparu en France
vers 2009. Congu par des Frangais de troisieme ou quatrieme génération d'origine maghrébine, il
représente I'aboutissement de I'ancrage occidental de I'idéologie salafiste, qui tente une synthése de
la pensée occidentale et de I'islam en développant notamment un regard musulman sur I'Occident,
juste négatif du regard de I'Occident sur I'Orient : on passe ainsi de I'orientalisme a I'occidentalisme.
Cet islamisme a été théorisé par le Francais Aissam Ait Yahya dans son livre De l'idéologie islamique
francaise®, paru pour la premiere fois en 2011 et devenu depuis une référence dans les cercles
salafistes francais. Ait Yahya tente d'analyser la société francaise sous un regard extérieur nourri
de références islamiques et occidentales. La ou les Occidentaux appliquent la grille de lecture
démocratique pour jauger le monde arabe, Ait Yahya se fonde sur des grilles de lecture islamiques
pour jauger I'Occident.

Bien que ce courant ne soit pas institutionnalisé, il jouit, comme le précise Mohammad Chirani,
consultant en prévention de la radicalisation religieuse, d'une popularité croissante, qui se traduit
par des dizaines de milliers de vues sur YouTube et la grande popularité de son ouvrage actuellement
vendu dans sa troisieme édition. Quelles sont les particularités de ce courant, sur quoi se fonde son
idéologie et comment se diffuse-t-elle ?

* Un salafisme de synthése
Ce nouveau courant peut étre décrit comme un salafisme de synthése qui n’appartient a aucune
doctrine théologique et s'inspire de différentes écoles des sciences humaines modernes (y compris
des écoles occidentales) tout en se référant au salafisme ancestral d’lbn Taymiyya, que I'on pourrait
qualifier de « sunnisme révolutionnaire ». Cette idée refléte la double identité d’Aissam Ait-Yahia,
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idéologue principal du courant. Ce Frangais d’origine marocaine se présente comme un « identitaire
décomplexé ». Comme il le soutient, sa double culture lui permet de développer une lecture critique
du monde contemporain aussi bien dans la foi que dans la raison. En accord avec cela, ce diplomé
en histoire et en droit utilise des théories reconnues dans le monde occidental de facon a mieux cibler
une audience occidentalisée. Il se réfere notamment aux concepts de « neutralité axiologique » de Max
Weber, d’« orientalisme » d’Edward Said et de « domination symbolique » de Bourdieu pour dénoncer
les lectures modernes de I'islam. A travers ces théories, il présente les islamologues contemporains
comme les héritiers des premiers orientalistes dont la grille d’analyse est fonciérement erronée, selon
lui, puisqu’elle se fonde consciemment ou inconsciemment sur la tradition néo-chrétienne incapable
de comprendre le monde musulman. Son travail constitue I'assise théorique de « l'occidentologie »,
en opposition a lislamologie. En parallele, le courant adopte comme références théologiques
I'ensemble de la littérature salafiste médiévale (Ibn Taymiyya, Ibn Qayyim...), du salafisme wahhabite
insurrectionnel (Ibn abd al-Wahhab, Ibn Uthaymin...) et essentiellement du salafisme marocain. En
effet, les idéologues de ce salafisme décomplexé sont pour la plupart d’origine marocaine. Le cheikh
salafiste marocain Aissam al-Marrakchi, disciple du cheikh Hassan Kettani qui a passé dix ans en
prison aprés les attentats de Casablanca en 2013, a préfacé I'un des livres d’Aissam Ait-Yahia.
Cependant, les idéologues de ce courant refusent I'appellation « salafiste » qui représenterait un
archaisme, un immobilisme et une incapacité a faire face a la modernité occidentale.

Les principes de I'idéologie islamique francaise

L'idéologie du courant est fondée sur la création d'une nouvelle grille de lecture de I'histoire
du monde ; une grille fondamentalement islamique qui renverserait les cadres de références
occidentaux. Lidentité islamigue constitue I'axe principal de cette théorie, elle serait le référant
unigue des musulmans en dépit de leurs appartenances nationales, et son accomplissement
serait leur objectif ultime. Cette affirmation d'une identité musulmane ouvertement décomplexée
s'inscrit dans une stratégie visant a donner aux musulmans un argumentaire ainsi qu'une méthode
d'argumentation. Afin que les détracteurs de I'islam ne puissent plus traiter les musulmans
d'irrationnels, le nécessaire aggiornamento intellectuel passe par l'islamisation des connaissances
et la création d’une littérature rationnalisée et intelligible (par les musulmans mais surtout par les
Occidentaux) qui puisse concurrencer les modes de pensée dominants®’. S'il ne nie pas que toute
idéologie est subjective, Ait-Yahia cherche a créer une idéologie qui ait I'apparence de I'objectivité.

Selon Ait-Yahia, et comme l'indique le slogan du courant « din, dunia, dawla » (religion, univers,
Etat), Iislam est un systeme global qui se caractérise par son unicité, une relation univoque
avec l'au-dela et le divin, et une dialectique du profane et du sacré ; des concepts étrangers a la
méthodologie occidentalo-chrétienne. Dans les faits, cette théorie se traduit par exemple par le
refus des droits de I'homme considérés comme un concept occidental qui n'a pas de synonyme en
islam, dans lequel on parlerait plutét de droits pour 'hnomme et de droits pour Dieu.

D’aprés Ait-Yahia, c'est Paul de Tarse qui est a I'origine de la déviation chrétienne et I'numanisation
de cette religion. Pour lui, I'incarnation du divin dans un étre humain crucifié (Jésus) est I'annonce
du néo-christianisme, porteur de sa propre fin : la sécularisation a I'échelle individuelle puis
la laicisation a I'échelle sociale. Ce processus historique donnera naissance a la modernité, la
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démocratie, le libéralisme, le socialisme... Et méme I'athéisme qui ne représente que des religions
séculieres issues de cette tradition chrétienne. En contradiction, l'islam, grace a son unicité,
ne peut subir une telle sécularisation. Les laics, qui ont eu une mauvaise compréhension du
christianisme, sont a l'origine de cet égarement qu'ils souhaitent éviter a Iislam en dotant les
musulmans d’une idéologie forte a méme de prendre part aux débats. Mobilisant la technique
classique d’argumentation visant a anticiper les arguments adverses, Ait-Yahia cherche a mettre
en évidence les contradictions de la démocratie en se fondant sur des auteurs occidentaux comme
Schumpeter, qui a remis en cause I'égalité des hommes.

Aissam Ait-Yahia a également créé le concept de Figh al Waqi, théologie du réel, qui se traduit par
I'utilisation du savoir profane au service du savoir révélé en islam. Il appelle a « une renaissance
de I'islam qui doit passer d’'abord par une déconstruction du mythe de I'Occident moderne post-
chrétien suivi d'une résistance globale et organisée par I'ensemble de la communauté musulmane
refusant I'assimilation. » 8

La charia présente une importance particuliére dans les idées d'Ait-Yahia. Selon ce dernier, la
charia est une loi divine et indivisible. Il considére que c’est sa non-application qui a conduit au
déclin de la civilisation islamique. Elle forme donc la condition primordiale pour redorer le blason
de I'islam civilisationnel. Pour lui, la charia doit étre appliquée a I'intérieur et a I'extérieur des terres
de I'islam, d’ol la question : « Comment un musulman pourrait-il vivre en Occident ? ».

En réponse a cette question, il appelle a I'autonomie musulmane et prone la création d'une entité
islamique fondée sur la charia. Considérant qu'il n'y a pas de séparation entre le public et le privé
en islam, toute « occidentalisation » d’un musulman serait contre nature : « Si hous comprenons
Iislam a sa juste valeur, un individu ne pourrait absolument pas (sans immense contradiction
interne) se déclarer musulman dans sa sphere privée, et adhérer dans le méme temps dans sa
sphere publigue a l'idéologie séculiére nationaliste (et d'ailleurs quelle que soit la nation : francaise,
arabe, japonaise ou turque) »%°. Ait-Yahia s'oppose cependant au radicalisme violent. Dans une
entrevue accordée au blog Le Nouveau Monstre en mars 2017, il critique Daech et dit, « je
pense personnellement que Daech est exactement ce qu’a été le stalinisme pour l'idéal marxiste-
[éniniste : une déviation d'un projet louable au départ, une appropriation par un petit groupe
d’lIrakiens d'une idée globale pour leurs petits profits et intéréts personnels et immédiats »7°. Son
idéologie s'apparente donc a la doctrine d’Al-Qaida : les intellectuels du djihad. Son ceuvre, selon
lui, fait « le bilan de 30 ans de djihad mondialisé ».

Concernant la France, Ait-Yahia considere que le pays est, du fait de la Révolution Francaise, le
berceau de la sécularisation qui a mené par la suite a la laicisation en 1905. Pour lui, la France
porte I'idée laique la plus pure et donc la plus radicale, qu’il appelle « laicité radicale ». |l soutient
que I'acharnement de la France a I'encontre de I'islam est d( a cette laicité radicale expansionniste
et a l'unicité de Iislam qui Iui interdit toute sécularisation ou assimilation. Plus largement, Ait-
Yahia considére que « les pays ayant adopté une laicité comparable a celle de la France sont ceux
dans lesquels il est le plus difficile de pratiquer la religion musulmane »’!, citant notamment le
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cas de la Turquie ol le port du voile a I'université a longtemps été interdit. En outre, la question de
I'identité nationale telle qu’elle a pu étre posée en France vise a fabriquer une identité et lui donner
force de loi, ce qui revient a faire violence a une identité musulmane qui serait intrinsequement
incompatible avec toute idée de nation séculiere.

Comme il I'explique, « le combat contre le communautarisme est un combat pour maintenir les
musulmans non seulement exclus mais au bas de I'échelle sociale, en leur faisant passer un message
simple : si vous voulez monter dans la hiérarchie, reniez vous, reniez votre histoire, votre origine et
surtout reniez votre religion. »”2 Le courant s'oppose également au modele démocratique qu'il dénonce,
en se référant a des théories anarchistes et antiautoritaires, comme étant une nouvelle religion chrétienne
interdite aux musulmans qui doivent appliquer leur propre systeme de gouvernance. Ainsi, en 2014,
les post-salafistes ont appelé les musulmans francais a boycotter les élections municipales.

Le salafisme sur le terrain

C'est la maison d’édition Nawa éditions (« petite graine » en arabe) qui publie les écrits post-
salafistes. Cette plateforme indépendante créée en 2009, spécialisée dans la politique, I'histoire,
et les sciences humaines publie exclusivement des ouvrages d’Aissam Ait Yahia et de Souleiman
al-Kaabi. Jeune Francais d’origine marocaine spécialisé dans I'histoire prophétique et islamique,
al-Kaabi peut étre considéré comme l'alter ego d’Ait-Yahia.

L'association salafiste Ana Muslim (« Je suis musulman ») constitue le bras activiste du courant post-
salafiste. Créée en février 2013, cette association dont le siége se situe a Chelles, en région parisienne,
a pour objectif déclaré la « formation des musulmans a I'islam complet ». C'est elle qui a lancé I'appel
au boycott des élections municipales en 2014. Justifiant sa démarche par divers arguments religieux,
elle expliquait sur son site que « le vote [pour un musulman] est un acte de soumission... et que
I'abstention est un acte de désaveu et de résistance ». En juin 2014, les avoirs de I'association ont été
gelés pour une durée de six mois pour diffusion de messages incitant au terrorisme.

Le courant post-salafiste jouit de connexions avec des organisations diverses. Il profite d’'une
présence significative en Belgique grace au réseau salafiste marocain de Bruxelles, qui lui offre une
plateforme a travers le CRM (Collectif Réflexions Musulmanes). Celui-ci organise des rencontres et
des séminaires avec Aissam Ait-Yahia, Souleiman al-Kaabi et Souleimane Chemlal (psychologue
islamiste). Les post-salafistes ont également des liens avec les associations Barakacity, Qassama,
Sanabil, Deen de confiance, et Salam stick. Les idées des idéologues post-salafistes sont
généralement relayées sur deux blogs adeptes des théories du complot : La Tribune des pirates
et Le Nouveau Monstre. Apres le gel de ses avoirs, 'association Ana muslim a également été
soutenue par Marwan Muhammad, président du Collectif contre I'islamophobie en France (CCIF).
Le 4 Juin 2014, il publie sur sa page Facebook officielle, le post suivant : « Quels que soient les
désaccords de fond ou de forme qui peuvent exister dans I'immense diversité d’'une communauté
comme la notre, il faut étre bien conscients que ce n'est pas juste un site qui est visé, mais bien
tous ceux qui, comme les membres de Ana Muslim, seraient tentés de tenir des positions autres
que celles pré-approuvées par I'establishment. »73
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POURQUOI L'ISLAMISME DEVIENT
UNE IDEOLOGIE DE MASSE DANS LES ANNEES 1980

L'islamisme comme projet de société a été conceptualisé tout au long du XIXe siecle avant de prendre
forme au cours des années 1920 sous une forme politiqgue avec notamment la création des Freres
musulmans en Egypte. Mais il n’est devenu une force politique dans le monde musulman — I’Egypte
faisant exception car les Fréres ont compté dans la société des les années 1930 — qu’a partir des
années 1970 voire 1980. Que s’est-il passé pour qu'une idée théorisée au XIX® siecle, qui a connu
ses premiers succés en Egypte dés les années 1930 avant d’étre sévérement réprimée dans les
années 1950-60, prenne une telle ampleur dans le monde arabe et musulman dans les années
1970-80 et atteigne I'Europe dans les années 1990 ? La modernisation extrémement rapide des
sociétés arabes nous donne des éléments de réponses.

En moins de 50 ans, les sociétés de la région ont atteint un taux d’alphabétisation supérieur a 70 %
chez les adultes et proche de 100 % dans tous les pays chez les 15-24 ans, y compris chez les
femmes. Cet accés au savoir et aux idées a élargi I'horizon des possibles et modifié sensiblement
le rapport a l'autorité. Il se double d’une ouverture sur le monde, les sociétés de la région étant
désormais largement urbanisées (en moyenne a 80 %) et connectées a internet. D'autres futurs
politiques deviennent possibles pour ces populations.

L'affirmation de la place des femmes dans les sociétés de la région, parce qu’elle implique un
changement radical dans les structures familiales et d'autorité, est un élément de modernisation et
un potentiel facteur d'instabilité expliquant la montée des mouvements contestataires islamistes, pour
qui un retour a la cité du Prophéte représente la meilleure fagon de préserver les structures sociales
traditionnelles. A I'alphabétisation presque totale des jeunes femmes s’ajoute une amélioration du
niveau d'éducation (dans de nombreux pays, elles sont plus nombreuses que les hommes sur les
bancs de I'université), et corrélativement un recul de I’age moyen du premier mariage (entre 26 et
30 ans en moyenne contre 22 ans en moyenne dans les années 1990) et une baisse tres rapide
de Iindice de fécondité (autour de 3 aujourd’hui contre 5 dans les années 1990 et jusqu’a 1,7 en
Iran). Ces changements sont porteurs d'aspirations nouvelles (une volonté des femmes d’accéder
au marché du travail et a I'espace public, une remise en cause des hiérarchies patriarcales), qui
heurtent les structures économiques et politiques antérieures. Le taux d’activité des jeunes femmes,
faible dans la région a quelques exceptions pres, témoigne des résistances face a cette modernisation
des sociétés arabes et plus généralement musulmanes.
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La modernisation accélérée des sociétés Arabes
Transition démographique et sociale : 30 ans pour réaliser ce qui a pris 200 ans pour la France

Transition intellectuelle Transformation Urbanisation et
et éducative humaine ouverture au monde
* Alphabétisation des hommes * Qualité de la vie : les * Des sociétés urbanisées :
et des femmes avec un impact individus vivent mieux et plus I’augmentation du niveau
sur le rapport a l'autorité. longtemps (espérance de vie). d’éducation encourage I'exode
. ) rural.
* Augmentation du niveau * Place des femmes : recul
général d’éducation, y compris de I'age moyen au premier * Des sociétés ouvertes sur le
pour les femmes (taux mariage et baisse de I'indice monde : Internet, un lieu de
d’inscrits dans I'enseignement de fécondité. respiration pour des sociétés
supérieur). encore fermées (taux d'acces).

* Des populations jeunes : avec
un impact sur la stabilité
politique (4ge médian).

Une transition inégale selon les pays

 Société traditionnelle : faible alphabétisation, relégation des femmes a I'espace privé, espérance de vie
limitée.

* Société en transition : alphabétisation supérieure a 70 %, acces des femmes a I'enseignement supérieur,
augmentation de I'espérance de vie, avec deux phases (entrée dans la transition, transition avancée).

 Société ayant achevé sa transition : alphabétisation supérieure a 90 %, taux de fécondité ~2, taux de
femmes dipldmées élevé, urbanisation supérieure a 70 %.

* Pays du Golfe : un changement récent et trés rapide
Les pays du Golfe sont en train de muter, loin de leur image de sociétés monolithiques imprégnées
de traditions tribales et hermétiques a toute forme de modernité. En effet, ils se distinguent par une
alphabétisation massive tant chez les adultes que chez les jeunes, par une trés grande ouverture
sur le monde (symbolisée par des taux de connexion a internet le plus élevés de la région) et enfin
par un acces croissant des femmes a I'enseignement supérieur.

Lacces des femmes au savoir et aux idées en Arabie saoudite a ainsi connu une évolution
spectaculaire depuis les années 1990, sur un rythme treés similaire a ce que I'on observait en Iran
il y a 20 ans. Ainsi, alors que seulement 52 % des Saoudiennes adultes étaient alphabétisées
en 1992, elles étaient 92 % a I'étre en 2015, tandis que les jeunes femmes saoudiennes sont
presqu’intégralement alphabétisées depuis le début des années 1990. De méme, I'acces des
femmes saoudiennes a I'enseignement supérieur a-t-il augmenté dans des proportions similaires
au cas iranien (15 % en 1995, 61 % en 2015), et s’est accompagné d’'une importante chute
du taux de fécondité (6 enfants par femme en 1990, 2,7 en 2015), bien que significativement
moins importante que celle qu’on observe aujourd’hui en Iran. En seulement 25 ans, la situation
des femmes saoudiennes a connu une évolution considérable. Compte tenu de cette dynamique,
et face a des structures sociales et religieuses extrémement rigides, qui continuent a reléguer la
femme dans I'espace privé, cette situation apparait de plus en plus difficilement tenable a moyen
voire a court terme. La place des femmes dans la société est représentative des contradictions qui
structurent la société saoudienne, laquelle est intégralement alphabétisée, fortement éduquée, et
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extrémement ouverte sur le monde (le taux de connexion a internet est de 83 %), mais n’a toujours
pas connu — au contraire de son voisin iranien — la moindre amorce de transition politique. Tous
ces éléments décrivent un pays ol les plaques de la tectonique sociale se déplacent a une vitesse
extrémement rapide.

L'arrivée de Mohamed Ben Salmane au pouvoir est d’une certaine maniere la conséquence de ces
transformations : le systéeme saoudien pour perdurer a besoin de se réinventer.

La transformation démographique et sociale
Péninsule arabique

Indicateurs Arabie saoudite Bahrein 5{?_\‘63;5 arabes unis Koweit
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® 2015 B Société entrée en phase de transition [l Société ayant achevé sa transition

Note de lecture : les années mentionnées en légende sont indicatives. Pour 1995, la donnée présentée correspond a une année comprise entre
1990 et 1995. Pour 2015, I'année de référence est comprise entre 2012 et 2015. Les données ne sont pas disponibles pour toutes les années ni pour
tous les pays. Ainsi, pour la Libye et Oman, le Liban ou le Yémen, les données sont trés parcellaires, c’est pourquoi nous ne les reproduisons pas :

elles ne permettent pas d’avoir une vision claire des évolutions.

Sources : Banque mondiale, Organisation internationale du travail, Nations Unies.
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* Maghreb : des situations assez contrastées
Les pays du Maghreb ne sont pas en reste et paraissent bien engagés dans leur dynamique de
transformation démographique et sociale. L'alphabétisation a en effet connu des progres significatifs
dans I'ensemble des pays maghrébins au cours des 25 dernieres années avec, a titre d'exemple, en
Tunisie et au Maroc une augmentation d’environ 20 points depuis 1994. Si I'alphabétisation n'est
pas intégrale chez les populations adultes (71 % au Maroc, 81 % en Tunisie, 80 % en Algérie,
91 % en Libye), elle I'est en revanche chez les populations jeunes (15-24 ans).

La situation des femmes dans les sociétés maghrébines a également connu une évolution
importante. Si I'alphabétisation des femmes adultes souffre d'un certain retard (62 % au Maroc,
72 % en Tunisie, 73 % en Algérie, 76 % en Libye), les jeunes femmes sont, quant a elles,
presque toutes alphabétisées. Les femmes algériennes et tunisiennes profitent en outre d’'un bon
acces a l'enseignement supérieur (respectivement 43 % et 45 % de femmes inscrites dans le
supérieur en 201574). En conséquence, elles se marient tardivement (en moyenne 30 ans en
Tunisie, 29 ans en Algérie, 29 ans en Libye) et ont de moins en moins d’enfants, bien que la
dynamique démographique reprenne en Algérie depuis le milieu des années 2000. Le faible taux
de fécondité des femmes en Tunisie (deux enfants par femme) atteste de son avance sur les autres
pays maghrébins. De méme, en dépit de la situation actuelle de déliquescence importante de
I'Etat libyen, la société libyenne apparait remarquablement avancée. Elle a bénéficié des politiques
d'éducation et de scolarisation massive de I'ancien régime socialiste et de la redistribution de la
rente pétroliere. Son systéme sanitaire semblait par ailleurs, avant la crise politique actuelle, étre
I'un des plus performants du Maghreb si I'on en croit le taux de mortalité infantile, particulierement
faible.

Le Maroc est un cas complexe. Le pays accuse en effet un important retard sur ses voisins en
ce qui concerne entre autres I'accés au savoir, notamment chez les femmes. Qu'il s'agisse de
I'alphabétisation des adultes (71 %) ou des femmes adultes (62 %), le Maroc accuse un retard de
plus de dix points sur ses voisins algériens, tunisiens et libyens. De méme, I'acces des femmes a
I'enseignement supérieur y est bien moins important (27 % de femmes inscrites), et a faiblement
augmenté entre 1995 et 2015 (de 9,5 % a 27 %) au regard de I'augmentation observable en
Tunisie sur la méme période (de 10 % a 43 %). Les femmes marocaines se marient plus tot
(environ 26 ans), méme si leur indice de fécondité (en moyenne 2,5 enfants par femmes) ne
differe pas significativement de celui des autres pays maghrébins.

L'Algérie est un cas d’école. Confrontée aux prémices d’une transformation sociale trés rapide dans
les années 1980, une partie de la société a répondu par I'adhésion aux idées islamistes et, déja,
salafistes. La guerre civile qui a suivi était une guerre entre deux visions de la société. Et la paix
obtenue par le président Bouteflika était fondée sur un compromis. Au prix du retour a la paix
civile, elle a aussi permis aux islamistes hostiles aux transformations sociales de s'installer au coeur
de la société. La hausse soudaine de la fécondité en Algérie depuis 2005 s’explique probablement
par le poids pris par les islamistes algériens, mais aussi peut-étre par un effet retard de hausse de
la fécondité bien connu aprés les guerres (voir le baby-boom en Europe apres 1945).

Le Maroc quant a lui, n'a connu ni guerre civile, ni révolution populaire. Le choix de Mohamed

74 Le dernier chiffre disponible de 'UNESCO pour la Libye fait état de 64 % de femmes libyennes inscrites dans I'enseignement supérieur en 2003.
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VI de donner acces a I'éducation a tous, a rebours de son pére, est tout a son honneur. Reste
maintenant a analyser I'impact de la dynamique progressive d’'alphabétisation de I'ensemble de la
société, de méme que la tendance (certes encore timide) a I'émancipation des femmes par I'acces
a I'enseignement supérieur. L'expérience de I'histoire, hors de la région comme dans la région,
montre que le risque politique augmente dans ce cas.

La transformation démographique et sociale

Maghreb
Indicateurs Algérie Libye Maroc Tunisie
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® 2015 B Société entrée en phase de transition I Société ayant achevé sa transition

Note de lecture : les années mentionnées en légende sont indicatives. Pour 1995, la donnée présentée correspond a une année comprise entre
1990 et 1995. Pour 2015, I'année de référence est comprise entre 2012 et 2015. Les données ne sont pas disponibles pour toutes les années ni pour
tous les pays. Ainsi, pour la Libye et Oman, le Liban ou le Yémen, les données sont trés parcellaires, c'est pourquoi nous ne les reproduisons pas :

elles ne permettent pas d’avoir une vision claire des évolutions.

Sources : Banque mondiale, Organisation internationale du travail, Nations Unies.
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Egypte : la tentation du retour en arriere
La situation de I'Egypte est & bien des égards similaire & celle du Maroc. Bénéficiant d’un a priori
positif dans I'imaginaire occidental eu égard a son rayonnement dans le monde arabe et au-dela,
du fait de sa stature de pays plurimillénaire, d’ancienne grande puissance régionale et de fer de
lance du panarabisme, I’Egypte accuse pourtant aujourd’hui un retard significatif sur le plan de la
transformation démographique et sociale.

En outre, si la jeunesse égyptienne est presqu’intégralement alphabétisée, ce n'est pas le cas de la
population adulte (76 %), particulierement des femmes égyptiennes, qui n'atteignent pas le seuil
critique des 70 % d'alphabétisation. Bien que I'acces des femmes a I'enseignement supérieur ait fait
des progres non négligeables au cours des 25 dernieres années (9,2 % en 1990, 30 % en 2015),
elles sont encore loin de I'émancipation, comme en atteste la précocité de I'age moyen au premier
mariage des femmes égyptiennes (22 ans en 2014) et un indice de fécondité encore important (3,3
enfants par femmes en 2015). Par ailleurs, la reprise de la natalité au cours des dix derniéres années
(le taux de fécondité était de trois enfants par femme en 2006) semble indiquer une forte résistance
de la société égyptienne a l'entrée pleine et entiere dans la moderité sous l'influence des forces
conservatrices, dans un pays ou les Freres musulmans bénéficient d’un enracinement historique.

Pour autant, si I’Egypte accuse un retard significatif dans sa dynamique de transformation
démographique et sociale, elle a déja connu une amorce de transition politique avec un premier
épisode révolutionnaire en 2011 ayant conduit au renversement d’"Hosni Moubarak. Cette dynamique
a connu un coup d'arrét avec la reprise en main du pouvoir par les militaires, mais la dégradation
continue de la situation économique du pays montre que le retour au statut ex ante est difficile.

Levant : Syrie, Liban, Jordanie

Si les Etats du Levant apparaissent & premiére vue comme fragiles (Liban, Jordanie) ou faillis
(Syrie), ce sont des sociétés bien engagées dans leur dynamique de transformation démographique
et sociale, tant I'alphabétisation des jeunes et des femmes y a fait des progres considérables. Il faut
comprendre leur fragilité actuelle comme le produit de la dynamique de transformation de leurs
sociétés, transformation inachevée socialement et inaboutie politiqguement.

Le Liban est incontestablement le pays le plus en avance en raison de I'alphabétisation intégrale
de sa population, mais aussi et surtout de I'’émancipation remarquable des femmes caractérisée
par un bon accés a I'enseignement supérieur (46 %) et plus encore par un faible taux de fécondité
(1,7 enfant par femme, premier pays de la région a égalité avec I'lran) et un age moyen des
femmes au premier mariage tardif (28 ans). Le Liban apparalt d’autant plus moderne qu'il est
extrémement urbanisé (88 %) et connecté a internet (74 %).

La Syrie, avant la guerre civile, se distinguait également par le niveau global d'alphabétisation de
sa population et par la dynamique d’émancipation croissante des femmes syriennes observable sur
les 25 derniéres années. En outre, I'acces des femmes a I'enseignement supérieur s'était largement
amélioré passant de 12 % de femmes inscrites en 1995 a 47 % en 2015. De maniere corrélative,
I’age moyen au premier mariage des femmes syriennes a connu un recul significatif sur la méme
période (21 ans en 1990, 27 ans en 2015) et a contribué a la diminution importante du nombre
d’enfants par femmes (5,3 enfants par femmes en 1990 a 2,9 en 2015)75.

75

Toutes les statistiques postérieures a 2011 sur la Syrie sont évidemment sujettes a caution.
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Alors que le Liban a acquis une certaine forme de stabilité dans l'instabilité due au souvenir
douloureux de la guerre civile, la crise syrienne s’inscrit dans ce contexte de transformation sociale.
Elle a été évidemment accentuée par le conflit pour le pouvoir qui s'est engagé entre diverses
factions, dans un contexte ou le grand nombre de minorités confessionnelles et ethniques rendait
I'équilibre syrien trés précaire. La dynamique de décomposition a ensuite été aggravée par I'entrée
dans le jeu interne de toutes les puissances de la région, signant |a le début de la catastrophe que
I'on connait encore aujourd’hui.

La Jordanie, elle, semble se situer a un niveau d’avancement proche de ses voisins levantins. Le
pays a, en outre, fait des progres significatifs en matiére d'alphabétisation de sa population (jeunes
et femmes) et d’émancipation des femmes, bien que celle-ci soit moins prononcée qu’en Syrie
et au Liban. Comme pour le Maroc et I'Arabie saoudite, on peut s'interroger sur la capacité du
pouvoir jordanien a contenir les effets politiques de la transformation sociale qu’ont connue tous
leurs voisins.

Yémen, Irak

Le Yémen et I'lrak font figure d'exceptions dans la région : la dynamique de transformation
sociale y est engagée, mais a un degré d’avancement nettement moindre que dans les autres
pays. L'alphabétisation des sociétés demeure inachevée (et, pour I'lrak, n'a guére progressé ces
derniéres décennies) ; les indices de fécondité supérieurs a quatre et le faible acces des femmes
a I'enseignement supérieur montrent que leur place n'a pas encore significativement évolué. Le
Yémen comme I'lrak sont victimes de conflits qui freinent leur transformation. Llrak, qui pouvait
passer pour l'une des sociétés les plus avancées du monde arabe dans les années 1970, a
fait face a une décennie de guerre contre I'lran, a la guerre du Golfe, a des violences civiles
extrémes commises contre les populations kurdes et chiites par le régime de Saddam Hussein, a
une décennie d’embargo international, a I'intervention américaine de 2004, et a la guerre civile
qui s'ensuivit. Au Yémen, les tensions entre Nord et Sud n’ont jamais vraiment cessé depuis la
guerre civile yéménite (1962-1970). Par la suite, I'instauration d'un régime marxiste au Sud, une
guerre civile en 1986, une nouvelle en 1994, et la guerre du Saada depuis 2004 ont freiné toute
dynamique de transformation sociale. La guerre actuelle commencée en 2014 aux conséquences
humanitaires tragiques va évidemment encore accentuer les difficultés de la population yéménite.

Ce bref apercu des transformations sociales concerne le monde arabe. Nous aurions pu donner
a voir les mémes phénomenes en Asie, ol le processus est tres avancé et en Afrique, ou il est en
retard par rapport au monde arabe qui représente ici une situation médiane mais qui décrit bien
un phénomene majeur : I'islamisme est le produit de la modernisation sociale.
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Conclusion

L'islamisme, dans sa diversité, existe comme idéologie. Si le wahhabisme et le frérisme ont des
généalogies différentes et ne développent pas les mémes stratégies, ils partagent des références
communes et in fine une méme vision du monde, dans laquelle l'islam, systeme total plus que
simple religion, prime sur le reste et constitue une réponse a lui seul. Aussi convient-il de donner
toute sa place a cette idéologie, et de la considérer comme telle. Lislamisme est plus qu’une réaction
religieuse aux normes et valeurs proposées ou imposées par I'Occident depuis le XIXe siecle, mais
bien une idéologie a part entiere, a l'instar du libéralisme politique occidental ou du communisme. Ce
qui la distingue de ces dernieres est sa référence religieuse fondamentale. Lislamisme, véritablement
né au XXe siecle, est capable de fonctionner comme un systeme autonome, relativement hermétique,
qui a réussi a développer une légitimité et une logique internes. Relecture des références islamiques
traditionnelles, il constitue donc une des voies contemporaines de I'islam, celle qui refuse le rble
restreint que le modele de sécularisation occidental propose a la religion.

Afin de mieux saisir les conditions de son émergence et de sa montée en puissance au Moyen-Orient
depuis les années 1960, I'islamisme doit par conséguent étre contextualisé, dans une perspective
proprement intellectuelle et théologique comme nous venons de le voir, mais également dans une
perspective politique et sociale. Dans la deuxieme partie de ce rapport, nous verrons comment
le frérisme ou le wahhabisme se sont incarnés dans des époques et des sociétés données, et
particulierement dans des systemes politiques, qu’elles ont créé ou investi. Les processus a I'ceuvre
sont complexes et nécessitent une étude minutieuse du parcours historique et politique de plusieurs
Etats du Moyen-Orient. Ces phénomenes ne peuvent se résumer a une prise de pouvoir autoritaire
de lislamisme ou a une radicalisation des opinions publiques arabes, turques ou iraniennes, mais
font au contraire appel & un dialogue constant entre les Etats et les sociétés.
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Avant d’étre diffusées dans le reste du monde, les idéologies islamistes sont nées dans des pays et
des contextes particuliers. Elles s’y sont développées, y ont évolué puis ont transformé de I'intérieur
les sociétés qui les ont vu naitre. Le frérisme en Egypte, le wahhabisme en Arabie saoudite, I'islam
politique turc et la révolution islamique en Iran en sont les quatre principales matrices.

Dans trois de ces pays, I'Arabie saoudite, I'lran et la Turquie, I'idéologie en question est dominante,
gouverne ou est liée au pouvoir. Dans les deux premiers cas, elle est méme au fondement des Etats
tels que nous les connaissons aujourd’hui. En Arabie saoudite, le pouvoir des al-Saoud est né dés le
XVIlle siecle de leur alliance avec les oulémas wahhabites ; en Iran, ce sont les religieux eux-mémes
qui sont au pouvoir depuis la révolution de 1979. Tandis qu’en Turquie, I'islam politique n'est pas
au fondement de la République turque telle qu’elle fut concue par Mustafa Kemal. Mais, lislam
politique a réussi a s'imposer en méme temps que I’AKP, par la voie des urnes. Maintien au pouvoir
qui a, en revanche, échoué en Egypte, pourtant maison-meére du frérisme : aprés avoir accédé au
pouvoir apres la révolution de 2011, les Freres musulmans I'ont perdu deux ans plus tard, ce qui ne
les empéche pas de conserver une assise sociale importante.

Contextualiser ces idéologies permet donc d’étudier leur rapport, évolutif, au pouvoir et aux sociétés
dans lesquelles elles s'inserent. Les garants de cette dimension religieuse peuvent étre des partis
politiques dont les membres ne sont pas des religieux, qui accedent ou souhaitent accéder au
pouvoir (I'AKP en Turquie, le PLJ en Egypte, Ennahda en Tunisie), un establishment religieux allié du
pouvoir (en Arabie saoudite), ou un establishment au pouvoir (Iran). Elles évoluent tout aussi bien
au sein de républiques, dont le degré d'ouverture politique est variable, que de monarchies, comme
I'Arabie saoudite ou le Qatar. A travers I'étude de ces quatre matrices socio-politiques de I'islamisme,
il s'agira de comprendre :

* Comment ces idéologies sont arrivées au pouvoir, en suivant le fil parfois long de leur histoire, depuis
leur création jusqu’a leur réussite militaire (Ibn Saoud soutenu par le wahhabisme), révolutionnaire
(en Iran) ou électorale, en passant par les évolutions doctrinales ou méthodologiques qui ont rendu
ces victoires possibles, a I'instar de la démocratisation du discours en Turquie.

* Quelle a été la nature du gouvernement une fois le pouvoir obtenu : comment I'association du
pouvoir et de la religion a permis de mettre en place des structures étatiques lorsque le régime
était créé (Arabie saoudite) ou issu d’une révolution (lran) ; si le mode de gouvernement instauré
est compatible avec les cadres étatiques qui préexistaient, en Turquie aprés 2002 et en Egypte
apres 2011 ; mais également dans quelle mesure les politiques publiques qui ont été menées ont
contribué a transformer, comme en Turquie, les rouages de I'Etat, et au-dela les opinions publiques.
La diffusion de normes inspirées de la religion et le rdle du systeme scolaire sont fondamentaux.

* Dans quelle mesure la question religieuse joue-t-elle un rdle dans les stratégies diplomatiques
des différents pays, dans le but d'assurer la diffusion du frérisme ou du wahhabisme ? |l
s'agira notamment de se demander s'il existe une « internationale frériste » entre pays proches
idéologiquement, comme la Turquie, le Qatar, ou I'Egypte entre 2011 et 2013.

Ces quatre matrices socio-politiques seront étudiées séparément, mais leur histoire, au-dela de
différences idéologiques fondamentales, suit un rythme proche, a travers notamment la distinction
de ruptures chronologiques communes.



PREAMBULE

La premiére se situe dans les années 1920, conséguence de la Premiere Guerre mondiale et de la
fin de I'Empire ottoman. Les lignes de force diplomatiques, politiques et religieuses du Moyen-Orient
se recomposent. En Turquie, le sultanat puis le califat sont abolis, et la république proclamée. Avec
le califat, les musulmans sunnites perdent le garant de leur unité, dont la réalité était avant tout
symbolique. Au méme moment, Ibn Saoud acheve la conquéte de la péninsule Arabique par la prise
des deux lieux saints de l'islam, La Mecque et Médine ; le wahhabisme se retrouve placé au cceur
de I'islam. En Egypte, une nouvelle forme de rapport & la religion apparait en 1928 avec la création
de la confrérie des Freres musulmans, dans un pays qui vient tout juste d’accéder a I'indépendance,
quoique toujours sous tutelle britannique. Enfin, une nouvelle dynastie, les Pahlavi, émerge en Iran.
Comme en Turquie, les réformes autoritaires progressivement mises en place réduisent le réle social
et politique de la religion, dans I'idée de moderniser le pays. Comme en Turquie également, le fossé
entre le pouvoir d'un coté, les religieux et les conservateurs de I'autre, se creuse.

Une seconde césure intervient a la toute fin des années 1970. Elle permet le retour en force de la
référence au religieux, face a des idéologies nationalistes (turque, iranienne, arabe), qui, seules,
n‘ont plus la force qu’elles ont pu avoir dans les décennies précédentes. Dans un contexte général
de modernisation et de réislamisation des sociétés, la place de la religion et son rapport aux
pouvoirs sont repensés. En 1979, la monarchie iranienne est renversée par une révolution qui
devient rapidement islamique. La méme année, le pouvoir saoudien et I'establishment wahhabite
sont déstabilisés par I'irruption violente d’'un groupe extrémiste et millénariste qui s'empare de la
grande mosquée de La Mecque. A partir de cette date, en réaction, le poids de la religion dans
la société se fait plus important. En Turquie, I'armée intervient une nouvelle fois dans la vie
politique en 1980, par un coup d’Etat ; mais contrairement aux coups d’Etats précédents, le retour
du kémalisme imposé par les militaires est cette fois accompagné d’une affirmation de I'identité
musulmane du pays ; c'est ce que I'on nomme la « synthése turco-islamiste », qui ouvre la voie
a l'essor de I'islam politique dans le pays. Puis en 1981, le président Sadate est assassiné par
des extrémistes religieux. Ce meurtre ouvre dans une nouvelle phase de répression contre les
Fréres musulmans, qui sera suivi d'une nécessaire conciliation entre le pouvoir égyptien et les
tendances les plus conservatrices de la société. Enfin, le contexte international favorise la montée
en puissance de l'islam politique ou révolutionnaire, avec I'invasion de I’Afghanistan par 'URSS en
1979, suivie par I'émergence d’un djihad armé qui réunit différentes tendances islamistes.

Une troisieme rupture, dont les conséquences sont encore incertaines, peut étre identifiée en 2011
avec les Printemps arabes. Les révolutions renversent ou déstabilisent certains régimes, comme en
Egypte ou en Tunisie, et débouchent sur la victoire électorale, en Egypte, en Tunisie et au Maroc, de
partis politiques liés aux Freres musulmans. Méme s'ils ne parviennent pas toujours a se maintenir
au pouvoir, ils sont portés par des sociétés de plus en plus conservatrices, sous I'effet également
de la progression d’'un salafisme importé d’Arabie saoudite. De plus, la montée des tensions au
Moyen-Orient s'appuie entre autres sur la question religieuse, puisqu’elle met face a face pour
des raisons avant tout géopolitiques des pays tenants de différentes formes d’islamisme, que ce
soit le frérisme (Egypte jusqu’en 2013, Turquie, Qatar), le wahhabisme pour I'Arabie saoudite,
ou le chiisme. Enfin, le djihadisme, la constitution d’un Etat islamique autoproclamé au sein de
la région, et la restauration du califat par ce dernier en 2014, continuent de poser la question du
rapport entre pouvoir et religion.
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VOYAGE AUX PAYS DES FRERES MUSULMANS

Apparus en Egypte en 1928, les Fréres musulmans ont initié un courant de pensée, en méme
temps qu’un mode d'organisation autour d’'un noyau de dirigeants. Apres un rapide développement
social et politique en Egypte, leur modéle s'exporte dans la plupart des pays du monde arabe,
a linitiative d’hommes qui en dupliquent les idées et les structures. Inspirés dans une certaine
mesure de I'organisation des mouvements socio-politiques de masse des années 1920 et 1930 en
Europe, comme le communisme ou le fascisme, méme si le frérisme n'a jamais été un mouvement
totalitaire, les Freres musulmans font preuve d'une indéniable longévité, quatre-vingt-dix ans apres
leur fondation.

Le frérisme n'est pas pour autant un ensemble stable, ni sur le plan idéologique, ni sur le plan
organisationnel. Il existe autant de confréries que de pays ou des Freres sont installés, auxquelles
s'ajoutent les divergences internes. La confrérie a donc su s’extraire d’'un contexte historique et
géographique donné : elle conjugue efficacement reproductibilité et adaptabilité, ce qui explique la
diversité des formes qu’elle peut prendre. Il existe une grande plasticité de I'idéologie, des moyens,
et des rapports au pouvoir, que I'on retrouve déclinée dans tous les pays du monde arabe, et dans
une certaine mesure en Turquie avec I'AKP (voir chapitre 3), mais aussi chez les Freres musulmans
d’Europe.

Se pose alors la question de I'unité des Fréres musulmans dans le monde arabe. S'ils possedent un
fonds idéologique commun, inspiré de Hassan al-Banna, il nexiste pas d'internationale frériste a
proprement parler, qui piloterait I'action des différents groupes nationaux dans une méme direction.
Les liens individuels et financiers entre les différentes branches sont indéniables, mais ces branches
suivent la plupart du temps leurs intéréts propres, adaptés au pays en question. Une certaine unité
est néanmoins visible au moment des crises régionales, comme lors des Printemps arabes.

"autonomie de chacune des branches explique également la complexité des rapports gu’entretiennent
les Freres musulmans avec le pouvoir. Ces rapports sont faits de conciliation et d’opposition. Selon
le contexte, les Fréres musulmans savent exister dans la clandestinité, avoir recours a la violence,
ou participer au jeu politique. Leur influence varie, elle peut étre mise en cause, mais ne disparait
jamais. Mouvement social, la confrérie est également une force politique, dont le but est d’exercer
un jour le pouvoir et de réformer la société par le haut apres 'avoir transformée par le bas. Dans les
systemes politiques les plus ouverts, les Freres musulmans ont un statut normalisé et représentent
une force conservatrice dont la religion est la principale référence. Dans les républiques du monde
arabe, ils sont fréquemment dans I'opposition au pouvoir, tout en évitant I'affrontement. Dans les
monarchies plus conservatrices, comme en Jordanie, au Maroc ou dans le Golfe, les Fréres sont plus
proches du pouvoir et sont parfois alliés du palais. Le Qatar est un cas a part : en échange de leur
désintérét pour la politique nationale, les Freres bénéficient de liens privilégiés avec le pouvoir, qui
les soutient sur la scéne internationale.

L'opposition avec le pouvoir est parfois frontale. C'est le cas sous Nasser, ou en Syrie sous le parti
Ba'ath, lorsque la répression subie par les Fréres nourrit un processus de radicalisation qui se fonde
sur la pensée de Sayyid Qutb. La situation des Freres musulmans depuis 2011 est ambigué dans de
nombreux pays. Arrivés au pouvoir en Egypte et en Tunisie par la voie des urnes, ils n'ont pas réussi
a s’y maintenir, et ont été chassés du pouvoir en Egypte par un coup d’ Etat militaire.
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1. La maison-mere égyptienne

Lorsque Hassan al-Banna crée la société des Fréres musulmans en 1928, il ne s'agit alors que
d’une modeste association de province attachée a la réforme de la religion et a I'action caritative.
Vingt ans plus tard, lorsque al-Banna est assassing, la confrérie est un acteur incontournable du jeu
politique national, bien qu’elle ne soit pas un parti politique. Par son discours, elle a su attirer une
partie de la population égyptienne, insatisfaite de sa situation, de celle de I'islam et du pays face aux
Britanniques. Transversale, elle parvient a fédérer des catégories variées de la population égyptienne,
attirées par l'idée de « réforme gradualiste », qui selon les mots de son fondateur désigne « une
formation de l'individu musulman, puis de la famille musulmane, puis de la société musulmane,
puis du gouvernement, de I'Etat et de la communauté des musulmans (al-Umma) »!.

1.1 Naissance et expansion du mouvement (1928-1949)

Une réaction a la situation de I'islam et de I'Egypte

* U'Egypte en 1928 : un Etat indépendant mais sous influence anglaise

Province de I'Empire ottoman, I'Egypte de la fin du XIXe siécle et du début du XXe siécle gagne
progressivement en autonomie. Celle-ci commence par I'expédition d’Egypte de Bonaparte en
1798 qui, a son départ, engendre une situation d’instabilité. Dépéché avec d'autres mercenaires
ottomans pour assurer le retour a I'ordre, Mohammed Ali, albanais d’origine, finit par instaurer
sur la province un pouvoir personnel et y fonde sa propre dynastie, reconnue par le traité de
Londres en 1841. Le sultan ottoman accorde a partir de 1867 le titre de khédive (vice-roi) a
ses descendants?. Une révolte réclamant I'autonomie de I’Egypte vis-a-vis des Ottomans et des
provinces coloniales, permet en 1881 aux Britanniques d’intervenir, d’établir un protectorat (officiel
en 1914) sur I'Egypte, et de prendre le contrdle du canal de Suez inauguré en 1869. A la chute
de I'Empire ottoman, les Britanniques font face a des revendications d'indépendance, portées
notamment par le parti Wafd. Indépendance accordée en 1922 méme si elle reste en trompe-I'ceil
en raison d'une présence militaire continue. L’Egypte devient une monarchie, avec pour rois les
descendants de Mohammed Ali.

En 1928, lorsque Hassan al-Banna fonde les Fréeres musulmans, le pays, qui n'est donc plus
officiellement une colonie, continue d’étre étroitement lié a la Grande-Bretagne. Politiquement,
le pays est une monarchie constitutionnelle, au sein de laquelle la principale force politique
est le Wafd porté par Saad Zaghloul®. Intellectuellement, le Caire est un important centre de
renouvellement culturel du Moyen-Orient ; lieu essentiel de la Nahda, renaissance intellectuelle
arabe, c’est également un centre de I'/slah, le renouveau religieux commencé a la fin du XIXesiecle,
puis de la transformation du champ religieux qui fait suite a I'abolition du califat en 1924.

* Al-Banna et la fondation d’'une petite association de province
Les Freres musulmans (al-lkhwan al-Muslimin) naissent comme une petite association religieuse
fondée avec quelques camarades par al-Banna dés son arrivée a Ismailia, a 'age de 22 ans*. Le

VANNETZEL Marie, Les Fréres musulmans égyptiens, er]quéte sur un secret public, Paris, Karthala, 2016.

2 GAYFFIER-BONNEVILLE (de) Anne-Claire, Histoire de I'Egypte moderne, I'éveil d’une nation, XIXe-XXe siecle, Paris, Flammarion, 2016.
3/bid.

4 CARRE Olivier, SEURAT Michel, Les Freres musulmans (1928-1982), Paris, 'Harmattan, 2001 (1983).
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nom suit un raisonnement simple, comme I'exprime Hassan al-Banna lui-méme : « nous sommes
des freres au service de I'islam, nous sommes donc les Freres musulmans ». L'objectif initial est
tout aussi simple : promouvoir le retour a « I'islam vrai », qui commande le bien et interdit le mal
au sein de la société, avec, a terme, I'idéal d’un Etat islamique en Egypte. A ses débuts, la confrérie
attire, sans doute avec un soutien financier de la compagnie anglaise du canal de Suez, les
notables d’Ismailia, dont les oulémas et les cheikhs des confréries qui sont en mesure d’influencer
le reste de la société. La confrérie prend de I'ampleur aprés 1932, son transfert au Caire, et la
fusion avec un groupe semblable local®. La premiére conférence générale de I'organisation se tient
cette année-la. Avec elle, apparait la diversification des activités de la confrérie : de la prédication
a I'éducation en passant par la charité. La confrérie se déploie ensuite rapidement en Egypte,
passant de quatre sections en 1929, a 300 dix ans plus tard, et 2 000 vingt ans plus tard. Au
lendemain de la Seconde Guerre mondiale, Richard Mitchell, grand spécialiste des Freres, estime
a cing cents mille le nombre de membres actifs, et autant de sympathisants, en cohérence avec
le chiffre d'un million de partisans avancé par al-Banna (pour un pays qui compte alors moins de
trente millions d’habitants)e.

Un mouvement de masse et une structure pyramidale

* Un guide supréme et une direction collégiale

La confrérie doit alors son succes a son organisation, assise sur une hiérarchie de commandement
(dite aussi tanzim), propre a encadrer une partie de la société égyptienne’. Cette organisation se
structure dans les années 1930, mais n'est fixée dans une « loi fondamentale » qu'en 1945. A
son sommet se trouve le Guide supréme (al-murshid al-’amm), fonction naturellement occupée
jusqu’en 1949 par Hassan al-Banna. Téte pensante de la confrérie, le guide préside les deux
instances décisionnelles des Freres musulmans : le Conseil général de la Guidance et I'Assemblée
consultative. Les douze membres du Conseil de Guidance, qui assurent la gestion quotidienne de
la Société, sont élus parmi les membres de I’Assemblée consultative ; leur mandat de deux ans est
reconductible. Parmi eux, un secrétaire général se charge de la gestion administrative quotidienne de
la Société, sous le contréle du Guide supréme. Le nombre de membres de I’Assemblée consultative
varie entre cent et cent cinquante ; ils élisent le Guide supréme et le secrétaire général. Ces deux
instances, comme le Secrétariat général, sont réunies dans les quartiers généraux de I'organisation,
quartier Hilmiyya al-Jadida au Caire.

5 Ibid.
& MITCHELL Richard P., The Society of the Muslim Brothers, Oxford, Oxford University Press, 1969.
7 Ibid.
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* Le territoire égyptien quadrillé par les bureaux de la confrérie

Les Fréres musulmans sont présents sur tout le territoire égyptien par un systeme administratif
poussé et pyramidal. Si le quartier général de 'organisation se trouve au Caire, le pays est quadrillé
par des bureaux administratifs, qui recoupent peu ou prou les provinces officielles. Dans chaque
province sont définis des districts, et au sein de ceux-ci des branches, petits quartiers généraux (qui
ciblent parfois des segments précis de la société, comme les universités), avec pour chacune une
assemblée, directement supervisée par le Guide général et le Conseil de la Guidance®. Enfin, le plus
petit échelon est celui des Familles (usar), créées en 1943. Composées d'une dizaine de membres,
elles se réunissent chaque semaine et assurent une présence continue sur le terrain. Il existe, au
sein des Fréres qui ne font pas partie des instances dirigeantes, une hiérarchie entre ceux qui sont
simplement affiliés, ceux qui sont plus engagés, et ceux qui sont pleinement (intellectuellement
et physiquement) actifs ; chaque membre, uni au guide par un serment d’allégeance personnelle
(baya), gravit les échelons en fonction de son degré d’engagement pour la cause®.

Lorganisation pyramidale des Fréres musulmans

Guide
supréme

Bureau
de la guidance
. Assemblée consull‘

Bureaux régionaux

L

8 CARRE Olivier, SEURAT Michel, op. cit.
9 MITCHELL Richard P., op. cit.
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Une organisation sectorielle pour toucher toute la société

L'administration est partagée entre les comités techniques, d'une part, qui assurent le bon
fonctionnement de I'organisation (finances, politique, droit, statistiques, services et fatwas), et,
d'autre part, les sections, dont le role est de favoriser le prosélytisme (da'wa), c'est-a-dire le
développement de la confrérie. Pour ce faire, les sections relevent tantdt du travail idéologique
(da'wa, presse et traduction), tantdt de secteurs de la société visés par I'organisation, les ouvriers,
les paysans, les étudiants, les professions (avec des sous-sections pour les enseignants, les
médecins, les journalistes, les ingénieurs, les commergants, les fonctionnaires ou les avocats...) ou
les familles : I'objectif affiché est de créer une « atmosphére islamique » dans les foyers, les usines
et les universités. Les Sceurs musulmanes sont dotées d’une section a part entiére. Une section est
spécifiguement chargée des musulmans hors de I’Egypte, répartis en plusieurs régions : Afrique
du Nord, Afrique de I'Est et du Sud-Ouest, Croissant fertile, Péninsule, un ensemble regroupant
Turquie, Iran, Pakistan et Afghanistan, un autre réunissant Inde, Sri Lanka et toute I'Asie du Sud-
Est ; un septieme ensemble prend en charge les minorités musulmanes d’Occident et en URSS!,

Un acteur politique incontournable

Une fois son organisation achevée, la confrérie a connu une longue période d’oscillations politiques,
tant6t proche du pouvoir égyptien, tantdt pourchassée, tantét ralliée, tantét directement au pouvoir.
L'histoire de I'Egypte est indissociable du duel politique que se livrent les Freres et le pouvoir depuis
un siecle.

Une proximité avec la monarchie dans les années 1930

Le succes fait de la confrérie un acteur de premier plan de la vie politique égyptienne, a méme
de concurrencer le Wafd, ce qui place les Freres et al-Banna en prise avec la monarchie et les
Britanniques. Le mouvement est toutefois proche du palais a la fin des années 1930, qui souhaite
s'allier a la confrérie pour affaiblir 'opposition parlementaire, et en particulier le Wafd ; ce sont
ces liens avec le pouvoir qu'une fraction de Fréeres reproche a al-Banna, lorsqu'ils font scission en
1939 et créent le groupe « Les jeunesses de Notre Seigneur Mohammad ».

La guerre et l'intervention britannique dans la vie politique égyptienne marquent une période
d’instabilité mais aussi de progression pour les Freres musulmans. Le Wafd est alors en perte de
vitesse. Il perd une partie de ses soutiens apres I'adoption du traité anglo-égyptien de 1936 qu'il a
négocié et qui prolonge la présence militaire britannique, et la crise politique de 1942, lorsque les
Britanniques imposent au roi Farouk le gouvernement wafd de Nahhas Pacha!!.

La Deuxiéme Guerre mondiale et les premiéres frictions avec le pouvoir et les Britanniques

A I'inverse, la confrérie devient incontournable, et & ce titre potentiellement dangereuse pour les
Britanniques. De I'époque de la guerre date, dans I'historiographie frériste, la premiéere persécution.
Les Fréres musulmans ont dénoncé la présence britannique sur le sol égyptien, tout comme
I'influence qu'a exercée la Grande-Bretagne pour que I'Egypte rallie le camp des Alliés. Certains
d’entre eux sont alors arrétés et leurs journaux interdits de publication. Al-Banna, considéré comme
potentiellement dangereux, est temporairement écarté. En 1941, le ministere de I'Education

10
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I'envoie en exil forcé en Haute-Egypte. Pour la premiére fois en 1943, les Fréres présentent des
candidats aux élections législatives, sans former de parti puisque I'organisation s'oppose a leur
existence au nom d'une « union populaire qui travaillera pour le bien de la nation en conformité
avec les principes de I'lslam ». Candidat a Ismailia, al-Banna doit néanmoins se retirer sous
la pression du Premier ministre Nahhas, donc des Britanniques ; en échange de son retrait, il
obtient I'adoption de mesures morales par le gouvernement, contre la prostitution et I'alcool, ainsi
gu’une liberté d’action pour son mouvement!2. Ce choix, retrait politique contre influence sociale,
est déterminant, puisqu'il structure la stratégie politique des Fréres musulmans durant plusieurs
décennies.

La confrérie, acteur et victime de la violence politique apreés la guerre

La vie politique égyptienne, a la sortie de la guerre, entre dans un cycle d’'instabilité et de
violence (assassinats et attentats) qui débouche sur la révolution de 1952. La confrérie, et tout
particulierement son « organisation secréte » paramilitaire, y tient un réle central. Formalisée
vers 1943, elle n'intégre pas I'organigramme officiel mais se fonde sur des groupes de combat
(jawwala) créés des 1935 et dont la fonction était I'entralnement physique des Fréres, et des
bataillons (kata’ib) créés en 193713, 'objectif des combattants, qui forment une catégorie a part
au sein de la confrérie, est, selon le principe du djihad, de défendre la confrérie et a travers elle
Iislam. Jusqu’en 1952, Salih Ashmawi, qui incarne la frange la plus dure de la confrérie et remet
régulierement en cause le leadership d'al-Banna, assure les fonctions de chef de I'organisation
secrete. La fin des années 1940 est marquée par une recrudescence des violences en Egypte,
suite & la proclamation de I'Etat d’Israél et & la guerre israélo-arabe de 1948, & laquelle prend
part I'organisation secrete. Celle-ci est mise en cause par le gouvernement égyptien aprées la
découverte d’une cache d’armes et la tension monte entre le Wafd, le Palais et les Freres'#. A la
suite de 'assassinat en mars 1948 d’un juge par un jeune militant, la confrérie est interdite en
novembre de la méme année et doit se dissoudre. L'auteur du décret de dissolution est assassiné
par un Frére quelques jours plus tard. Ces meurtres illustrent la perte de contréle par al-Banna
de son mouvement, et en particulier de I'organisation secrete. Il est lui-méme victime de ce cycle
d’'assassinats et de représailles, puisqu’il est tué le 12 février 1949, trés probablement sur ordre
du palais et du gouvernement Wafd?®,

1.2. Les Fréres contre Nasser

La révolution des Officiers libres en juillet 1952, puis la proclamation de la République un an
aprés, changent durablement la donne. D’abord soutien de la révolution pendant les deux premieres
années, la confrérie passe sans le vouloir dans l'opposition en 1954, lorsque Nasser, tout en
prenant le contrdle de I’Etat, se lance dans une brutale confrontation avec les Fréres. La répression

a

pour conséquence d’annihiler la confrérie, qui éclate : certains sont en prison, d'autres en exil, les

derniers se cachent. Sur ces ruines renaissent dans les années 1970 deux tendances, qui posent la
question du rapport au pouvoir : I'une dans la continuité d’al-Banna met en avant la modération et
la conciliation, l'autre, issue de la pensée radicale de Sayyid Qutb, choisit de poursuivre sans unité

12 MITCHELL Richard P, op. cit.

13 CARRE Olivier, SEURAT Michel, op. cit.

14 MITCHELL Richard P, op. cit.

15 GAYFFIER-BONNEVILLE (de) Anne-Claire, op. cit.
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I'affrontement contre Nasser et ses successeurs : I'ennemi de I'islam n’est alors plus tant I'Occident
que le nouveau régime égyptien'®.

Les Freres et la révolution : de I'espoir a la répression

* Le lourd héritage d’al-Banna

A la mort de son créateur, le mouvement perd du terrain. En 1953, il ne compte plus que mille cing
cents branches dans le pays et moins de trois cents mille adhérents. Il reste, certes, un mouvement
important, mais dans des proportions bien plus faibles qu'a la sortie de la guerre. La confrérie
est, en outre, traversée par différentes tendances qui se disputent I'héritage. Salih Ashmawi, chef
de l'organisation secréete et tenant de la ligne dure, assure la transition jusqu’a la nomination de
Hassan al-Hudaybi comme Guide supréme en 1951, lorsque I'ordre de dissolution est levé et que
la confrérie peut officiellement se reformer. Ce juge, membre de la confrérie depuis seulement
guelgues années et conseiller du précédent Guide, est considéré par I'’Assemblée consultative
comme un modéré qui peut maintenir I'unité du mouvement, mais il n'a pas le charisme de son
prédécesseur. Dés son entrée en fonction, il critique le recours a la violence qui a failli mener le
mouvement a sa perte, donc s’oppose frontalement a I'existence de 'organisation secrete, déclarant
gu’« il n'y a pas de secret dans le Message ni de terrorisme dans la religion »17. A Iissue d'un bras
de fer, Ashmawi est écarté.

* De nombreux points de convergence avec les Officiers libres

Les Fréres musulmans, grace a leur base populaire, ont soutenu la révolution des Jeunes officiers
aprés le 23 juillet 1952, dans laquelle ils voient I'occasion de mettre en place un Etat islamique.
lls ont contribué a sa réussite. De nombreux facteurs expliquent le rapprochement des deux
mouvements. La principale est I'opposition a la présence britannique sur le sol égyptien. Lorsque
le Premier ministre Wafd Nahhas abroge en 1951 le traité anglo-égyptien de 1936, il obtient le
soutien de Fréres musulmans, qui participent aux cotés de I'armée aux affrontements qui éclatent
contre les forces britanniques le long du canal de Suez, mais qui poussent le Wafd a restaurer
la loi martiale levée plus t6t la méme année ; ces affrontements constituent I'une des étapes qui
mettent en avant I'armée et conduisent a la révolution. Les Officiers libres partagent de plus avec
les Freres musulmans une sensibilité sociale et une opposition a la situation politique contrblée par
le Palais et les Britanniques!®. Le programme politique publié par les Freéres musulmans juste aprés
la révolution préconise des mesures agraires contre les grands propriétaires et une amélioration des
droits des travailleurs. Enfin, on compte de nombreux Fréres dans les rangs de I'armée égyptienne.
Un rapport royal de 1950 estime qu’un tiers de I'armée est lié a la confrérie, sous l'influence du
colonel de I'armée de I'air Abd al-Raouf. Des 1940, al-Banna avait noué des contacts avec Anouar
al-Sadate, avant qu'il ne soit lié aux Officiers libres, puis en 1944 avec Nasser, et al-Sanadi, I'un
des chefs de I'organisation secréte qui était un proche de Nasser. Pour Olivier Carré, Nasser était
un ancien Frere, et les Officiers libres sont issus d’une sécession de l'organisation secréte!®.

16 KEPEL Gilles, Le Prophéte et le Pharaon, Paris, Gallimard, 2012 (1984).
17 MITCHELL Richard P, op. cit.

18 GAYFFIER-BONNEVILLE (de) Anne-Claire, op. cit.

19 CARRE Olivier, SEURAT Michel, op. cit.
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* Un soutien dans un premier temps nécessaire pour la révolution

La confrérie met dans un premier temps sa popularité et ses réseaux au service du nouveau pouvoir.
Lorsqu’en janvier 1953 les partis politiques sont interdits, la confrérie est épargnée, car considérée
comme une association. La suppression par le Conseil du Commandement de la Révolution de
la police secrete du ministere de I'Intérieur, rendue responsable de I'assassinat d’al-Banna, et
I'interdiction des syndicats étudiants, satisfont les Freres. Le premier point d’achoppement et de
division interne au sein de la confrérie concerne la participation de Fréres au gouvernement. Hudayhbi,
qui considere que la confrérie n'est pas un parti et qu'il ne peut participer a un gouvernement dont
le fondement n'est pas islamique, refuse, ce qui crée des tensions avec Nasser. ‘Awda, bien que
proche de Neguib, président du Conseil de commandement révolutionnaire, refuse également.
Le guide exclut de la confrérie Salih al-Ashmawi et Mohammed al-Ghazali qui souhaitaient eux
intégrer le gouvernement.

La violente rupture de 1954 et I'interdiction de la confrérie

Apres deux ans d'existence du nouveau régime, Nasser, qui s'impose comme I'homme fort du
nouveau régime au détriment de Neguib, estime qu'il peut désormais se passer de la base militante
des Fréres musulmans et entreprend de détruire une organisation qui soutenait avant tout Neguib?°.
Le retournement est inauguré début 1954 par une campagne de presse contre le guide Hudaybi
(I'accusant d’étre de connivence avec les Britanniques) ; a cette date, Nasser ne coupe pas encore
tous liens avec la confrérie, puisqu'il se rend sur la tombe d’al-Banna. Puis, il profite d’'un attentat
manqué contre sa personne, en octobre 1954, mené par un jeune Frére et peut-étre monté de
toutes pieces, pour s'attaquer a la confrérie et I'accuser de complot contre la révolution ; en se
créant un ennemi intérieur, Nasser s'assure une légitimité. Les Freres, a commencer par Hudaybi,
sont massivement arrétés, et la confrérie, déclarée parti politique, est dissoute. Sont condamnés
a mort Hudaybi (finalement gracié), le secrétaire général Abdelkader Awda, le Frere qui avait
attenté a la vie de Nasser, et plusieurs dirigeants de I'organisation spéciale, méme si Ashmawi et
Abd al-Raouf parviennent a s’enfuir, a l'instar de nombreux autres exilés qui gagnent les autres
pays du Moyen-Orient et contribuent a la dissémination du frérisme. Pendant les quinze années
qui suivent, la confrérie n'a plus aucun moyen d’exister réellement : tout I'édifice construit par
al-Banna s’effondre. Les idées, les hommes et les réseaux ne disparaissent cependant pas.

Les réformes religieuses de Nasser

Les fondements idéologiques du nassérisme, tel qu'il se définit apres la prise de pouvoir de Nasser
et sa nomination a la présidence en 1956, placent la référence religieuse au second plan, pour lui
préférer le nationalisme arabe et le socialisme, appuyé par une alliance avec I'URSS. La religion
est, elle, mise au service du régime par une série de mesures, dont la réforme d’al-Azhar n’est pas
la moindre?!. Pour affaiblir I'université-mosquée, une partie de ses prérogatives, dont la prédication
a I'échelle nationale, revient au ministére des Wagf (fondations pieuses). La monarchie avait déja
cherché a favoriser ce ministére au moyen notamment du Dar al-Ifta, institution concurrente
chargée de I'’émission de fatwas. Al-Azhar perd de méme son indépendance financiére, et les
enseignants deviennent des fonctionnaires. Limam dirigeant I'institution est nommé par le pouvoir
(le président) sur proposition du conseil des grands oulémas d’al-Azhar, mais ce conseil est ouvert

20 |bid.
21 ZEGHAL Malika, Gardiens de I'lslam. Les oulémas d'al-Azhar dans I'Egypte contemporaine, Paris, Presses de Sciences Po, 1996
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a tous les représentants de l'institution, religieux ou non. Car avec la réforme de 1961, I'université
d'al-Azhar est obligée de s’ouvrir aux disciplines non-religieuses, et perd donc une part de son
identité. La religion peut avoir une place dans la société gouvernée par Nasser, mais ce ne peut
étre la religion des Freres.

Le passage a la violence révolutionnaire

* Lintensification de la répression en 1965

Le second coup de butoir contre les Fréres intervient en 1965, a la suite d’'une accusation de
complot qui aurait eu comme but, grace a des fonds saoudiens, de renverser le nouveau régime.
En un an, dix-huit mille sympathisants sont arrétés, mille quatre cent cinquante sont condamnés
a de la prison, et trois, en plus des trente-huit personnes décédées en prison, sont exécutés par
pendaison. Le plus célebre de ces pendus est Sayyid Qutb. Déja arrété en 1954 et seulement libéré
en 1964, Qutb a été, en vingt ans d'appartenance a la confrérie, le moteur de deux transformations
idéologiques, qui ont fini par produire une césure au sein des Freres??. La premiére vague de
répression en 1954, et la seconde dix ans plus tard, créent une rupture non seulement structurelle
pour les Freres musulmans, mais également idéologique. Du fait de I'autoritarisme du régime, pour
une partie des Freres a la suite de Qutb, le point de comparaison et d’opposition contre lequel se
construit la pensée n’est plus tant I'Occident, lointain, que la société égyptienne dans laquelle ils
vivent.

Qutb, dans I'esprit de nombreux Freres, devient un martyr. Malgré son emprisonnement, la diffusion
de ses idées, grace a ses ouvrages, est assurée en particulier par Zaynab al-Ghazali qui joue dans
les années 1960 un rdle essentiel dans la reconstitution secréte de la confrérie, alors que la plupart
des Fréres sont soit en prison, soit en exil. Bien qu'il ne préche pas explicitement le recours a la
violence, ses accusations contre la société égyptienne et le régime inspirent la radicalisation d’'une
fraction des Freres qui choisissent la voie de la rupture et parfois de la violence. Les groupes
sectaires qui émergent de cette lignée qutbiste s'opposent frontalement au régime de Nasser et
surtout, apres sa mort en 1970, a celui de Sadate jusqu’a I'assassinat de ce dernier en 1981.

La Société des musulmans (Jama’at al-muslimin)

Inspiré par Qutb et le concept de jahiliyya, ce groupe, fondé au début des années 1970, privilégie
dans un premier temps la rupture a I'engagement. Le gouvernement et la société, perdus dans
la jahiliyya, encourent le takfir (excommunication), mais celui-ci est a éviter en raison des
conséquences répressives qu’aurait une telle déclaration?. Le chef du mouvement, Chukri Mustafa,
né en 1942, représente une nouvelle génération. Arrété en 1965, il découvre en prison les textes
de Qutb. A sa libération en 1971, il prend le parti de la dissimulation et recrute des partisans
parmi les étudiants, notamment d’al-Azhar, qu’il réunit dans la Société des musulmans. Financés
par des remises recues de partisans installés comme travailleurs dans la péninsule Arabique, les
membres de la Société se considérent comme les seuls « véritables » musulmans, ceux dont la
lecture littéraliste du Coran et des Hadith est la plus proche du mode de vie des pieux ancétres.
Chukri Mustafa écrit ainsi que « la Société des Musulmans est I'uniqgue mouvement islamique qui

22 KEPEL G., op. cit.
3 bid.
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ait été fondé depuis des siécles ; pour ce qui est des Freres musulmans, Dieu ne leur a pas donné
la puissance, et cela est une preuve irréfutable qu’ils n'étaient pas un mouvement islamique au
sens vrai et légitime, et que leur apostolat était mensonger »?4. Dans la mesure ou ils pratiquent
I'i'tizal (le retrait de la société, qui est une forme de hijra) dans les montagnes ou dans des quartiers
pauvres autour du Caire, Chukri Mustafa et ses partisans ne sont pas considérés comme dangereux
par le pouvoir. Le groupe poursuit pourtant sa radicalisation et s'engage en 1976, rompant avec
le principe de hijra, dans un processus révolutionnaire, qui culmine I'année suivante avec la prise
en otage, puis I'assassinat, de I'ancien ministre des Wagf Mohammed al-Dhahabi, ouléma auquel
il est reproché sa complaisance a I'égard d'un régime athée. La Société des musulmans, nommée
par ses opposants « Takfir wal-hijra », ne survit pas a la répression qui suit I'assassinat ; Chukri
Mustafa et ses proches partisans sont exécutés.

Le groupe al-Djihad : de la contre-société a I'assassinat de Sadate

Constatant I'échec de toutes les méthodes employées contre la jahiliyya par les groupes islamistes
précédents (la prédication, I'entrisme, et méme la hijra), Abd al-Salam Faraj, penseur du groupe
al-Djihad, conclut que I'action immédiate et violente est le seul moyen d'agir. Inspiré par lbn
Taymiyya, auquel il emprunte la conception du djihad, et par Qutb, il souhaite renverser le régime
et mettre en place un Etat islamique dont la référence doit étre le califat du VIIe siécle : « Dans les
pays islamiques, I'ennemi est dans la place, c’est méme lui qui est au poste de commande. Il est
incarné en ces gouvernants qui se sont emparés du pouvoir sur les musulmans, et c’est pourquoi
le djihad est un impératif qui s'adresse a chaque musulman »2%. Comme le groupe Takfir wal-hijra,
al-Djihad est issu de versions radicales des unions islamiques étudiantes (pour la plupart non
violentes) dont le régime autorise les activités aprés 1973. Les négociations de Camp David (1978)
et le rapprochement avec Israél, puis la montée des tensions confessionnelles avec les Coptes en
1980, brusque les esprits et provoque une montée des violences, contre le gouvernement, mais
également contre les Coptes. En septembre 1980, les unions islamiques étudiantes sont dissoutes
et de nombreux Fréres sont arrétés. Le groupe al-Djihad, sous I'égide de Khalid al-Istambuli dont
le frére fait partie des incarcérés, décide de passer a l'action, et d’assassiner le 6 octobre 1981 le
président Sadate. Aussitot arrétés, al-Istambuli et Faraj sont exécutés I'année suivante?®.

1.3. Instaurer la « société musulmane » avant I'Etat islamique (1970-2010)

A coté de cette voie violente, suivie par une minorité souvent jeune, reparait dans les années 1970
une voie moyenne qui se réclame de la pensée d'al-Banna. D’abord timide sous Sadate (1970-
1981), le mouvement de ceux que Gilles Kepel nomme les « néo-Freéres » prend de I'ampleur sous
Moubarak (1981-2011). La confrérie se redéploie dans tous les secteurs de la société, en s’appuyant
sur l'affaiblissement de I'arabisme promu par Nasser comme idéologie nationale et sur I'ouverture
(intifah) politique et économique sous Sadate. Ecartée sous Nasser, la référence religieuse fait son
retour et accompagne le renforcement du sentiment religieux au sein de la population égyptienne.
En 1971, Sadate modifie la constitution pour y préciser que la charia constitue I'une des sources de
la Iégislation ; neuf ans plus tard, aprés une nouvelle modification, la charia y est inscrite comme

24 Cité par G. KEPEL, ibid.
5 Cité par G. KEPEL, ibid.
% GAYFFIER-BONNEVILLE (de) Anne-Claire, op. cit.
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la source principale. Le statut des Fréres musulmans est alors paradoxal. Officiellement toujours
interdite, la confrérie est omniprésente a I'échelle sociale, et s’engage dans les années 1980 dans
le jeu électoral. Marie Vannetzel qualifie cette situation de « clandestinité ouverte »?7 : la confrérie
bénéficie de la tolérance intermittente du pouvoir, qui la surveille constamment mais restreint ses
marges de manceuvre lorsqu’il se rigidifie, par exemple dans les années 1990. Pourtant, bien que
maitre du jeu, le régime n'empéche pas la montée en puissance politique des Freres ni I'’émergence
de leurs revendications dans 'opinion publique.

La redéfinition d’une voie moyenne

La résurgence de la confrérie

Les Freres musulmans profitent de la relative libéralisation politique qui suit I'accession d’Anouar
al-Sadate au pouvoir. Dés 1971, de nombreux Fréres sont libérés. La confrérie renait, sous une
forme clandestine, mais tolérée, puisqu’elle n'est pas autorisée a se réformer. Elle recoit pour cela
I'appui des Fréres exilés dans le Golfe. C'est d’ailleurs a La Mecque que se réunit en 1973 le
premier conseil consultatif de la confrérie depuis 1954. Les années 1970 correspondent également
au rapprochement de I'Egypte avec les Etats de la péninsule Arabique, dans un contexte de
chocs pétroliers. La mort du guide Hassan al-Hudaybi en 1973 permet également d’amorcer une
nouvelle étape dans I'histoire de la confrérie. Omar al-Tilmisani lui succéde de maniere informelle ;
rédacteur en chef de la revue Da'wa qui est dans les années 1970 le principal organe de diffusion
de l'idéologie frériste, c’est un modéré qui a pour objectif la I1égalisation de la confrérie, et qui fait le
choix de ne pas s’opposer au pouvoir, voire de le soutenir. A ses cHtés sont présents deux Freres et
penseurs proches du pouvoir, Saleh al-Achmawi et Mohammed al-Ghazali, qui travaillent pour le
ministere des Waqf, et une Sceur, Zaynab al-Ghazali, qui dirige la société des femmes égyptiennes.
Quant au soutien financier, il provient pour partie d’entrepreneurs égyptiens ayant fait fortune en
Arabie saoudite avant de revenir dans leur pays®?®.

Retrouver la pensée d’al-Banna

Du point de vue discursif, les néo-Freres tentent de se distinguer de I'idéologie qutbiste. Hudaybi,
déja, critiquait le radicalisme du penseur et cherchait le compromis avec le pouvoir, qu’il ne
considérait pas comme la jahiliyya. L'objectif, vital pour le mouvement, était de faire la distinction
entre les deux courants, que le pouvoir nassérien confondait volontairement. Le projet réel des
Fréres, comme il est décrit dans la revue Da'wa dont la parution est autorisée a nouveau en
1976, n'est pas la révolution, mais la réforme. Une réforme qui doit ré islamiser la société,
par I'application intégrale de la charia, par opposition & un systeme positif, comme le signale
Mohammed al-Ghazali en 1977 : « nous voulons couper court a toute intrusion étrangére dans nos
législations islamiques. Nous voulons que toutes nos lois soient a nouveau islamiques purement
et simplement. Des communistes claironnent dans les journaux qu'ils sont communistes et on
leur laisse la parole au sujet du Code de la famille qu’ils appellent Code des statuts personnels. Je
voudrais attirer votre attention sur le fait que cette expression n’existe pas en droit musulman. Elle
vient du droit francais. Les lois de la famille, les rapports sociaux, des peines et du talion, voila
ce que l'on trouve dans le droit musulman, choses qui reposent sur le Coran et les Traditions du

27
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Prophéte. Ces gens-la veulent se débarrasser de tout ce qui reste encore d'islamique dans le Code
familial actuel. Nous voulons, nous, nous débarrasser de tout ce qui s'est introduit d’étranger dans
la shari’a »?°.

Plutét que de s‘opposer a la jahiliyya de la société égyptienne, les Freres musulmans se
focalisent sur le monde non-musulman et s’en prennent aux formes d’'impérialisme occidental
et aux influences idéologiques exogeénes, a commencer par le communisme, ce qui comprend le
socialisme de Nasser et les liens de I’Egypte avec I'URSS, que Sadate lui-méme remet en cause. |l
existe cependant un point d’achoppement majeur entre la confrérie et le pouvoir a la fin des années
1970 : la question israélienne. En 1978, la revue Da'wa est sommée de faire taire ses critiques
concernant les négociations de Camp David et le rapprochement de I'Egypte avec Israél. De plus
en plus critique, elle est interdite en septembre 1981 alors que de nombreux Freres sont arrétés,
un mois avant 'assassinat de Sadate.

Prendre le pouvoir par en bas

Conformément au principe de réformer (al-Banna) plutét que faire la révolution (Qutb), c'est grace
a leur investissement dans le secteur associatif que les Fréres musulmans peuvent étendre leur
influence dans la société égyptienne dans les années 1980. Ce redéploiement s'effectue sous la
surveillance du pouvoir de Moubarak. La structure pyramidale mise en place par al-Banna dans
les années 1930 réapparaitre, bien que I'organisation soit toujours officiellement illégale. Le Guide
supréme redevient un personnage important sur la scéne publique égyptienne. Le conseil consultatif
réunit quatre-vingt-dix membres, et la confrérie est a nouveau organisée en régions, sections, et
familles de cing a dix personnes.

Liste des Guides suprémes des Fréres musulmans

Hassan al-Banna 1928-1949

Hassan al-Hudaybi 1951-1973

Omar al-Tilmisani 1973-1986
Mohammed Abu al-Nasr 1986-1996

Mustafa Mashhur 1996-2002

Mamun al-Hudaybi 2002-2004
Mohammed Mahdi Akef 2004-2010
Mohammed Badie Depuis 2010

Mahmoud Ezzat Par intérim depuis 2013

29 Cité par O. CARRE et M. SEURAT, op. cit.
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* Linvestissement associatif
Leur présence concréte dans le quotidien se manifeste par des associations paravents, qui se
réclament rarement des Fréres musulmans. Beaucoup de ces associations, notamment caritatives,
sont liées a des mosquées privées. Les Fréres musulmans sont largement responsables de I'explosion
du nombre de ces mosquées. De 14 000 en 1961, on passe a 40 000 mosquées privées dans
tout le pays en 1981, tandis que dans le méme temps, les mosquées gouvernementales, gérées
par le ministére des Wagf, doublent seulement, de trois mille a six mille®.

Comme dans les années 1930, I'influence sociale passe par une présence active dans un certain
nombre de secteurs sociaux influents, comme les universités, avec les Jama’at islamiyya, et
I'organisation de camps d’été. Les universités sont a I'avant-garde de la réislamisation. Les Jama’at
remportent les élections étudiantes avant qu’une partie d’entre elles ne se rapproche des Freres
musulmans ; les campus, avant et aprés cette date, se transforment : les femmes sont plus
nombreuses a porter le voile, les hommes la barbe et la gamis, tandis que la mixité s'affaiblit ; les
cours peuvent a présent étre interrompus aux heures de priere, et les projections de films et les
concerts, sous l'influence également de la prédication salafiste, cessent.

Les Freres sont également tres investis dans les syndicats qui, par leur présence, se politisent.
Apres avoir pris le contrdle des syndicats de médecins ou d'ingénieurs, des Fréres prennent en
1992 la téte de 'ordre professionnel des avocats. Une des principales associations de la confrérie
est I'association médicale islamique, fondée en 1977 par deux Fréeres, qui contrle dans ces années
2 023 hdpitaux et dispensaires du pays, et qui joue un réle dans la mobilisation électorale3!.

Un succes croissant aux élections

Parallelement a ce déploiement associatif, la confrérie entre a nouveau, aprés une premiere
tentative manquée dans les années 1940, dans le jeu politique. Dans un premier temps, elle
doit conclure des alliances électorales avec d'autres partis ; paradoxalement, I'interdiction des
alliances entre partis lui est bénéfique, puisqu’elle n'a pas d'existence légale et qu'elle peut donc,
de fait, s'allier avec d’autres mouvements sur des listes. En 1984, le rapprochement avec le Parti
Néo-Wafd permet a ses sympathisants d’obtenir huit sieges de parlementaires, et I'alliance, trois
ans plus tard, avec le Parti du travail et le Parti des libéraux, trente-neuf. Toutefois, I'instauration
d'un mode de scrutin individuel, et non par liste, dans les années 1990 les pénalise, car leurs
candidats ne peuvent se présenter qu’en tant qu’indépendants. Du fait du verrouillage de I'élection,
sur cent cinquante Freres candidats, un seul parvient a se faire élire en 1995. C'est une plus
large ouverture politique qui, dans les annes 2000, permet a la confrérie de s'imposer comme
la premiere force d’opposition au régime de Moubarak, avec dix-sept sieges en 2000, et quatre-
vingt-huit en 2005 (20 % des 434 sieges). En 2005, la plupart des candidats n’hésite plus a se
réclamer de la confrérie3?.

39 VANNETZEL Marie, op. cit.
St Ibid.
32 |bid.
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* Le retour sur investissement de la mobilisation sociale

Ce succes politique se fonde sur l'investissement des Freres dans la société égyptienne. Les Fréres
candidats aux élections Iégislatives en 2005 tout d’abord : comme le remarque Marie Vannetzel,
lIs sont issus des professions ciblées par la confrérie depuis ses origines : 19 % de médecins,
10 % d’ingénieurs, autant de professeurs d’'université, 25 % de fonctionnaires, et seulement
3 % de religieux professionnels. Plus dipldmés que le reste des candidats, ils sont également en
moyenne plus jeunes que les instances dirigeantes de la confrérie. Les électeurs et la mobilisation
électorale, par leur présence maintenue sur le terrain permet également aux Fréres de gagner
du terrain. Les candidats de 2005 faisant partie d’'associations caritatives formelles (comme la
Jam’iyya al-shar’iyya) pour 59 % d’entre eux, d’autres projets caritatifs pour 56 %, et dans une
moindre mesure de centres éducatifs, de mutuelles de travailleurs ou de syndicats. Lors de ces
mémes élections de 2005, le Guide supréme Mahdi Akif détaille le projet de la confrérie : « Le
but des Fréres musulmans, de I'entrée au Parlement jusqu’a I'entrée dans les autres conseils élus,
syndicats professionnels et toutes les institutions de la société civile, est I'instauration de la société
musulmane, laquelle conduit a l'instauration de I'Etat islamique dans lequel se réalise le bien pour
I'ensemble du peuple, musulman ou non »3,

Une position fragile dépendante du bon-vouloir du régime

Ce succes est dépendant du bon vouloir du président Moubarak et du contexte sécuritaire en
Egypte®4. Dans les années 1990, les Fréres patissent politiquement d’une recrudescence des
attentats islamistes sur le sol égyptien, perpétrés par des groupes inspirés par le quthisme. Le groupe
al-Djihad (lié a I'ancienne Jama'at al-Islamyya) qui s'est reconstitué, est notamment responsable
de plusieurs attaques, dont I'assassinat de soixante-deux personnes (majoritairement des touristes)
en 1997 a Louxor. La répression qui s’ensuit, comme celle qui suit I'attentat de Charm el-Cheikh
en 2004 (quatre-vingt morts) touche également les Fréres musulmans ; certains sont arrétés, et
des associations sont fermées. Dans les années 1990, I'Etat engage une vaste politique de reprise
en main des mosquées privées. Les résultats aux élections sont contrdlés par le pouvoir, qui change
fréguemment les modes de scrutin. Le verrouillage des élections parlementaires de 2010, apres
le scrutin de 2005 qui avait vu une percée historique des Freres, permet au PND (Parti national
démocratique) de Hosni Moubarak de remporter 90 % des voix. Les Freres n’en restent pas moins
le principal opposant au régime militaire, prenant part dés 2004 au mouvement de contestation
Kifaya, puis a la révolution de 2011.

2. Les Freres musulmans a la conquéte du monde arabe

La confrérie se distingue trés vite par sa capacité a essaimer et a faire des émules dans le monde
arabe (et plus largement, dans le monde musulman puis en Occident). A partir des années 1940,
premiere apogée de la confrérie en Egypte, des groupes se réclamant des Fréres musulmans font leur
apparition au Machreg®, dans la péninsule Arabique et au Maghreb, qu'ils aient été volontairement
créés par la maison-mére (comme en Palestine), ou qu'ils soient la seule initiative d'étudiants ou de

33 Cité par M. VANNETZEL.

34 GUAZZONE Laura, « Les Fréres musulmans en I—fgypte (1990-2011) : entre néo-autoritarisme, réformisme et islamisme », Maghreb - Machrek,
n° 207, 2011, p. 125-144.

35 « Les Fréres musulmans au Proche-Orient », Orient XXI, 21 octobre 2014.
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notables revenus dans leur pays aprés un séjour en Egypte. Cette expansion n'est pas le fruit d’'un
complot, mais la rencontre entre une offre, une structure organisationnelle efficace, un discours
opérant et une demande sociale de plus en plus accentuée.

Les parcours de ces succursales se ressemblent de pays en pays ; d’abord informelles et de faible
envergure, elles profitent dans les années 1950 et 1960 de I'exil de nombreux Fréres égyptiens.
Souvent reconnues par I'Etat d’accueil, elles deviennent d'importantes structures sociales, regroupant
des associations, des écoles et des mosquées. Au tournant des années 1990, ces groupes suivent de
prés I'évolution interne des Etats, entrent dans le jeu électoral et deviennent d