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Resume 

Cette these tentera d'etayer l'hypothese selon laquelle l'islam politique 

contemporain, a titre de phenomene politico-religieux, est trop souvent considere a tort 

comme un fait homogene. En realite, il a connu deux courants ideologiques majeures qui 

Ton caracterise a different moments dans l'histoire contemporaine du monde musulman. 

Bien que ces courants soient semblables a bien des egards, ils vehiculent neanmoins des 

discours divers, voire contradictoires et pronent souvent des objectifs et des plans 

d'action differents. La variete observee aujourd'hui en matiere de mouvements 

islamiques reflete quant a elle non seulement l'existence de cette dualite au sein de 

l'islam politique contemporain mais temoigne aussi de sa lente progression d'une 

tendance reformiste vers ce qu'on appelle aujourd'hui le fondamentalisme. 
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"There is no Islam without community, there is no community without leadership 
and there is no authority without listening and obeying" 

Omar Ibn Khattab, deuxieme calife bien guide (634-644) 
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Glossaire 

Abbassides : Dynastie de califes arabes qui regna a Bagdad de 750 a 1258. Les 
Abbassides prennent le pouvoir apres la chute des Ummayades. 

Ash'arite : Ecole de pensee theologique musulmane cree par Abu Al-Hassan Al-Ach'ari. 
Les adeptes de l'ecole Ash'arite rejettent la legitimite des principes de la Mu'tazilah et 
se veulent une ecole reformatrice. Parmi les adeptes ash'arites les plus celebres ont 
retrouve l'imam Ghazali et Ibn Rushd (Averroes). 

Ahl al-hall wa al-aqd : Corps electoral constitue d'oulemas et qui elit le calife. 

Ahlul bait (gens de la maison): Terme designant les descendants du prophete mais qui 
est aussi utilise par les chiites pour se distinguer des Ahlul sunna waljamma (sunnites). 

Ahlul sunna wal jamma : Terme arabe signifiant les gens de la Sounnah et qui 
represente les sunnites. 

Al-din wa al-dawla: Expression arabe qui signifie litteralement religion (din) et Etat 
(dawla). 

Al Mouqqadima : CEuvre maitresse d'lbn Khaldoun dans laquelle il presente une histoire 
universelle des empires et des hommes et introduit le concept d'Assabiyah (tribalisme, 
clanisme). 

Al-Nahda: Terme arabe signifiant renaissance et qui fait reference a l'ideologie qui 
habite le panarabisme. 

Aqd : Concept arabe qui fait allusion a une relation contractuelle. 

Bid'a: Terme arabe signifiant innovation et qui generalement fait reference, dans le 
contexte de la jurisprudence musulmane, a l'idee d'innover l'islam en y ajoutant de 
nouvelles pratiques religieuses que Ton ne retrouve ni dans le Coran ni dans la Sounnah. 
Jugee une grave offense, la bid'a est anatheme a l'esprit et l'ethique meme de l'islam. 

Califat: Terme arabe designant aussi bien le territoire sous le controle du calife que le 
regne de celui-ci. 

Calife ou khalifa : Terme arabe signifiant successeur ou lieutenant de Dieu et qui 
generalement designe celui qui assume l'exercice du pouvoir politique et qui dirige 
l'oummah. Portant aussi souvent le titre de commandeur des croyants, il est a la fois le 
dirigeant politique des musulmans (amir) et leur dirigeant spirituel (imam). 
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Califes bien guides ou khoulafah rashidun : Terme designant les quatre compagnons du 
Prophete (Paix et benediction sur lui), soit Abubakr, Omar, Uthman et Ali qui a sa mort 
prirent tour a tour les renes du califat. 

Charia : Ensemble de lois et de reglements constituant ce qu'on appelle communement 
la loi islamique et qui legifere et codifie aussi bien la sphere public que prive. 

Dawla : Mots arabe signifiant Etat. 

Din : Mots arabe signifiant religion. 

Fiqh : Ensemble d'avis juridiques constituant la jurisprudence islamique. Le fiqh permet 
une comprehension approfondie de la charia et de la nature juridique du Coran et de la 
Sounnah. 

Hakim : Terme arabe signifiant dirigeant. 

Hedjaz : Lieu de naissance du Prophete Mohamed (Pbsl) et province de l'actuel Arabie 
Saoudite qui englobe les deux villes saintes de l'islam; la Mecque et Medine. 

Hegire : Ere de l'islam, qui correspond a 622 de l'ere chretienne et qui signale le debut 
du calendrier musulman. 

Hukm : Terme arabe signifiant regne. 

Ijma : Consensus qui represente la volonte de l'ensemble de l'oummah. 

Ijtihad : Interpretation des lois et de la doctrine islamique qui decoule d'un raisonnement 
independant lorsque se presentent des situations inedites qui necessitent la mise en place 
de nouveaux avis juridiques. 

Ikhtiyar : Mots arabe signifiant libre-choix. 

Ikwan al-Muslimin: Signifie Freres musulmans et fait reference au mouvement 
politico-religieux cree par Hassan al Banna en Egypte en 1928. 

Imamat: Theorie chiite de l'autorite politique selon laquelle seuls les descendants du 
Prophete (Pbsl) seraient destines a detenir le pouvoir politique et spirituel de la 
communaute musulmane, puisqu'ils auraient herite du savoir et de l'infaillibilite du 
Prophete (Pbsl). 

Istikhlaf: Terme arabe signifiant lieutenance et qui fait reference au role joue par le 
calife. 

Jahiliyah: Terme arabe signifiant ignorance. II est aussi souvent utilise pour faire 
reference a l'ordre social regnant a la periode preislamique dans la peninsule arabe. 
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Jihad : Terme arabe qui fait reference a l'idee de fournir un effort ou de perseverer dans 
une tache particuliere. Le jihad peut prendre plusieurs forme dans la doctrine musulmane 
et peut faire reference aussi bien a l'idee de combattre contre les penchants de Fame qu'a 
l'idee de combattre physiquement dans le chemin de Dieu lors d'une guerre sainte. 

Kharijite : Mot arabe signifiant dissident. Les kharijites represented un groupe qui se dit 
les preceptes d'une doctrine puritaine et rigoureuse. lis se revoltent notamment contre 
Ali, quatrieme calife bien-guide et prirent part au complot de son assassinat. 

Madhabs : Terme arabe faisant reference aux ecoles de fiqh ou jurisprudence islamique. 

Mu'tazilah: Ecole de pensee theologique musulmane qui emerge au huitieme siecle. 
Cette ecole est basee principalement sur un amalgame des principes de logique et de 
rationalisme de la philosophic grecque et des principes de la doctrine musulmane. 

Oulemas: Terme arabe signifiant erudits et qui fait generalement reference a des 
individus possedant une expertise dans le domaine des etudes islamiques. 

Oummah: Terme arabe signifiant communaute ou nation et qui est utilise pour faire 
reference a la communaute musulmane. La notion d'oummah transcende toute autre 
forme d'affiliation pour se construire exclusivement sur la religion. 

Salaf us-Salih ou salaf: Terme arabe signifiant les pieux successeurs et que Ton utilise 
pour designer les trois premieres generations musulmanes. 

Soufisme : Courant mystique musulman faisant son apparition au VHIeme siecle et qui 
preconise l'atteinte de la tranquillite interieure et d'une connaissance intime du divin. 

Sounnah: Compilation des actes et des dires du Prophete Mohammed (Paix et 
benediction sur lui). La Sounnah constitue la deuxieme source legislative de 1'islam apres 
le Coran, et ce, tout particulierement chez les sunnites. 

Talfiq : Interpretation eclectique des lois et de la doctrine islamique qui fait appel a 
plusieurs sources simultanement. 

Taqlid: Cette demarche s'oppose diametralement au raisonnement independant 
preconise par l'ljtihad. II s'agit au contraire de suivre scrupuleusement 1'interpretation 
des generations precedentes en matiere de jurisprudence. 

Ummayades : Dynastie de califes arabes, qui regna a Damas de 661 a 750. Les 
Ummayades furent la toute premiere dynastie a instaurer une succession basee sur le 
concept d'heredite. 
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Wahhabisme : Mouvement politico-religieux apparaissant dans la peninsule arabe au 
XVIIIeme siecle et qui preconise une reforme sociale et politique basee sur un retour a 
une interpretation rigoureuse du Coran et de la Sounnah. 

Zakat: Representant le cinquieme pilier de l'islam, cet impot annuel est paye par tous les 
musulmans pour etre ensuite redistribuee aux pauvres. 
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Introduction: 

Au nom d'Allah, le Tout Misericordieux, le Tres Misericordieux. 

O les croyants ! Obeissez a Allah, et obeissez au Messager et a 
ceux d'entre vous qui detiennent le commandement. Puis si 
vous vous disputez en quoi que ce soit, renvoyez-le a Allah et au 
Messager, si vous croyez en Allah et au Jour dernier. Ce sera 
bien mieux et de meilleure interpretation (et aboutissement) (Le 
Saint Coran, sourate 4, verset 59). 

A l'aube du septieme siecle, la peninsule arabe est une terre « dominee par des 

dissensions tribales » (Al-Moubarakfawri 1999 :51) et des guerres fratricides. Des 

combats farouches opposent les puissantes tribus du Hedjaz2 qui luttent les unes contre 

les autres pour prendre le controle de la Mecque, principal carrefour commercial de la 

region, et les routes empruntees par les caravanes. Dans cette Arabie preislamique, la vie 

sociale, la situation politique de meme que les activites economiques sont soumises a un 

ensemble de lois archaiques qui pronent au-dela de tout autre concept l'appartenance 

tribale. Alors que les riches nobles de la region s'accaparent tous les biens et jouissent de 

tous les droits, les gens ordinaires n'ont pour leur part «ni roi appuyant leurs 

independances ni une base de reference pouvant les aider a gerer leurs moments 

difficiles » (Al-Moubarakfawri 1999 :52). C'est dans ce contexte de bouleversements 

perpetuels et de constante instability que le Prophete Mohamed (Pbsl)3 proclame en 610 

les preceptes fondamentaux de l'islam (Al-Moubarakfawri 1999 :97). 

L'emergence de l'islam dans cette region n'a pas seulement ete vecue comme 

l'avenement d'une nouvelle religion, mais aussi comme la naissance d'une nouvelle 

nation. En l'an 1 de l'Hegire4, on assiste a l'edification de la nouvelle societe musulmane 

qui choisit alors Medine comme sa capitale, mais aussi comme son principal centre 

politique. Immediatement, cette nation s'impose politiquement et economiquement dans 

1 Qui detiennent le commandement: II s'agit ici des Ulemas et des chefs. L'obeissance est due a ces 
derniers uniquement lorsqu'ils ordonnent le bien, et ce conformement au principe suivant: «Point 
d'obeissance a qui ordonne de desobeir au Createur ». (Coran, notes de bas de page de la sourate 4, p.87) 
2 Lieu de naissance du Prophete Mohamed (Pbsl) et province de l'actuel Arabie Saoudite qui englobe les 
deux villes saintes de l'islam; la Mecque et Medine. 
3 Paix et benediction sur lui: Salutation emise en signe de deference a l'egard de la personne du Prophete. 
4 Ere de l'islam, qui correspond a 622 de l'ere chretienne et qui signale le debut du calendrier musulman 
(Al-Moubarakfawri 1999 :97). 
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la region et exprime ouvertement sa souverainete face a la puissance mecquoise. En 

signant des pactes, des traites de paix, des traites commerciaux ou encore en envoyant des 

ambassadeurs aux royaumes avoisinants, Medine acquiert au-dela de son symbolisme 

religieux, un veritable role politique. 

Desormais, le Prophete (Pbsl) n'est plus seulement le detenteur du message divin, 

mais aussi le dirigeant politique de la nation musulmane. Quelques mois apres son arrivee 

a Medine, il instaure la toute premiere constitution du monde musulman. Contrairement 

aux concepts d'appartenance tribale et de loyaute clanique qui ont jusque-la regi la vie 

des peuples du Hedjaz, c'est dorenavant l'idee de soumission a Dieu et de cohesion 

sociale qui forment les principes cardinaux de la constitution medinoise (Moten 

1996 :21). Lorsque le Prophete (Pbsl) mourut en 632, le systeme politique qu'il inaugura 

continua a servir d'assise a l'empire musulman qui etend rapidement ses frontieres au-

dela de la peninsule qui servit de berceau a ses tous premiers soubresauts.D'abord sous le 

regne des quatre califes bien guides5, puis sous l'egide de la dynastie des Ummayades6 et 

des Abassides , la charia continua de legiferer tant le social que le politique et 

l'economique. Survivant tour a tour aux croisades, a l'invasion mongole et aux guerres 

intestines, l'islam continue de representer pendant plus de quatorze siecles dans le monde 

musulman un systeme englobant a la fois le religieux (din), le politique (dawlah) et le 

juridique (charia) (Whine 2001 :56). 

Cependant, dans la plupart des pays musulmans modernes, la relation entre 

politique et religion est souvent vecue difficilement. L'effondrement du califat, la 

colonisation du monde musulman et la disparition de la puissance militaire musulmane 

ont ete les vecteurs d'une veritable crise existentielle qui marqua profondement 

l'imaginaire collectif des peuples musulmans. Les societes musulmanes actuelles sont 

5 Les quatre califes bien guides ou khoulafah rashidun sont les quatre compagnons du Prophete (pbsl), soit 
Abubakr, Omar, Uthman et Ali qui a sa mort prirent tour a tour les renes du califat. On les nomme les 
califes bien guides car selon les oulemas ou erudits musulmans leur regne correspondait en tout point a 
celui du Prophete (pbsl) et leur succession, contrairement aux dynasties subsequentes, n'etait pas 
hereditaire. Le calife dans la jurisprudence sunnite, est elu par une assemblee qui choisi le meilleur 
candidat susceptible de mener l'oummah selon les preceptes du Coran et de la Sounnah du Prophete (Pbsl) 
(Enayat 2005 :6) 
6 Ummayades : Dynastie de califes arabes, qui regna a Damas de 661 a 750. Les Ummayades furent la toute 
premiere dynastie a instaurer une succession basee sur le concept d'heredite (Black 2001 :18). 
7 Abbassides : Dynastie de califes arabes qui regna a Bagdad de 750 a 1258. Les Abbassides prennent le 
pouvoir apres la chute des Ummayades (Black 2001 :19). 
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done a la fois porteuses de ce traumatisme et tributaires des changements qu'il provoqua. 

Dechires entre tradition et innovation, les Etats actuels quant a eux n'ont pas toujours su 

gerer les tensions engendrees par la necessite de reviser la place de l'islam dans le 

processus politique et son importance dans le developpement des societes musulmanes 

contemporaines. 

L'arrivee de 1'Occident en terre musulmane a ete un facteur de dechirement et de 

remise en question puisqu'il opposa presque aussitot ceux desireux d'embrasser les 

ideaux de 1'Occident a ceux qui voulaient preserver la suprematie et la legitimite de 

l'islam. D'ailleurs, e'est dans le cadre de ce combat entre traditionalistes et reformistes 

que s'inscrit l'avenement de l'islam politique contemporain. La resurgence de l'islam a 

titre de force politique marqua les esprits a deux moments bien precis au cours du 

vingtieme siecle. 

La chute de la monarchic iranienne en 1979 fut un choc de taille pour un Occident 

convaincu de la stabilite du Shah (Esposito 1999 :105). Pourtant, les appels de Khomeiny 

pour la mise en place d'un gouvernement islamique gagnaient de plus en plus d'adeptes 

aupres d'une population mise a dure epreuve par les exces de la monarchie et une 

situation politique chancelante (Esposito 1999:113). Dans une serie de conferences 

intitulees «le gouvernement islamique », Khomeiny denonce ouvertement les rates de la 

monarchie iranienne et propose a la place un gouvernement qui serait guide par les 

ayatollahs (Esposito, 1999 :113). La revolution islamique iranienne a done ete le produit 

acheve de cette resurgence de l'islam dit politique au vingtieme siecle. 

Au cours des annees 90, soit pres de 20 ans apres la naissance la Republique 

islamique d'Iran, souffle a nouveau dans l'ensemble du monde musulman un vent de 

contestation et une forte remise en question des Etats en place. Ici et la apparaissent des 

partis politiques et des regroupements sociaux pronant plutot un retour vers une gestion 

politique et sociale d'inspiration islamique. Les effets conjugues d'une economie precaire 

et d'une legitimite politique caduque ont propulse dans la sphere politique des groupes 

tels que le Front islamique du salut en Algerie, le Fazilet Partisi en Turquie ou encore le 

parti de la justice et du developpement (PJD)10 au Maroc. 

Ce parti algerien a ete fonde a Alger par Abbassi Madani et Ali Belhadj le 18 fevrier 1989 (Esposito 
1999 :180). 

12 



Si cette situation inquietait deja l'Occident qui percevait dans cette resurgence de 

l'islam le signe d'une ineluctable radicalisation, les evenements du 11 septembre 2001 

exacerberent quant a eux cette inquietude. L'islam, et surtout l'islam politique, est 

desormais classe au rang des dangers potentiels guettant les democraties occidentales. 

Des le 12 septembre, on parle deja de la necessite de comprendre ce qui attise cette rage 

islamique et surtout comment remedier aux facteurs permettant sa propagation. Depuis le 

lancement de la guerre contre le terrorisme, des Etats tels que l'Arabie Saoudite, le 

Pakistan ou le Yemen pourtant per§us en Occident comme de veritable foyer de la 

mouvance islamiste, n'ont pas hesite a collaborer avec l'Occident dans cette chasse aux 

terroristes. Car apres tout, cette resurgence de partis politiques islamiques au discours 

sou vent severe a l'egard des regimes musulmans actuels represente une realite 

inquietante aussi bien pour l'Occident que pour ces monarchies et dictatures du moyen 

orient. 

Paradoxalement, la guerre en Irak et en Afghanistan semble surtout avoir donne 

du vent dans les voiles aux partisans de l'islam politique. Suite a l'ecroulement du regime 

des talibans au lendemain de l'invasion des forces coalisees, on organise des elections 

democratiques en Afghanistan et en Irak. Pour plusieurs experts de grande renommee sur 

la question du terrorisme tel que Kepel (2002), Roy (1994) et Pipes (1983), il faut a tout 

prix remedier a la situation economique et politique du monde musulman qui permet la 

proliferation du terreau extremiste. Selon eux, le taux de chomage fulgurant, la stagnation 

politique et l'impossibilite pour les citoyens d'exprimer librement leur dissidence 

expliquent le regain de popularity de l'islam a titre de mouvement de contestation. 

Pourtant, l'ouverture du processus politique dans plusieurs de ces pays en vue de 

le rendre plus democratique semble surtout avoir profite aux groupes islamiques. En 

Egypte, on assiste a 1'ascension des Freres musulmans, a peine tolere par l'Etat et 

pendant longtemps interdit, au rang d'opposition officielle en 2005. Les elections 

irakiennes de 2006 permirent quant a elles au United Iraqi Alliance11 constitue de 

9 Le Fazilet Partisi (parti de la vertu) a ete cree en 1998 en Turquie par d'anciens membres du parti de la 
providence ou le Welfare Party. Trois ans plus tard, soit en 2001 le Fazilet Partisi fut interdit et dissous 
(Esposito 1999 :206). 
10 Ce parti a ete cree au Maroc par le Dr. Abdelkrim Al Khatib (http://www.pid.ma/). 
11 Ce parti est le resultat d'une alliance entre plusieurs partis chiites qui deciderent de faire front commun 
lors des elections de 2005 en Irak (http://www.islamicdawapartv.orgA . 
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plusieurs groupes islamiques tels que le conseil supreme pour la revolution islamique en 

Irak et le parti Al-Da'wa, supporte notamment par l'Ayatollah Al-Sistani, de remporter 

une majorite absolue des sieges au parlement. Enfin au cours de la meme annee, c'est en 

Palestine que Ton voit arriver au pouvoir par le biais d'election democratique un groupe 

ouvertement islamique; le Hamas12. 

Compte tenu de la situation actuelle du monde musulman et des grands 

bouleversements qu'il subit, il serait particulierement pertinent d'etudier de pres les 

rapports qu'entretiennent la politique et l'islam. On peut tres difficilement ignorer 

1'impact de la religion dans les societes musulmanes ou elle est souvent le principal 

vecteur d'une legitimite divine que tous, tant dans le social que le politique, tentent de 

s'accaparer. Cependant, c'est surtout l'incursion de l'islam dans le champ du politique a 

titre d'acteur majeur qui tres souvent occasionne de l'inquietude d'une part et de l'autre 

de l'optimisme. Les mouvements islamiques d'aujourd'hui bien qu'heterogenes et variant 

d'intensite dans leur militantisme, demeurent tous l'expression d'un desir de changement 

qui vacille entre tradition et innovation. Si leur but ultime peut a priori paraitre similaire, 

leurs discours sont loin d'etre toujours semblables. 

La nature des dynamiques de resurgence de l'islam politique au 20e siecle bien 

que souvent etudiee n'est pas toujours comprise. Si la plupart des etudes portant sur ce 

sujet se penchent davantage sur la thematique des facteurs socio-economiques qui 

animent ce phenomene, on neglige par contre 1'importance de proceder a une analyse 

approfondie de son ideologie. Comprendre la resurgence de l'islam politique 

contemporain necessite done que Ton jette un regard d'ensemble sur les principes de base 

de l'islamisme13 et du modernisme islamique. H s'agit en fait de decortiquer les 

soubassements du discours ideologique des multiples courants qui habitent l'islam 

politique, et d'analyser de pres la complexite inherente a ces mouvances. 

Cette these tentera d'etayer l'hypothese selon laquelle l'islam politique 

contemporain, a titre de phenomene politico-religieux, est trop souvent considere a tort 

12 Le Hamas a ete fonde en Palestine en 1987, ou il represente d'abord la branche armee des Freres 
musulmans palestiniens. Son fondateur du nom de Sheikh Ahmed Yassine fut quant a lui le chef 
charismatique des Freres musulmans en Palestine (Esposito 1999 :280). 
13 Le terme islamisme fait reference dans ce travail non a sa notion pejorative mais plutot a la pensee 
politique qui aborde l'islam non pas seulement comme une religion mais aussi un systeme de pense qui 
englobe en son sein le spirituel, le politique et le social (Roy 1994 :36). L'islamisme represente done ici 
l'un des courants ideologiques qui animent l'islam politique contemporain et les islamistes ses partisans. 
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comme un fait homogene. En realite, il a connu deux courants ideologiques majeures qui 

Ton caracterise a different moments dans l'histoire contemporaine du monde musulman. 

Bien que ces courants soient semblables a bien des egards, ils vehiculent neanmoins des 

discours divers, voire contradictoires et pronent souvent des objectifs et des plans 

d'action differents. La variete observee aujourd'hui en matiere de mouvements 

islamiques reflete quant a elle non seulement l'existence de cette dualite au sein de 

l'islam politique mais temoigne aussi de la lente progression de ce dernier d'une tendance 

reformiste vers ce qu'on appelle aujourd'hui le fondamentalisme. 

Le premier chapitre de ce travail servira en quelque sorte de mise en contexte, en 

traitant plus particulierement de l'emergence des principaux courants de l'islam politique 

dans l'histoire contemporaine du monde musulman. H s'agit de presenter une breve 

perspective historique de la naissance et du cheminement du modernisme islamique et 

de l'islamisme. Bien que la pensee d'al-Afghani, d'Abduh et de Rida porte 

essentiellement sur la question de la modernisation et revendique la mise en place de 

reformes politico-sociales, ils ont tout de meme represente une influence majeure aupres 

d'al-Banna, fondateur des Freres musulmans (Dchwan al-Muslimin), qui plus tard servira 

lui-meme d'inspiration a Maududi et son Jamaat-i-Islami. H s'agira de demontrer 

comment un discours a priori anticolonial, promulguant autonomie, independance, 

modernisation et reforme servit d'inspiration au tout premier mouvement politico-

religieux musulman du vingtieme siecle. 

Pour pouvoir concevoir comment le phenomene ideologique s'imbrique dans le 

champ du politique, il faudra que Ton comprenne en premier lieu comment un tel 

phenomene se manifeste dans l'univers musulman. Autrement dit, il faudra proceder a un 

demantelement de ses multiples composantes, et ce afin d'en saisir, non seulement toute 

la portee, mais aussi ses innombrables emanations. Le deuxieme chapitre portera done 

essentiellement sur un examen minutieux des mecanismes qui permettent cette jonction 

du phenomene ideologique et du phenomene religieux dans la cite musulmane. 

Dans le troisieme chapitre, il s'agira d'asseoir les assises de notre methodologie 

en procedant a l'elaboration du principal outil d'analyse de cette these. Ceci necessitera 

que Ton construise par l'entremise des travaux de Fernand Dumont portant sur 1'analyse 
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de l'ideologie, une grille d'analyse qui permettra de mieux saisir revolution de l'islam 

politique, en termes d'ideologie, du reformisme au fondamentalisme. 

Le quatrieme et le cinquieme chapitre pour leur part entameront de plein pied la 

phase analytique de ce travail. A l'aide de la grille d'analyse elaboree dans le chapitre 

precedent, on fera dialoguer les principaux theoriciens du modernisme islamique dont 

al-Afghani, Abduh et Rida et ceux de l'islamisme; c'est-a-dire al Banna, Maududi14 et 

Kotb15. Par l'entremise de leurs ecrits, Ton tentera de souligner revolution de l'islam 

politique qui est en soi emblematique de cette transition d'une phase axee sur le 

reformisme a une autre centree davantage sur un fondamentalisme habite lui-meme par 

deux tendances distinctes; l'une dite moderee et une autre plus radicale. 

Le sujet de cette these etant vaste et complexe, il semble important de reiterer 

que l'intention ici est de proceder a l'elaboration d'une analyse qui tout en essayant de 

faire preuve de la plus grande rigueur academique, ne pourra etre exhaustive. Ce travail 

portera done tout particulierement sur les mouvements islamiques sunnites qui 

represented une forte majorite dans le paysage politique du monde musulman. 

14 II est important de souligner que ce nom fait l'objet de plusieurs e"pellations. Maududi, Mawdudi ou 
Maudoodi sont les formes les plus utilisees, cependant dans le cadre de cette these Ton utillisera Maududi 
sauf dans les citations ou Ton restera fidele a l'epellation du livre utilise. 
15II est important de souligner que ce nom fait l'objet de plusieurs epellations. Kotb, Kutb, Qutb ou Qotb 
sont les formes les plus utilisees, cependant dans le cadre de cette these Ton utillisera Kotb sauf dans les 
citations ou Ton restera fidele a l'epellation du livre utilise. 
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Chapitre 1: La chute du dernier califat ou l'avenement d'un discours 

politico-religieux contestataire 

Introduction 

Le dix-huitieme siecle a surtout ete synonyme d'apathie et de remise en question 

dans un monde musulman pris de cours par la montee fulgurante d'un Occident jusque-la 

juge inoffensif. L'impact de la croissance economique et militaire de ce dernier avait ete 

le principal vecteur d'un glissement du pouvoir qui changea la relation entretenue au 

prealable par ces deux entites (Esposito 1987 : 40). Pour la premiere fois depuis le 

neuvieme siecle, le monde musulman se retrouve en marge de l'echiquier politique 

international a titre d'abord de puissance mondiale et ensuite regionale au profit des 

puissances occidentales (Esposito 1987 : 40). 

L'occupation systematique des territoires musulmans par la France et l'Angleterre 

entre autres marqua definitivement quant a elle le glas de la suprematie musulmane 

(Esposito 1987 : 40). C'est dans cette periode de grande confusion et a l'ombre de ce qui 

fut d'abord une reponse face a la colonisation que naquit la premiere vague de 

reformisme islamique qui donna naissance au modernisme islamique (Esposito 1987 : 

40). L'elan intellectuel de ce courant ideologique nourrira a son tour l'emergence d'un 

islamisme plus militant et conflictuel. 

Comprendre la nature et la portee de 1'islam politique contemporain necessite 

done que Ton revisite d'abord le contexte sociopolitique et la demarche intellectuelle qui 

accompagnerent son emergence et alimenterent son expansion. 

1.1) Le modernisme islamique 

Selon John L. Esposito, face a la penetration occidentale le monde musulman a eu 

quatre reactions initiales. Dans un premier temps, on observe dans les milieux plus 

traditionnels de pays tel que l'lnde une attitude marquee essentiellement par le rejet ou le 

retrait (Esposito 1999 : 50). Les autorites musulmanes en place ordonnerent a leurs 

coreligionnaires de rejeter en bloc tout ce qui s'avere a etre d'inspiration occidentale et 

par consequent source de bid'a ou d'innovations allant a l'encontre des principes 
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islamiques (Esposito 1999 : 51). Les erudits ou oulemas recommanderent notamment a 

tous ceux qui etaient en mesure de le faire de fuir 1'influence occidentale en emigrant 

vers des territoires dits libres c'est-a-dire sous controle musulman. D'autres cependant, 

endosserent plutot l'approche de la resistance et exhorterent les populations musulmanes 

a combattre les Europeens sous la banniere de la guerre sainte ou jihad (Esposito 1999 : 

51). 

La Turquie et l'Egypte pour leur part deciderent plutot d'entreprendre un 

processus d'occidentalisation susceptible de leur permettre de pallier leur retard face a 

l'Occident (Esposito 1987 : 41). Pour pouvoir faire face a la montee de l'Europe, il fallait 

a tout prix selon eux que le monde musulman se modernise economiquement et surtout 

militairement. L'Empire ottoman fait de cette modernisation un veritable projet de societe 

et les sultans turcs endosserent tour a tour le remaniement du secteur administratif, 

juridique, educatif et economique (Esposito 1987 : 41). Etant donne que le nouveau 

pouvoir de l'Occident reside essentiellement dans ses prouesses militaires, l'Etat 

subventionne la creation d'ecoles militaires semblables a ceux des pays europeens dans le 

but de creer une armee moderne capable de defendre le califat contre la percee de 

l'Occident. Dans cette meme foulee, 1'empire entreprend aussi la mise en place de 

bureaux de traduction et la creation d'une presse ecrite pour faciliter la diffusion de 

l'information (Esposito 1987 : 41). Tout comme les dynasties des Ummayades et des 

Abassides qui les precederent, les sultanats turcs n'ont pas hesite a proceder a un 

processus d'assimilation en adoptant notamment certaines idees, techniques et methodes 

etrangeres lorsque la survie du califat en dependait (Esposito 1987 : 41). 

Dans la seconde moitie du 19e siecle, le processus de modernisation lance par 

l'Empire ottoman depassa officiellement le cadre purement militaire ou encore 

administratif et se propagea a l'ensemble de la societe. C'est notamment sous le sultanat 

d'Abdul Hamid II, qu'apparait pour la premiere fois un systeme educatif et juridique 

la'ique s'inspirant fortement des modeles europeens (Esposito 1987 : 42). Bien que ces 

institutions existent au cote des systemes religieux traditionnels, leur but principal differe 

puisqu'elles ont pour objectif de mettre sur pied un nouveau corps bureaucratique capable 

de comprendre les realites du monde moderne (Esposito 1987 : 42). Si le droit islamique 

legiferait autrefois tous les aspects legaux de la societe, desormais le droit lai'que prend la 
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releve et gere tout ce qui a trait au commerce, au civil et au penal. Seul le droit familial 

demeure du ressort exclusif des cours islamiques (Esposito 1987 : 42). 

Les intellectuels musulmans de l'epoque se retrouvent quant a eux aux prises avec 

deux problemes majeurs auxquels ils sont tenus de trouver des solutions. Le joug colonial 

et le fatalisme qu'il engendre chez les populations musulmanes deviennent les principaux 

sujets d'interets de ces penseurs (Safi 2003 :68). C'est d'ailleurs dans cette periode de 

grandes reformes qu'on assiste en Egypte a l'emergence d'une nouvelle elite constituee 

d'avocats, de medecins, de journalistes et d'ingenieurs possedant une expertise issue de 

l'Occident et qui defient ouvertement l'autorite des oulemas (Esposito 1987 : 42). La 

plupart de ces intellectuels exhortent ouvertement le monde musulman a proceder a une 

separation de la mosquee et de l'Etat afin de cantonner la religion qu'ils jugent 

incompatible avec les ideaux de la modernite dans la sphere du prive (Esposito 1987 : 

42). 

Ce fut notamment le cas de l'ecrivain egyptien Taha Hussein qui fut un penseur 

emerite du mouvement seculaire (Safi 2003 :46). Hussein met l'emphase dans son 

approche sur la necessite de mettre en oeuvre non seulement des reformes politiques et 

sociales, mais aussi culturelles. II tente a travers ses innombrables ecrits de demontrer 

qu'historiquement la culture egyptienne se rapproche davantage de la culture occidentale 

que de la culture orientale (Safi 2003 :46). L'Egypte pharaonique dit-il avait toujours 

entretenue avec la Grece antique des liens amicaux bases sur l'echange d'idees, alors que 

ses relations avec la Perse ont toujours ete tendues voir violentes (Safi 2003 :46). 

Ce lien historique que tente de tisser Hussein a pour but de prouver que les 

valeurs occidentales ne sont pas etrangeres a la culture egyptienne, mais qu'il s'agit tout 

simplement de les faire redecouvrir aux Egyptiens. Tout comme la chretiente ne fut a ses 

yeux qu'une simple intermittence dans l'histoire de l'Occident, l'islam Test tout autant 

dans celle de 1'Egypte et il exhorte autant son pays que l'Occident a faire renaitre de ses 

cendres, et principalement par le biais de la secularisation, ce qu'il appelle la pensee 

mediterraneenne (Safi 2003 :46). Puisque selon Hussein l'avenir ne reside en aucun cas 

dans l'eventuelle reappropriation de l'heritage islamique de l'Egypte, il est done 

imperatif que les Egyptiens entreprennent un veritable processus d'occidentalisation et 

qu'ils embrassent la culture occidentale dans son ensemble (Safi 2003 :48). 
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Peu a peu, sous la propagation des idees et de la technologie occidentale, une forte 

secularisation des spheres politiques, economiques et sociales se met en branle. Or, ceci 

crea une rupture entre les intellectuels seculaires qui promulguaient le processus 

d'occidentalisation et de secularisation et les oulemas qui voyaient dans cette laicisation 

massive une incursion de 1'Occident destinee a detruire les principes religieux qui ont 

toujours constitue la base meme de leurs societes (Esposito 1987 : 42). Si l'abolition du 

calif at par Kemal Atatiirk en 1924 a ete vecue comme une victoire par les reformistes 

seculaires qui voyaient la 1'occasion de mettre fin a un systeme politique juge inefficace, 

ce fut au contraire pour les oulemas la preuve indeniable que le veritable projet des 

seculaires cherchait en realite l'eradication totale de l'islam (Enayat 2005 :68). 

On observe cependant a cette meme epoque chez certains penseurs une reaction 

beaucoup plus nuancee dans sa nature que le rejet categorique preconise par certains ou 

encore 1'assimilation tous azimuts. n s'agit en fait d'une demarche qui tente dans son 

raisonnement de creer un trait d'union entre l'approche des traditionalistes religieux et 

celle des reformistes seculaires. Ce qu'on appelle communement le modernisme 

islamique est en soi une tentative de reforme qui conjugue a la fois admiration et 

mefiance a l'egard de l'Occident (Esposito 1999 : 52). 

Tout comme les reformistes seculaires, les partisans de cette approche pergoivent 

le monde musulman comme etant faible, domine et dependant de l'Occident. C'est a ce 

titre d'ailleurs qu'ils pronent fortement l'idee de devoir assimiler les techniques ayant 

permis a l'Occident de connaitre son nouvel essor (Esposito 1999 : 52). Aux yeux des 

inconditionnels du modernisme islamique, l'Europe colonisatrice se doit d'etre admiree 

pour sa force militaire, sa technologie, mais aussi ses ideaux de liberte, de justice et 

d'egalite (Esposito 1999 : 53). Cependant, cette meme Europe porteuse de tant de 

grandes idees couve selon eux dans son elan civilisateur des projets imperialistes et 

expansionnistes qu'ils rejettent. Ce desir de vouloir imiter le modele europeen tout en 

rejetant la colonisation explique l'ambivalence dont font etat les adeptes de cette 

approche a l'egard de l'Occident (Esposito 1999 : 53). 

Contrairement a l'approche des fondamentalistes, le modernisme islamique ne 

preconise aucunement une renaissance du monde musulman impliquant un quelconque 

retour oblige vers un passe glorieux (Esposito 1999 : 53). On congoit plutot une 
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demarche qui trouve son essence premiere dans un amalgame selectif de principes 

islamiques et de philosophic occidentale tout en mettant au cceur de cette nouvelle 

approche la necessite de reinterpreter 1'islam a la lumiere des Temps modemes (Esposito 

1999 : 53). En fait, pour ces theoriciens la renaissance du monde musulman passe 

d'abord et avant tout par le rejet du colonialisme et la proclamation de l'independance et 

de la souverainete des pays musulmans (Esposito 1999 : 53). 

1.1.1) Al-Afghani 

Jamal al-Din al-Afghani le fondateur du modernisme islamique au \9lhme siecle a 

toujours attribue le declin du monde musulman a trois facteurs principaux dont la 

stagnation politique et religieuse, l'expansionnisme europeen et le phenomene des 

dirigeants autocratiques (Esposito 1999 :53). Contrairement aux oulemas de l'epoque, al-

Afghani deconseille cependant aux populations musulmanes de rejeter completement 

1'influence occidentale et leur recommande plutot de s'engager de maniere active dans un 

dialogue, qui certes serait marque a priori par un choc frontal entre deux differentes 

conceptions du monde, mais mettrait eventuellement 1'accent sur la necessite de partager 

et d'echanger les idees. Selon lui, il est indeniable que l'Occident fait autant parti du 

probleme qui afflige le monde musulman, que de la solution (Esposito 1999 : 54). Ce 

qu'il appelle la rivalite entre l'Est et l'Ouest represente pour lui l'ingredient essentiel au 

declenchement d'une reelle remise en question susceptible de forcer les societes 

musulmanes a emprunter une nouvelle direction. Car d'apres lui, le simple fait 

d'apprendre a maitriser la technologie de l'Occident ne pourrait en aucun cas suffire a 

remedier au retard du monde musulman. (Safi 2003 :70). 

Mis a part les avances technologiques de l'Europe, al-Afghani porte aussi en 

haute estime l'idee de constitutionnalite et de participation politique qu'il juge etre des 

idees susceptibles de revigorer le processus politique dans les pays musulmans (Esposito 

1999 : 54). Au cceur de son approche, c'est avant tout les notions de changement et de 

renouveau qui s'opposent au protectionnisme des oulemas. Son discours profondement 

anticolonial attira quant a lui bien des jeunes gens desireux de rejeter le joug colonial tout 

en reclamant leur heritage islamique. Dans cette jeunesse seduite par le discours du 
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modernisme islamique on retrouve le plus celebre disciple d'al-Afghani; l'egyptien 

Mohammed Abduh (Esposito 1987 :46). 

1.1.2) Mohammed Abduh 

Al-Afghani marqua son epoque par son activisme politique qui fut la toute 

premiere manifestation importante du modernisme islamique a titre d'ideologie. Son 

disciple Mohammed Abduh fut quant a lui le premier a fournir a la pensee de son mentor 

un cadre theorique qui fit de l'ideologie d'al-Afghani un veritable mouvement social 

(Esposito 1999 : 54). Tout comme ce dernier, il est persuade que le salut du monde 

musulman passe non seulement par une reinterpretation des principes islamiques, mais 

aussi par une reforme du systeme d'education qui serait selon lui en decalage par rapport 

aux realites du monde moderne (Esposito 1987 :48). 

Ayant lui-meme frequente l'universite d'Al-Azhar, il faisait parti du corps des 

oulemas, mais s'opposait avec vehemence a leur rejet categorique du modernisme 

occidental. Fidele a l'approche d'al-Afghani, il s'opposait a l'idee de suivre aveuglement 

la tradition et pronait plutot le concept d'ijtihad qui admet l'idee de reinterpretation des 

principes islamiques a la lumiere des nouvelles realites du monde musulman (Esposito 

1987 :48). Les ecrits de Mohammed Abduh ont largement influence non seulement ses 

jeunes disciples, mais aussi certains oulemas, dont al-Maraghi, qui embrassa lui aussi 

l'idee d'entamer des reformes societales. 

Mustapha al-Maraghi recteur de l'universite d'al-Azhar en 1928 puis de 1935 a 

1945 adopta en matiere d'interpretation des textes sacres une methode se rapprochant 

dans sa logique de celle des modernistes islamiques appele le «talfiq que Ton traduit 

parfois par interpretation eclectique » (Costet-Tardieu 2005 :228). Al-Maraghi denonce 

notamment ce qu'il qualifie de « sectarisme doctrinal » (Costet-Tardieu 2005 :228) mais 

qui malheureusement passe trop souvent, selon lui, pour de la rectitude academique dans 

les milieux traditionnels. II prefere plutot parler de flexibilite dans 1'interpretation des 

textes sacres. 

Al-Maraghi a toujours manifeste le souci d'adapter la legislation 
musulmane aux conditions du monde moderne. Cet objectif est pour lui 
primordial, car la conviction qui Famine et qu'il veut faire partager a ses 
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contemporains est que la loi de 1'islam est valable en tout temps et en tous 
lieux et repond a tous les besoins des hommes. Si les enseignements du 
Coran et de la Sunna ont pour but d'apporter le bonheur a l'humanite, les 
applications juridiques des preceptes generaux reveles par Dieu doivent 
etre modifiees en fonction de l'interet public (al-maslaha) lorsque la 
necessite s'en fait sentir.(Costet-Tardieu 2005 : 227). 

Tout en ayant des affinites avec Mohammed Abduh, il s'opposait cependant 

categoriquement aux idees des penseurs seculaires tels que Tana Hussein qui pronent le 

retrait total de la religion de la sphere publique. D'apres eux, toute universite musulmane 

comme celle d'al-Azhar ne devait s'en tenir qu'a la formation des predicateurs et des 

oulemas et laisser la formation des fonctionnaires, des medecins et des ingenieurs aux 

institutions la'iques. (Costet-Tardieu 2005 : 16). Cependant, pour al-Maraghi: 

Les ulemas devaient au contraire etre presents dans tous les rouages de la 
societe afin d'y transmettre le message de 1'islam sous sa forme la plus 
pure. Les reformes qu'il a tente d'introduire a al-Azhar avaient precisement 
pour but de permettre aux oulemas de trouver leurs places dans la societe et 
d'y remplir leur mission, et ce faisant d'eviter la marginalisation de 
l'institution. (Costet-Tardieu 2005 : 16). 

II entama aussi des reformes cles dans « revolution de la legislation soudanaise et 

egyptienne concernant le statut personnel et, plus particulierement, les questions relatives 

au mariage et au divorce » (Costet-Tardieu 2005 :229). Fortement influence par la 

demarche d'Abduh, il tente de favoriser par l'entremise de cette nouvelle lecture du droit 

et de la jurisprudence islamique, un moyen de reformer le systeme juridique. 

Le souci de restreindre la pratique de la polygamic et d'inflechir les lois 
sur le divorce dans un sens plus favorable aux femmes, la reference 
constante au principe de la maslaha, eleve pratiquement au rang de source 
de loi, le recours au talfiq comme moyen d'adapter la legislation au besoin 
du temps, telles sont (...) les principales idees-forces qui ont guide al-
Maraghi dans son activite de juriste et de magistrat. (Costet-Tardieu 2005 : 
229). 
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1.1.3) Rashid Rida 
L'approche d'al-Afghani et d'Abduh qui fut novatrice pour son epoque seduisit 

enormement de jeunes Egyptiens desireux de provoquer dans leur societe de profondes 

transformations sociopolitiques. H est important cependant de souligner que le 

modernisme islamique n'a pas toujours inspire chez ses adeptes une meme conception 

de ce que devrait etre la societe egyptienne. C'est le cas notamment des deux plus 

brillants disciples d'Abduh, soit Taha Hussein et Rachid Rida qui plus tard emprunterent 

des sentiers ideologiques opposes (Esposito 1999 :61). Alors qu'Hussein adopte une 

pensee seculaire qui prone le nationalisme egyptien et porte en haute estime tout ce qui 

emane de 1'Occident, Rida prefere pour sa part durcir son discours pour le rendre plus 

conservateur. Contrairement aux notions de culture, de langue et d'histoire sur lesquelles 

Hussein met l'emphase, c'est desormais la quete de l'ideal panislamique et le rejet de 

1'Occident qui forment les principes de base de la pensee de Rida. H exprime d'ailleurs 

avec ferveur son admiration pour le modele saoudien qu'il estime etre un Etat islamique 

en bonne et due forme jouissant du support et de l'approbation des oulemas (Esposito 

1999 :61). 

Restant fidele a la pensee d'Abduh, il reitere l'importance d'entreprendre un 

effort de depassement intellectuel dans le but d'offrir aux musulmans le moyen 

d'obtemperer aux preceptes de leur religion tout en prenant part a ce monde moderne 

(Rahnema 2005 :xlvii). H propose une lecture des textes sacres qui permettrait 

l'elaboration d'un nouveau paradigme sociopolitique qui servirait de moteur a une 

eventuel mobilisation des masses musulmanes autour d'objectifs communs (Rahnema 

2005 :xlv). L'agenda reformiste du modernisme islamique s'exprime dans la pensee de 

Rida par un rejet de l'orthodoxie religieuse au profit de l'heterodoxie intellectuelle. 

Le modernisme islamique d'abord sous l'egide d'al-Afghani et ensuite de 

Mohammed Abduh fut primordialement un mouvement intellectuel qui donna naissance a 

un cadre conceptuel tentant de reconcilier islam et modernite (Esposito 1999 : 59). La 

demarche entreprise par les theoriciens de ce mouvement a mis l'emphase sur la necessite 

de discerner entre les ideaux et la technologie de 1'Occident qu'ils disent porteurs de 

modernite et ses pretentions imperialistes qu'il fallait au contraire combattre (Esposito 

1999:59). D'ailleurs, leur discours anticolonial promulguant modernisation, unite 
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musulmane et independance servit d'inspiration aux premiers elans de nationalisme 

musulman dont le principal heritier ne fut nul autre que le tout premier mouvement 

islamique du 20ieme siecle; c'est-a-dire les Freres musulmans. 

1.2) L'islamisme 

Selon Olivier Roy, la pensee politique qui anime ce qu'il appelle l'islamisme part 

d'un principe qui aborde l'islam non pas seulement comme une religion, mais plutot a 

l'exemple de la pensee des Freres un systeme de pense qui englobe en son sein le 

spirituel, le politique et le social (Roy 1994 :36). Dans une telle approche, il devient 

imperatif que les societes musulmanes ne soient pas seulement constitutes de 

musulmans, mais plutot que les institutions de ces societes soient elles aussi gerees par 

des principes islamiques (Roy 1994: 36). Subsequemment, 1'accent est mis sur la 

necessite de voir les individus vivre dans un cadre ou la primaute des principes de l'islam 

serait relayee par le comportement individuel aussi bien que par la gestion de l'Etat et de 

la societe (Roy 1994 :36). L'islamisme est done pour Roy, une ideologic qui place 

l'islam au coeur du systeme politique pour maximiser son impact sur 1'ensemble de la 

societe. 

Selon Samuel P. Huntington, le discours des islamistes, tout en reconnaissant le 

role du politique dans la reforme des societes musulmanes actuelles, est aussi 

l'expression d'une quete identitaire qui cherche a reaffirmer l'identite de ces societes par 

l'entremise d'un processus «d'indigenisation » (Huntington 1997:117). Le discours 

anticolonial des Ikhwan16 avait des ses debuts mis l'emphase sur la necessite pour les 

musulmans de renouer les liens avec leur heritage islamique pour ne plus avoir a imiter 

1'Occident. Les valeurs occidentales etrangeres aux societes musulmanes ne peuvent etre 

porteuses de solutions, mais sont plutot la source de cette schizophrenic qui regne dans 

un monde musulman dechire entre occidentalisation et tradition. Si l'Asie a reussi a 

s'imposer sur la scene internationale par son spectaculaire elan economique, les societes 

musulmanes tentent quant a elles de se demarquer par le biais de la resurgence islamique 

16 A noter que les termes Freres musulmans et Ikwan al-Muslimin ou Ikhwan font reference dans ce travail 
au meme groupe. Ikhwan est un mot arabe qui signifie freres et qui est le nom arabe donne aux Freres 
musulmans par leur fondateur. 
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(Huntington 1997 :118). « L'islam est la solution », ce slogan des islamistes exprime leur 

rejet categorique de l'occidentalisation au profit d'un retour aux sources (Huntington 

1997:117). 

Le fondamentalisme islamique, congu comme islam politique, n'est qu'une 
composante du retour bien plus large aux idees, aux pratiques et a la 
rhetorique islamique, et du lien restaure avec l'islam dans les populations 
musulmanes (Huntington 1997 :118). 

Cette resurgence est un mouvement qui s'impose aujourd'hui intellectuellement, 

culturellement, socialement et politiquement dans 1'ensemble du monde musulman 

(Huntington 1997 :118). Dans la plupart de ces pays et particulierement en Egypte, les 

islamistes ont mis l'emphase sur la creation et la mise en place d'infrastructures sociales 

telle que des ecoles pour permettre la « diffusion de l'influence islamique » (Huntington 

1997 :120). Bien que les expressions sociales et culturelles de cette resurgence aient ete 

repandues dans les pays musulmans, ses «manifestations politiques » (Huntington 

1997 :120) le sont beaucoup moins. Mais, « elles n'en represented pas moins revolution 

politique la plus importante dans les societes musulmanes du dernier quart de ce siecle » 

(Huntington 1997 :121). Voila pourquoi selon Huntington : 

Ignorer 1'impact de la Resurgence de l'islam sur la politique de 
1'hemisphere oriental a la fin du XXe siecle serait comme ignorer 1'impact 
de la Reforme protestante sur la politique europeenne a la fin du XVIe 
siecle. (Huntington 1997 :119). 

L'emergence de mouvements tels que les Freres musulmans et le Jamaat-i-Islami, 

illustre 1'exasperation de plusieurs musulmans face a la penetration massive de 

1'Occident dans leurs pays (Esposito 1999:66). Selon Esposito, la secularisation 

acceleree qui accompagne cette incursion, la propagation de la culture occidentale ainsi 

que l'ingerence politique des puissances coloniales sont autant de raisons qui alimentent 

le discours contestataire des Freres musulmans17 et autres groupes islamistes (Esposito 

"The West surely seeks to humiliate us, to occupy our lands and begin destroying Islam by annulling its 
laws and abolishing its traditions. In doing this, the West acts under the guidance of the Church. The power 
of the Church is operative in orienting the internal and foreign policies of the Western bloc, led by England 
and America" (Esposito 1999:66). 
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1999 :66). Alors que les modernistes islamiques admirent l'essor de l'Occident et 

cherchent a l'imiter dans des domaines tels que la technologie, les Freres et le Jamaat 

preferent mettre l'emphase sur l'echec de l'Occident et les rates du capitalisme et du 

marxisme a titre de modele de developpement pour le monde musulman (Esposito 

1999:67). Us denoncent avec vehemence le processus de secularisation et 

d'occidentalisation qui serait selon eux a la racine du nationalisme qui dechire roummah 

et les exces du capitalisme qui mettent a mal leurs societes (Esposito 1999 :67). lis 

exhortent les musulmans a rejeter ces modeles de gestions issus de l'etranger au profit de 

ce qu'ils estiment etre le seul systeme approprie aux societes musulmanes; c'est-a-dire 

l'islam. 

1.2.1) Hassan al Banna ou La genese des Freres musulmans 

Au cours des annees 30, trois grands courants de pensee se dessinent dans le 

paysage intellectuel du monde musulman. Aux deux extremes de ce continuum 

ideologique, on retrouve respectivement les penseurs seculaires d'un cote et de l'autre les 

oulemas (Abu-Rabi 1996 :69). Les modernistes islamiques quant a eux tentent dans leur 

orientation de conjuguer a la fois le besoin de reforme et le maintien de la tradition. 

Cependant, les Freres musulmans fondes par Hassan al Banna en 1928 adoptent des leur 

debut une position inusitee qui va a l'encontre des tendances generalement adoptees par 

1'intelligentsia et 1'elite politique egyptienne de l'epoque. En effet, 1'apparition de ce 

mouvement est en-soi emblematique de 1'exasperation de toute une generation de jeunes 

musulmans eduques face aux diatribes d'intellectuels qu'ils jugent etre en decalage par 

rapport a la realite de la grande majorite des musulmans. 

Dans l'ensemble des societes musulmanes alors sous controle colonial, on 

observe une rapide assimilation du modele occidental en matiere de gestion politique 

precipite notamment par la chute du califat. Alors que la plupart des intellectuels de 

l'epoque issus du systeme educatif colonial parlent surtout de separation de la mosquee et 

de l'Etat, les Freres musulmans preferent plutot promouvoir l'idee de renaissance 

islamique et un eventuel retour de la religion dans la gestion de l'Etat et de la societe 

(Esposito 1999 :129). Bien qu'il rejette categoriquement le discours seculaire de Taha 

Hussein, al Banna emprunte a Rida mais aussi a Abduh et al Afghani l'idee de lutte 
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contre l'imperialisme occidental qu'il qualifie de principal obstacle a la renaissance du 

monde musulman (Abu-Rabi 1996 :70). Mais contrairement a ses predecesseurs, le 

fondateur des Freres musulmans a tres vite compris qu'il devait faire preuve de 

populisme et rallier la rue egyptienne a sa cause pour permettre a la pensee des Ikhwan de 

connaitre un veritable essor et transcender de la sorte le stade de simple courant theorique 

(Abu-Rabi 1996 :70). 

Al Banna comme plusieurs penseurs de son epoque deplorent lui aussi la 

dependance du monde musulman face a l'Occident (Abu-Rabi 1996 :70). Neanmoins, il 

reproche aux autres mouvements de n'avoir en aucun cas reussi malgre leur rhetorique 

enflammee a offrir des solutions convenables aux problemes de l'Egypte et du monde 

musulman. Selon al-Nafisi (1989), al Banna etait d'avis qu'il fallait a tout prix mettre de 

l'avant une theorie islamique capable dans son approche holiste de trouver des palliatifs 

aux obstacles qui entravent le progres du monde musulman (Abu-Rabi 1996 :70). Pour 

lui, l'islam loin d'etre une simple doctrine ou encore un fait culturel, represente un 

veritable mouvement social pouvant provoquer sous bonne egide un changement profond 

et benefique dans toute societe musulmane (Abu-Rabi 1996 :70). Voila pourquoi les 

Freres musulmans tout en empruntant aux modernistes islamiques leur discours 

anticolonial se distinguent de ces derniers en se devouant exclusivement a la propagation 

et a la sauvegarde de ce qu'ils appellent le message authentique de l'islam (Abu-Rabi 

1996 :70). 

1.2.2) Maududi et le Jamaat-i-Islami 

Le principal dauphin des Ikhwan, mais aussi le plus actif au cours des annees 40 

et 50 est sans aucun doute le Jamaat-i-Islami de l'lnde (Esposito 1999 :129). Fonde en 

1941 par un journaliste du nom de Mawlana Abul Ala Maududi, ce mouvement joua un 

role crucial dans l'emergence des mouvements islamiques dans le sous-continent indien. 

II inspira au meme titre que les Freres musulmans au moyen orient, les ecrits et le 

fonctionnement des mouvements de cette region. Bien que le Jamaat vit le jour en Inde, 

il fut beaucoup plus actif au Pakistan apres la partition avec cependant des branches dans 

les pays avoisinants dont l'lnde, le Bangladesh et le Cachemire. 
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Maududi, fondateur et principal intellectuel du mouvement, assiste incredule 

comme plusieurs de son epoque, a l'effondrement de l'empire ottoman et a la disparition 

du califat (Esposito 1999 :129). Profondement marque par ces evenements, et inquiet face 

a la naissance d'un nationalisme hindou qui s'impose de plus en plus au sein du 

mouvement independantiste indien, Maududi, influence par l'approche d'al Banna se met 

a preconiser l'idee de renaissance islamique. Une telle approche represente pour lui un 

moyen de repondre au colonialisme europeen et a la vague d'ideologic nationaliste qui 

selon lui n'est que le triste resultat de la decheance de l'ideal panislamique (Esposito 

1999:130). 

Pour se demarquer des mouvements nationalistes, Maududi adopte certains 

principes emanant du modernisme islamique, mais tente aussi a travers ses ecrits 

d'etablir un lien evident entre sa pensee et la tradition musulmane. Inspire notamment par 

le parcours des Ikhwan, il met l'emphase d'abord sur la necessite d'etablir la legitimite de 

son mouvement aux yeux des populations musulmanes de la region. Pour cela, il n'hesite 

pas a inscrire le projet politique du Jamaat dans la jurisprudence islamique en faisant 

appel aux deux principales sources de references dans le monde musulman, c'est-a-dire le 

Coran et la Sounnah (Esposito 1999 :131). 

1.2.3) Sayyid Kotb et la radicalisation des Ikhwan 

Si les Freres musulmans ont ete fondes par Hassan al Banna, un enseignant et 

ancien disciple de Rachid Rida, Sayyid Kotb a ete quant a lui l'un des plus celebres 

intellectuels et doctrinaires du mouvement. Comme plusieurs jeunes gens de son epoque, 

Kotb eprouvent un vif sentiment d'admiration envers un Occident qui le fascine par ses 

avancees et ses valeurs. Cependant, sa visite aux Etats-Unis transforma a tout jamais sa 

vision des societes occidentales. II fut particulierement marque par ce qu'il qualifia de 

decadence des moeurs et le racisme envers les Arabes dont il fut temoin (Esposito 

1999 :136). A son retour des Etats-Unis en 1951, il se joint officiellement aux Freres 

musulmans. 

Dans les annees 50, il emerge comme l'un des intellectuels les plus influents du 

mouvement. Etant un auteur prolifique, il a eu a son actif plus d'une quinzaine de livres 

qui temoignent de sa transformation et du durcissement de son discours. Sa pensee 
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revolutionnaire et conflictuelle est nee non seulement de ses experiences 

d'emprisonnement, mais de l'oppression generalisee que subissent les Ikhwan aux mains 

de l'Etat egyptien (Esposito 1999 :137). Pour plusieurs, Kotb fut l'un des tout premiers a 

avoir encourage le renversement des regimes par le biais d'une revolution armee. A ce 

titre il represente le principal pionnier de la radicalisation des Freres. 

1.2.4) L'islamisme ou la resurgence d'un islam politise au 20ieme siecle 

L'implication des Ikhwan et des partisans du Jamaat dans la politique de leurs 

pays, reflete surtout le desir chez ces derniers de transformer leurs societes par 

l'entremise des reformes politiques et sociales qu'ils preconisent. Ceci crea des tensions 

entre les regimes en place, qui percevaient cette remise en question comme une attaque a 

l'encontre de leur autorite, et les mouvements islamiques qui interpretaient comme un 

assaut contre l'islam la repression politique qu'ils subissaient aux mains des autorites 

(Esposito 1999 :67). S'accusant mutuellement de sedition et de violence, la relation entre 

les deux entites continue de s'envenimer. 

Finalement, le choc frontal entre ces partis et les regimes politiques atteint son 

point culminant lorsqu'en 1949 Hassan al Banna fondateur des Freres musulmans fut 

assassine. Suite a la disparition du fondateur, une longue serie d'emprisonnements, de 

condamnation a mort et d'executions decime presque entierement le leadership des 

Ikhwan (Esposito 1999 :67). Maududi et ses disciples furent quant a eux emprisonnes a 

certains moments et meme condamnes a mort une fois. Neanmoins malgre les grandes 

difficultes qu'ils ressentent, le Jamaat reussit a prendre part au processus politique du 

Pakistan contrairement aux Ikhwan qui continuent a etre marginalises en Egypte. 

L'influence des Freres musulmans et du Jamaat-i-Islami atteint bientot des pays 

tels que le Soudan, la Syrie, l'lndonesie, l'Afghanistan ou encore les pays du Maghreb. 

Leur demarche et leurs ecrits inspirent jusqu'a present les organisations et mouvements 

islamiques qui sont actifs dans le monde musulman (Esposito 1999 :67). La vision d'al 

Banna et de Maududi qui presente l'islam comme une alternative en matiere de gestion 

sociale, mais aussi politique a su galvaniser une masse de jeunes musulmans 

desillusionnes et souvent marginalises par les regimes actuels. A leurs yeux, l'approche 

des Ikhwan et du Jamaat a su reconcilier tradition et modernite en creant un trait d'union 
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entre l'authentique tradition musulmane et les necessites de la vie moderne (Esposito 

1999 :67). 

Kotb, al Banna et Maududi, considerent tous les trois 1'Occident comme etant le 

principal ennemi de l'islam et des musulmans. II pose a la fois un danger politique, 

culturel et religieux puisqu'il tente d'eradiquer les moeurs et valeurs islamiques. Cet 

Occident, rival de toujours, jouit selon eux a present non seulement d'un pouvoir 

militaire inegale dans le monde musulman, mais aussi du support d'une elite 

intellectuelle et politique qui gouverne les pays musulmans selon les principes et les 

interets de 1'Occident. Cependant, malgre leur discours contestataire et leur rejet de 

l'occidentalisation, Kotb demeure le seul parmi les trois a avoir declare mulhid ou athee 

cette elite ainsi que les gouvernements en place (Esposito 1999 :138). 

Les annees 60, ont ete une periode particulierement importante dans V emergence 

des mouvements islamiques. On observe a l'epoque une explosion demographique sans 

precedent dans l'ensemble des pays du Moyen-Orient suivi d'un incontrolable exode 

rural (Roy 1994 :48). Ce fut aussi une periode tres difficile marquee par de graves 

problemes economiques qui ont affecte entre autres le fonctionnement du systeme 

educatif (Roy 1994 :48). Des pays tels que l'Egypte se retrouvent alors avec une enorme 

population estudiantine que le systeme en place a du mal a absorber. D'autre part, les 

diplomes gradues recemment des universites se retrouvent aux prises avec un taux de 

chomage fulgurant et une baisse des opportunity's d'emplois offerts traditionnellement par 

l'Etat. Ces deboires economiques donnerent naissance a une nouvelle realite sociale dans 

laquelle un grand nombre d'intellectuels appartenant autrefois a la classe moyenne se 

retrouvent malgre eux dans les classes populaires (Roy 1994 :48). C'est cette grande 

precarite sociale qui est de venue par la suite un terrain propice au foisonnement d'idees 

revolutionnaires dont rislamisme (Roy 1994 :48). 

Huntington voit une correlation directe entre l'explosion du courant islamiste dans 

les annees soixante-dix et quatre-vingt et les changements demographiques de cette 

epoque (Huntington 1997 :128). Pour lui, l'islamisation de la societe civile a ete l'un des 

principaux facteurs qui expliquent la transformation des societes musulmanes 

contemporaines. L'augmentation du nombre de jeunes de 15 a 24 ans dans la plupart des 

pays musulmans a permis a ces mouvements d'augmenter leur nombre de membres de 
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maniere considerable. « Ces jeunes forment les recrues disponibles pour les organisations 

et les mouvements politiques islamistes » (Huntington 1997 :128). En Iran comme en 

Algerie, 1'augmentation du nombre de jeunes a coincide avec l'avenement de la 

revolution islamique dans le premier cas et dans le deuxieme a la victoire electorate du 

Front Islamique du Salut (Huntington 1997 :128). 

Le prototype meme de l'islamiste est desormais celui d'un jeune homme age de 

20 a 40 ans, appartenant generalement a la classe moyenne et issue des milieux 

universitaires (Huntington 1997 :121). Si le cadre des mouvements islamistes est surtout 

constitue d'etudiants et d'intellectuels, «l'arriere-garde des membres actifs» 

(Huntington 1997 :121) est quant a elle principalement composee de la classe moyenne. 

Les mouvements islamiques qui emergent au cours du vingtieme siecle refletent tous 

l'impact considerable de l'islamisme dans le monde musulman. 

Conclusion: 

L'origine de l'islam politique au vingtieme siecle est souvent associee, tant dans 

son ideologie que dans ses modes d'actions, aux Freres musulmans fondes en 1928 par 

Hassan al Banna et au Jamaat-i-Islami de Mawlana Maududi cree en 1941 (Roy 1994 : 

35). Bien que ces deux mouvements ont vu le jour dans deux pays differents et se sont 

developpes chacun de leur cote, il n'en demeure pas moins qu'ils ont tres tot tisse des 

liens et ont adopte un meme langage ideologique (Roy 1994 : 35). Tant dans les themes 

qu'ils abordent que les concepts qu'ils elaborent, on denote sans difficulte l'indeniable 

rapprochement entre les Ikwans et le Jamaat. 

Cependant, l'islamisme trouve son premier souffle dans ce qui fut au dix-

neuvieme siecle un discours politico religieux contestataire, visant particulierement la 

modernisation et l'independance du monde musulman. Le modernisme islamique s'est 

articule principalement comme une reponse a la condition musulmane qui prevalait a la 

fin du dix-neuvieme siecle dans l'ensemble des societes musulmanes. Al-Afghani, Abduh 

et Rida tentent d'offrir par rentremise du modernisme islamique les assises d'une 

ideologie qui rallie tradition et modernite. II s'agit pour les modernistes islamiques de 

reconcilier les preceptes de la modernite et de la tradition musulmane en reconnaissant 

l'importance et la validite de l'un et de l'autre. 
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Ce qu'ils preconisent c'est non le demantelement de la religion et de ses 

principales institutions, mais plutot que les musulmans s'engagent dans un processus de 

modernisation qui serait en adequation avec l'ideal musulman. Autrement dit, les 

modernistes islamiques se veulent les partisans d'une reforme islamique qui assurerait la 

perennite et la souverainete du monde musulman. L'impact intellectuel et social du 

modernisme islamique a par la suite servit de vecteur a l'emergence d'une ideologic qui 

cherche a definir l'islam principalement comme un systeme politique au meme titre que 

les autres grandes ideologies du vingtieme siecle (Roy 1994 : viii). 

Par l'entremise d'un discours qui prone un retour vers les textes sacres et qui 

prend a titre d'exemple la premiere communaute de croyants a Medine, les partisans de 

l'islamisme donnent de la legitimite a leur vision du monde musulman (Roy 1994 : viii). 

L'emergence des Ikhwans et du Jamaat marquent un tournant important dans l'histoire 

contemporaine du monde musulman. Car, ces mouvements, tout en representant une 

force politique majeure, sont aussi emblematique d'une nouvelle forme de prise de 

conscience qui fut a la base meme des premiers soubresauts de ce qu'on appelle 

aujourd'hui l'islamisme. 
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Chapitre 2 : Le phenomene ideologique dans la cite musulmane 

Introduction 

Les mouvements islamiques ont connu une evolution phenomenale depuis leur 

humble debut au cours du vingtieme siecle. Existant dorenavant dans l'ensemble des pays 

musulmans, ils arborent desormais une diversite qui temoigne d'une transformation qui 

fut a bien des egards tributaires des circonstances historiques et des realites geopolitiques 

(Roy 1994: 3). Cependant, tous partagent, malgre leur pluralite, une meme matrice 

conceptuelle et une base sociologique commune qui trouvent leur essence dans une 

lecture politisee du Coran (Roy 1994 : 40). Rejetant du meme souffle le particularisme du 

nationalisme arabe et la separation du religieux et du temporel de la laicite occidentale, le 

Coran fait desormais office de constitution tant chez les Ikhwan egyptiens que les 

moudjahidines tchetchenes. L'islam politique contemporain est dorenavant la singularity 

de Vhomo urbanicus, car ce phenomene trouve desormais son principal terrain de 

predilection dans les metropoles du monde musulman. Teheran en 1978, puis Hama 

(Syrie) en 1982, Gaza, Alger, Beyrouth et Tripoli ont tous ete, a divers moment, le theatre 

de revokes orchestrees par des mouvements islamiques (Roy 1994 : 50). 

Des lors, il est indeniable qu'une profonde reciprocite lie a present l'histoire du 

monde musulman a revolution de ces mouvements. Si l'islam politique du vingtieme 

siecle est souvent defini de maniere simpliste comme une incursion violente de la religion 

dans le champ du politique, il faut pour bien saisir la polysemie du phenomene en 

question, comprendre comment ideologic, religion et politique s'amalgament dans la cite 

musulmane pour nourrir un meme phenomene ideologique. 

2.1) Qu'est-ce qu'une ideologic ? 

Lorsque Ton fait allusion au concept d'ideologie, on le definit generalement 

comme etant un systeme de pensee ou encore un ensemble d'idees. Cependant, 

comprendre reellement ce qu'un tel concept englobe requiert que Ton depasse cette 

comprehension quelque peu generale. Pour cela, remontons un peu plus loin dans la 

detection des premices qui ont servi a etayer une premiere definition du concept 

d'ideologie. 
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Initialement, il s'agit d'un neologisme cree en 1796 par Destutt de Tracy 
pour designer la science qui, selon lui, devait constituer l'objet principal de 
la classe « d'analyse des sensations et des idees » de l'lnstitut. La necessite 
de former un nouveau mot etait impliquee par la nouveaute du projet, et 
aussi par son ambition : il fallait creer la science des idees. « Ideologiste » 
sera le terme consacre par Tracy pour qualifier individuellement les 
personnes qui « feront de l'ideologie » (Clauzade 1998 : 11). 

II s'agit en fait d'une tentative de depassement de la part de Tracy pour 

outrepasser le cadre conceptuel traditionnel de la metaphysique, et embrasser plutot une 

approche scientifique qui agirait par l'entremise de 1'observation et eviterait 1'utilisation 

de simples suppositions (Clauzade 1998 : 12). D'ailleurs, dans Memoire sur lafaculte de 

penser, Tracy tente clairement d'etablir les premieres premisses « d'une science de 

l'entendement » (Clauzade 1998 : 26) qui se placerait « en opposition a la metaphysique 

traditionnelle » (Clauzade 1998 : 11). Instaurer cette nouvelle science de la pensee, la 

distinguer des disciplines deja existantes et la faire connaitre a sa juste valeur necessite 

que Ton demontre de maniere claire et precise les distinctions evidentes qui caracterisent 

la nature, mais aussi la portee de ce nouveau raisonnement. 

Cette distinction sert d'argument pour le rejet explicite des termes de 
« psychologie » et de « metaphysique ». Le premier est exclu parce qu'il 
fait reference a l'ame, c'est-a-dire a une cause premiere. Le second, comme 
il designe litteralement « autre chose que la physique », ne convient pas 
non plus, car 1'etude des seuls effets fait justement entrer l'ideologie dans 
la physique. Celle-ci renvoie a un domaine theorique defini par une 
methode essentiellement fondee sur 1'observation et la description des faits 
(Clauzade 1998 : 27). 

A defaut de ne pas avoir un nom qui la defini comme tel, cette gymnastique 

cerebrale que performe tout etre humain n'est que tres pietrement exprime par le mot 

pense qui « vient du mot peser, comparer » (de Tracy 1798 :38). Or il s'agit plutot ici de 

1'exploration du monde des souvenirs et des desirs ou encore de la perception des 

sensations qui sont toutes « aussi des effets de notre faculte de penser » (de Tracy 

1798 :38). Comment done nommer «le produit de l'analyse des sensations et des idees » 
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(de Tracy 1798 :38) tout en evitant l'amalgame possible entre la metaphysique et cette 

nouvelle science ? 

Pour Tracy, la metaphysique est en soi « une science qui traite de la nature des 

etres, des esprits, des differents ordres d'intelligence, de l'origine des choses, de leur 

cause premiere » (de Tracy 1798 :39). et qui ne se rattache nullement a l'analyse des 

idees qui facjonnent l'entendement des hommes. L'idee telle qu'elle est apprehendee dans 

la langue frangaise, exprime selon lui, « une perception en general » (de Tracy 1798 :41), 

par consequent si Ton pousse ce raisonnement plus loin, on peut «pour exprimer la 

science qui traite des idees ou perceptions » (de Tracy 1798 :41) faire appel a un mot tel 

qu'ideologic qui est «la traduction litterale de science des idees » (de Tracy 1798 :40). 

En opposant directement l'ideologie a la metaphysique et en faisant ressortir le lien etroit 

existant entre pensee et perception, Tracy remedie a deux problemes de taille. Dans un 

premier temps, il nomme la nouvelle discipline et de la sorte la distingue des sciences 

connexes, et en deuxieme lieu il remplace par le biais de ce nouveau mot qu'est 

l'ideologie, l'utilisation excessive et erronee du mot « pensee » (Clauzade 1998 : 28). 

Au contraire, le mot « perceptivite » aurait le merite, s'il ne contrevenait 
tant a l'usage, de souligner que la pensee est la faculte generale de 
percevoir, modifiee successivement en perception de sensations, de 
souvenirs, de rapports et de desirs. L'avantage du mot «ideologie », via 
l'equivalence stricte entre idee et perception, est justement de faire ressortir 
la veritable nature de l'activite intellectuelle (Clauzade 1998 : 28). 

Clauzade pour sa part trouve qu'il est important de souligner le lien intrinseque et 

tangible qui existe entre l'ideologie a titre de phenomene et l'histoire. Toute tendance 

ideologique est en quelque sorte tributaire de l'epoque, des evenements et des individus 

presents au moment de son emergence. Elle se presente des lors comme « une sorte de 

science generale, transhistorique des idees » (Vincent 1980 :23) qui s'inscrit dans un 

contexte historique specifique. Montaigne decrit d'ailleurs l'ideologie comme etant un 

phenomene qui emane d'une situation particuliere souvent propre a un pays, a une 

religion ou a un systeme d'education sui generis (Dumont 1974 : 10). 

Rarement en effet philosophic n'a ete autant tributaire de son histoire, et de 
l'histoire. On ne peut comprendre la plupart des questions auxquelles les 
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principaux tenants de 1'ideologic ont tente de repondre si Ton fait 
abstraction de la situation historique (...). Cette importance de l'histoire 
explique finalement qu'on puisse parler des ideologues : ceux-ci n'ont pas 
eu seulement a penser le pouvoir, ils l'ont aussi exerce, par la creation des 
institutions, par leur presence au sein de celles-ci, et par leur action 
politique directe, notamment lors du coup d'Etat du 18 brumaires 
(Clauzade 1998 : 14). 

Parce qu'elles ont une conception historique, les ideologies sont constamment en 

mutation, ce qui implique en soi des definitions et des explications habitees par de 

l'ambiguite. Elles sont d'ailleurs souvent liees a l'emergence des mouvements sociaux et 

des regroupements collectifs au sein desquels elles servent de vecteur de rassemblement 

et de modalites d'identification. L'apport de l'ideologie dans le champ du politique est 

quant a lui souvent percu comme un instrument de pouvoir dont font usage les divers 

candidats et groupes. Ce que Tracy avait qualifie de science des idees est done pour 

Clauzade tout autant un fruit de l'histoire que son architecte. 

Cependant, la notion d'ideologie telle qu'elle est apprehendee aujourd'hui par 

plusieurs renvoie davantage a l'idee d'une verite relative qui varie selon le groupe ou 

l'individu qui la propose et la tient pour valide (Vincent 1980 :23). L'opposition entre 

divers langages ideologiques a souvent pour but de «jeter le discredit sur des conceptions 

et vues qui ne correspondent pas a ce que les groupes sociaux tiennent pour valide en 

matiere d'idees. » (Vincent 1980 :23). II y a done irrefutablement dans l'intransigeance 

de la plupart des discours ideologique un desk inherent a la « revendication exclusive de 

la verite » (Clauzade 1998 : 15) 

De ce point de vue, la polysemie du concept d'ideologie ne l'empeche pas 
de renvoyer la plupart du temps a une conception dogmatique de la verite ; 
l'ideologie est l'oppose ou le contraire de la verite que detient un groupe 
humain privilegie, que ce soit celui des gouvernants, que ce soit celui des 
lettres ou des savants, que ce soit celui des representants des classes 
opprimees (Vincent 1980 :23). 

De ce fait, emane une definition des ideologies dans laquelle elles «sont 

couramment congues comme des prises de position inherentes a toute definition de la 

situation par des groupes ou des individus» (Dumont 1963 : 155). D'ailleurs, les 
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definitions traditionnelles ont trop sou vent tendance a deduire«l'ideologie de la 

culture » (Dumont 1963 : 156) de sorte que ce concept est apprehende beaucoup moins 

comme « un produit particulier de la culture que son veritable noyau » (Dumont 1963 : 

156). Fernand Dumont soutient que l'ideologie a titre de phenomene apparait lorsque 

« s'instaure un nouveau genre de rapport entre la situation et le long terme - quand l'un 

et l'autre sont dotes d'une temporalite homogene » (Dumont 1963 : 159). Or, dans les 

societes traditionnelles, il n'y a pas « d'homogeneite entre le court terme et le long 

terme » (Dumont, 1963 : 159) puisque dans un tel ordre social«le mythe est a la fois 

explication et norme » (Dumont 1974 : 115). Ce meme mythe offre aux individus non 

seulement une connaissance du passe, mais aussi le moyen d'assurer, par 1'entremise de 

leurs actions, la legitimite et la continuite du modele d'origine (Dumont 1974 : 115). En 

d'autres mots, les normes et valeurs vehiculees par le mythe et auxquelles doivent 

souscrire les individus sont un moyen efficace de perpetuer les traditions et la culture en 

general. Cette facon d'elaborer les valeurs a partir d'une certaine explication « d'un 

temps sacre » (Dumont, 1974: 115) qui sert de modele a l'ensemble de la societe, 

transcende totalement « I'histoire » (Dumont 1974 : 115), puisqu'en realite : 

La definition du long terme est litteralement donnee par le mythe : celui-ci 
est un analogue de l'ideologie, en ce sens qu'il est un procede de 
justification, garanti lui-meme par un passe mal degage comme tel. Les fins 
de la societe sont aussi fournies par le mythe ou rattachees a des principes 
consideres comme inherents a la nature humaine plutot que comme relatifs 
a des conjonctures historiques (Dumont 1963 : 159). 

Les societes modernes par contre mettent au cceur de leur dynamique existentielle 

« Taction des individus plutot que des principes consideres comme eternels » (Dumont, 

1963 : 159). Que ce soit l'emergence de la bourgeoisie qui accentua «les tensions et les 

contradictions de la culture » (Dumont 1963 : 159), l'instauration de nouveaux rapports 

de forces ou encore «l'avenement d'une technologie complexe » (Dumont 1963 : 159) 

faisant eclater «les ensembles culturels syncretiques » (Dumont 1963 : 159), tous ces 

changements ont su engendrer des « remises en questions » (Dumont 1963 : 159) et des 

crises aigues. Ne pouvant plus se contenter du mythe a titre de procede de justification, il 

a fallu apprendre a trouver des reponses aux interrogations nouvelles emanant de ces 
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situations qui ont provoque de « brusques et profondes prises de conscience » (Dumont 

1963 : 158). 

Les individus sont dorenavant tenus de repondre aux dilemmes du monde en 

conferant un sens a l'histoire a partir de la situation. «En ramenant l'histoire a une 

temporalite homogene, nos civilisations modernes n'ont pas seulement remplace le mythe 

par 1'ideologic ; elles ont disjoint l'explication et la finalite » (Dumont 1974: 115). 

Alors, que le mythe avait pour objectif de cerner les evenements et d'offrir une 

explication predeterminee et sans variations possible, l'ideologie est au contraire « un 

procede d'ouverture de l'evenement (ou si Ton veut de la situation) sur une temporalite 

plus vaste, en definissant celle-ci comme une situation elargie generatrice d'intelligibility 

pour la conjoncture plus etroite » (Dumont 1963 : 160). Bref, il semblerait que les 

tensions et les antinomies qui apparaissent au sein « de la structure sociale » (Dumont 

1963 : 165) lorsque cette derniere est confronted a des changements profonds qui la 

mettent en collision avec la culture ambiante servent de prelude au phenomene 

ideologique. 

En matiere d'analyse de l'ideologie, deux phenomenologies distinctes se dessinent 

dependamment du cheminement que Ton emprunte. Si Ton choisit de debuter l'analyse 

en mettant l'emphase sur le lien existant entre le concept d'ideologie et la structure 

sociale, alors « on metcra en evidence l'ideologie comme phenomene d'adaptation, c'est-

a-dire dans sa liaison avec le fonctionnement de la societe » (Dumont 1963 : 158). Si on 

s'interesse par contre a la « place de l'ideologie dans l'ensemble de la culture » (Dumont 

1963 : 158) et des elements qui forment ses soubassements, il faudra alors debuter 

l'analyse par la culture pour souligner comment l'ideologie se dissous fatalement dans le 

fait culturel. (Dumont 1963 : 158). 

Dans sa conception de ce qu'est l'ideologie, Dumont tente de s'eloigner des 

definitions habituelles, qui ne sont selon lui que partielles, et l'envisage plutot comme 

« une representation d'un ensemble social selon une perspective d'action dans et sur la 

societe » (Dumont 1960 : 168). Une telle conception pousse l'analyse au-dela de la 

« valeur intrinseque » (Dumont 1960 : 168) de l'ideologie et l'amene plutot a considerer 

« sa relation avec la situation sociale du groupe qui elabore ou vehicule cette pensee » 

(Dumont 1960: 168). 
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L'univers ideologique quant a lui, est habite par une multitude de discours 

heterogenes et souvent discordants. C'est d'ailleurs dans cet espace polymorphe que 

naissent les principes de base qui animent l'ensemble de nos institutions sociales. On 

remarque tres tot cependant que les multiples discours prononces dans ce macrocosme a 

des fins de mobilisation et de legitimation, sont souvent malgre eux titulaires d'ideaux 

qui expriment l'esperance et les exigences des individus et des groupes qui les emettent. 

C'est ici d'ailleurs, qu'a premiere vue, ideologic et utopie semblent se confondre. 

Un examen plus minutieux cependant revele l'existence d'un aspect utopique au 

sein de toute ideologie sans pour autant alterer la reelle nature du phenomene. En 

effet, «toute ideologie, comporte une dimension utopique puisqu'elle est a la fois 

explication et valeurs, reconciliation des unes et des autres dans un projet» (Dumont 

1974 : 117). Ceci est particulierement important pour Dumont chez qui les ideologies 

sont a bien des egards des « procedures sociales » (Dumont 1974 : 74). Selon lui «la 

procedure judiciaire serait impossible sans l'utopie de la justice, la medecine sans celle de 

la sante, le nationalisme sans figures du futur collectif (...) » (Dumont 1974 : 117). 

S'il est vrai que Ton peut denoter un rapprochement entre ideologie et utopie dans 

la formulation des projets emis, il n'en demeure pas moins qu'en proposant un plan 

d'action 1'ideologie se distingue de son homologue, qui lui repose totalement sur les 

ideaux inherents aux divers groupes et mouvements. Effectivement, « cette notion de 

projet permet de distinguer entre la dimension utopique de l'ideologie et l'utopie comme 

phenomene isole. Les utopies que Ton serait tente d'appeler pures ne component pas de 

plan pour Taction » (Dumont 1974 : 117). 

2.2) Ideologie, religion et politique 

Selon Fernand Dumont, la matrice au coeur de l'ideologie a titre de phenomene 

survient essentiellement lorsque «s'instaure un nouveau genre de rapport entre la 

situation et le long terme » (Dumont 1963 : 159), lorsque «les ensembles culturels 

syncretiques » (Dumont 1963 : 159) qui ont jusqu'alors fagonne la realite des individus se 

dissipent et eveillent a leur passage de « profondes remises en question » (Dumont 1963 : 

159). Or l'incursion europeenne en terre musulmane provoqua une rupture si profonde 

avec le passe qu'elle engendra non seulement de nouvelles realites, jusque-la inedites 
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dans ces societes, mais declencha aussi plus d'un siecle de transformations sociales et de 

contentieux ideologiques (Moaddel 2005 : 1). 

Ces transformations ont inaugure un nouvel ordre social au sein duquel le 

traditionnel fut delaisse au profit du moderne. Dans la plupart des pays musulmans, l'Etat 

qui se voulait a bien des egards un produit de cette modernisation entreprit la creation 

d'une bureaucratie massive, encouragea l'emergence de nouvelles classes sociales et 

incorpora l'economie nationale a la structure capitaliste mondiale (Moaddel 2005 : 1). 

Cette nouvelle gestion de la societe, qui pour la premiere fois refuse de s'inscrire dans le 

cadre de la tradition et de prendre en consideration l'influence de la religion, suscita un 

dechirement qui s'exprima non seulement par une suite de debat acrimonieux sur la 

nature et la structure de la societe musulmane, mais aussi de veritables crises 

sociopolitiques se soldant souvent en des revolutions populaires et des coups d'Etat 

(Moaddel 2005 : 1). 

Tres tot dans cette periode tumultueuse, le conflit entre l'orthodoxie musulmane 

et les nouveaux apotres de la laicite s'accentue autour du processus de modernisation. 

Jusqu'oil doit-on aller au nom de cette reforme ? Les penseurs musulmans du dix-

neuvieme siecle attribuent tous sans equivoque le declin de la puissance musulmane a la 

stagnation politique et intellectuelle qui, selon eux, mine tous les efforts entrepris en vue 

de remedier a cet etat de sclerose generalised (Moaddel 2005 : 2). Si la plupart de ces 

intellectuels s'empressent de repenser a la question de l'autorite et de la gouvernance 

pour concevoir ce qu'ils jugent etre les principes qui constitueront les premiers 

soubassements de cette societe moderne naissante, la question de l'islam et de sa place 

dans ce nouvel ordre social demeurent pour leur part controversies (Moaddel 2005 : 2). 

Le lien entre politique et religion devient d'autant plus interessant lorsqu'on prend 

en consideration 1'analyse weberienne du phenomene religieux. Weber reitere par 

l'entremise de ses travaux l'existence et l'apport de ce phenomene au sein de toute 

societe moderne (Weber 1965 : xx). Son analyse porte tout particulierement sur la 

relation entre 1'engagement religieux et les multiples aspects du comportement humain 

qui selon lui prennent forme au sein de cette reciprocite (Weber 1965 : xx). Alors que 

Durkheim tente surtout de dissequer 1'essence meme du phenomene religieux, Weber 

s'interesse plutot a ses multiples emanations et a la nature de son impact sur les pratiques 
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d'ordre individuelles. Autrement-dit, son approche vise a elucider le mecanisme par 

l'entremise duquel les multiples fonctions qu'endosse la religion imposent aux individus 

des comportements religieux qui regulent a leur tour les conduites individuelles. 

When he turned his studies toward religion, his focus was not upon religion 
'as such', [...] but upon the relations between religious ideas and 
commitments and other aspects of human conduct (O'toole 1984:131). 

O'toole souligne dans son analyse de la pensee weberienne deux definitions 

distinctes du concept de religion. La premiere definition comprend une composante axee 

principalement sur le vecu social des individus. Cette posture epistemologique rappelle 

dans sa perspective la methode positiviste qui structure l'approche evolutionniste 

elaboree notamment par Frazer et Spencer et qui aujourd'hui domine primordialement en 

anthropologic (O'toole 1984:132). A l'exemple de Durkheim, Weber s'interesse tout 

particulierement a la relation qu'entretiennent le Moi spirituel et le phenomene religieux. 

II s'agit done de proceder a une analyse systematique du procede qui anime cette relation, 

et ce dans le but de dechiffrer le domaine du comportement religieux. La deuxieme 

definition weberienne decrit quant a elle la religion comme etant a la fois le produit et le 

vecteur de 1'interminable questionnement au coeur du vecu des hommes et de cette 

puissante pulsion qui les poussent constamment a vouloir doter d'un sens rationnel 

l'irrationalite de la vie. Des lors, la religion represente tout autant la promesse d'une 

explication ultime de la vie que le mecanisme par l'entremise duquel l'homme fourni, 

grace a ses experiences et son vecu, un sens au monde qui l'entoure et a sa propre 

destinee (O'toole 1984:135). 

Cependant chez Bourdieu, la religion, a titre de «systemes symboliques» 

(Bourdieu 1971 : 300) est indispensable au maintien de «l'ordre social » puisqu'elle 

genere par l'entremise de son « discours mythique » (Bourdieu 1971 : 299), le moyen de 

legitimer le «pouvoir » (Bourdieu 1971 : 299) de l'autorite. En effet, elle possede dans 

son repertoire anagogique, une faculte singuliere de pouvoir legitimer «I'arbitraire » 

(Bourdieu 1971 : 310) et de doter d'un absolutisme irrefragable le « relatif» (Bourdieu 

1971 : 310). C'est cette meme nature symbolique qui attribue a la religion sa capacite a 

endosser une vocation ideologique (Bourdieu 1971 : 310). Par l'instauration, entre autres, 
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de « schemes de perception, de pensee et d'action objectivement accordes aux structures 

politiques » (Bourdieu 1971 : 328), elle reussit a vetir d'une incontestable legitimite 

l'ordre social en vigueur et a etablir dans l'ensemble de la societe un consensus qui 

repose principalement dans un « accord sur la mise en ordre du monde par l'imposition et 

l'inculcation de schemes de pensee communs » (Bourdieu 1971 : 328). Par l'entremise de 

son repertoire symbolique, elle reussit efficacement a realiser une «transfiguration des 

rapports sociaux en rapports surnaturels, done inscrits dans la nature des choses et par la 

justifies » (Bourdieu 1971 : 300). Ce procede de justification qui en quelque sorte 

sacralise le domaine du profane, distingue la religion des autres «systemes 

symboliques » (Bourdieu 1971 : 300). Contrairement a la langue ou l'art, elle : 

Contribue a 1'imposition (dissimulee) des principes de structuration de la 
perception et de la pensee du monde et en particulier du monde social dans 
la mesure ou elle impose un systeme de pratiques et de representations dont 
la structure, objectivement fondee sur un principe de division politique, se 
presente comme la structure naturellement surnaturelle du cosmos. 
(Bourdieu 1971 : 300) 

Le role social de la religion est lui-meme a plusieurs egards tributaire des 

«conditions d'existence » (Bourdieu 1971: 313) et du rang qu'occupent dans «la 

structure sociale » (Bourdieu 1971 : 313) les groupes qui jouissent de son appui et de sa 

legitimation. En effet, elle dispose d'une habilite particuliere et unique en soi qui: 

Consiste a renforcer la force materielle ou symbolique susceptible d'etre 
mobilisee par un groupe ou une classe en legitimant tout ce qui definit 
socialement ce groupe ou cette classe, i.e. Toutes les proprietes 
caracteristiques d'une maniere parmi d'autres d'exister, done arbitraires 
qui lui sont objectivement attachees en tant qu'il occupe une position 
determinee dans la structure sociale (effet de consecration comme 
sacralisation par la « naturalisation » et l'eternisation) (Bourdieu 1971 : 
310) 

Selon Maxime Rodinson, «toute religion, personnellement et collectivement 

vecue, fagonne une mentalite » (Gardet 1980 :392). C'est le cas notamment de l'islam qui 

d'apres lui «entend presenter au croyant non tant une organisation politique precise, 

comme on l'a dit et cru parfois, qu'un code de vie » (Gardet 1980 :392). L'ensemble des 
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liens sociaux qui s'etablissent dans une societe musulmane est par consequent habite par 

«les croyances, les actes cultuels et l'ethique, de l'enseignement coranique » (Gardet 

1980 :392). Alors que Bourdieu faisait surtout allusion a la nature symbolique de la 

religion, Rodinson pour sa part juge qu'elle est porteuse tant dans sa nature que ses 

principes « d'un element irrationnel » (Ossipow 1980 :410) qui lui est toutefois essentiel. 

La foi necessaire au croyant pour accepter les preceptes de son culte semble relever a 

premiere vue d'une conviction irrationnelle qui ne s'assied sur aucune logique ni 

affirmation reelle. C'est ici d'ailleurs que Rodinson suggere un certain rapprochement 

entre religion et ideologic Cette derniere, dans sa perspective, se dessine tout d'abord 

comme une interface entre l'alogique et le rationnel, en faisant appel a l'antirationnel 

pour faconner les ideaux qu'elle vehicule, elle evoque a l'image de la religion, une meme 

quintessence dogmatique (Ossipow 1980 :410). 

On pourrait resumer ce point en disant que 1'ideologic est une doctrine 
fondee sur un acte de foi (en Dieu, en la Trinite, etc.), mais se developpant 
avec une coherence qui peut aller jusqu'au rationalisme (Ossipow 
1980 :410). 

Rodinson, en s'inspirant de la nomenclature de Manheim, divise les ideologies en 

deux categories distinctes, mais connexes. La premiere categorie se demarque par sa 

nature qui tend a vouloir rassembler les individus autour d'un point de vue ou d'une 

cause particuliere. Parce qu'elles sont souvent porteuses de ce que Ton qualifierait de 

quete chimerique a l'image de «1'ideal religieux (la grandeur de Dieu) et 1'ideal 

Humaniste (la grandeur de l'homme)» (Ossipow 1980:410), Rodinson taxe cette 

premiere categorie d'ideologie « utopique, mobilisatrice de l'effort des masses pour une 

transformation du monde » (Ossipow 1980 :410). La deuxieme categorie quant a elle, 

revet davantage un role de legitimation par l'entremise duquel la pertinence de «l'ordre 

social » (Ossipow 1980 :410) en cours est renforcee. Ce qui amene Rodinson a definir 

cette categorie comme etant celle de «1'ideologic stricto sensu qui legitime et justifie un 

ordre social donne » (Ossipow 1980 :410). 

Dans les societes musulmanes, l'ideologie est a la fois le produit «de la 

conscience sociale » (Ossipow 1980 :410) et son principal determinant. Le role des 
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ideologues dans une telle dynamique sociale vise essentiellement a expliquer et a 

legitimer le pouvoir politique. Puisqu'il n'existe pas proprement dit une «instance 

dogmatique centralisee qui imposerait une interpretation unique et coherente, 

selectionnant dans la diversite des ressources de la Tradition » (Ossipow 1980 :410), a 

l'image du clerge dans la chretiente, il revient done aux ideologues de raffermir le 

pouvoir de l'autorite. 

Rodinson montre ainsi la place des ideologues dans la societe islamique : 
du cote du pouvoir, des gouvernants, L'ordre social et politique de l'islam 
derivant directement du Coran, il y eut une tendance naturelle a sacraliser 
le pouvoir politique et a lier l'enjeu religieux et l'enjeu theologique 
(Ossipow 1980 :412). 

Dans l'univers de l'islam, tout est a la fois interconnecte et relie, la medecine, la 

politique, le droit repondent aux contraintes de la religion qui vassalise par son ingerence 

toutes les spheres de la societe. De ce fusionnement du cultuel et du social, nait un etat de 

symbiose entre le sacre et le profane qui caracterise a bien des egards le regne des califats 

du passe. Deja a la naissance de la premiere communaute musulmane a Medine, on 

assiste a 1'emergence d'une pensee politique au sein de laquelle «l'autorite politique 

n'etait pas un mal humain, pas meme un moindre mal, ni un mal necessaire : e'etait un 

bien divin. » (Lewis 1988 : 46). D'ailleurs, l'un des tout premiers actes entrepris par les 

musulmans pour consolider l'avenement de la nouvelle communaute a ete la 

reconnaissance de l'autorite du Prophete Mohamed (Pbsl) non seulement comme le 

messager de Dieu et leur guide spirituel, mais aussi comme le dirigeant politique de la 

communaute des croyants (Al Moubarak Fawri 1999 :210). Le Coran et la Sounnah 

constituent quant a eux la magna carta de la nouvelle cite musulmane et condamnent 

avec vehemence le chaos et l'anarchie pour promulguer plutot le respect de l'autorite et 

1'importance de 1'organisation au sein de la societe (Moten 1996 : 36). 

Le musulman doit ecouter et obeir, qu'il aime ce qui lui est ordonne ou 
pas. Sauf s'il lui est ordonne de desobeir a Dieu : si cela lui est ordonne, 
alors pas d'obeissance (Hadith authentique rapporte par Al-Bukhari, n° 
6725, Muslim, n° 1839). 
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Dans ce nouveau contexte, le corps politique est considere comme un outil 

essentiel non seulement au maintien de la loi divine (charia) et a son application, mais 

aussi a l'expansion de la foi (Lewis 1988 : 46). A travers l'histoire du monde musulman, 

les erudits de la jurisprudence islamique tels que l'lmam Ibn Hanbal, Ibn Taymiyyah et 

Ibn Qayim Jawzi de meme que les califes bien guides et ceux des dynasties ulterieures 

s'entendent sur les merites de 1'organisation politique et son importance dans la rapide 

expansion et la prosperity du monde musulman (Moten 1996 : 37). Les oulemas, pour 

leur part, conceptualisent 1'organisation politique comme une entite ayant pour mission 

principale de promulguer la vertu et la justice telle que preconisee par les textes religieux. 

Dans cette dynamique, le politique devient un moyen de subordonner l'activite humaine a 

la quete du spirituel. Cette vision pragmatique du politique et de Taction politique est en 

grande partie issue de l'importance accordee a l'atteinte des objectifs dans une societe 

dite « goal-oriented » comme la societe musulmane (Moten 1996 : 36). 

C'est pourquoi quand un tel peuple veut s'occuper a fond de ses interets, 
rien ne lui peut resister: tous agissant en harmonie totale, ayant 
constamment en vue la meme fin et s'exposant a la mort pour parvenir au 
but. (Ibn Khaldoun 1965 : 69). 

Cette conception utilitariste du politique se fera d'ailleurs largement sentir au 

cours des siecles dans la politique du califat, mais aussi dans la litterature musulmane. 

L'approche d'Ibn Khaldoun, comme celle de ses predecesseurs attribue a la politique un 

role utilitaire qui ne la presente en aucun cas comme un objectif en soi, au contraire, c'est 

a la religion que ce dernier accorde une place de choix dans la creation des empires. 

Selon lui, avant de se doter d'une organisation politique quelconque l'empire doit 

d'abord assurer sa longevite en ayant « un fondement religieux » (Ibn Khaldoun 1965 : 

69) sur lequel il peut reposer sa legitimite. « L'invocation de la religion (da' waa) donne 

a la dynastie une force supplementaire au-dela de celle que lui fournit le nombre de ceux 

animes par 1'instinct de groupe » (Ibn Khaldoun 1965 : 69). La religion permet done a 

l'Etat de generer au sein de la population un sentiment d'adhesion volontaire a l'empire. 

Lorsque tous se tournent vers Dieu avec la meme conviction, «les jalousies disparaissent, 

la discorde s'amenuise, l'entraide est florissante. » (Ibn Khaldoun 1965 : 69). 
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Des son avenement, 1'islam a ete accueilli non pas seulement comme une religion, 

mais plutot comme un mode de vie au sein duquel n'existe aucune dissociation entre le 

profane et le sacre (Moten 1996 : 37). L'oummah (premiere et principale association des 

croyants) acquiert aussitot une nature organique qui favorise la porosite entre les 

multiples elements de la societe. Dorenavant, si une partie de cette structure organique est 

affligee, l'ensemble ne peut que lui aussi en ressentir les effets (Moten 1996 : 37). Cette 

vision holiste de l'oummah a ete promulguee par le Prophete (Pbsl) qui en decretant 

cette entite un corps organique cherchait a mettre 1'accent sur le concept 

d'interdependance entre les individus, mais aussi entre les diverses institutions sociales. 

C'etait la, surtout une maniere de reiterer l'importance de la solidarite et de l'unite 

comme pierre angulaire des normes sociales fondamentales de l'islam, mais aussi comme 

principale source de cohesion sociale dans toute societe naissante (Black 2001 : 14). Ibn 

Khaldoun reitere d'ailleurs dans son oeuvre maitresse intitule al Mouqqadima la necessite 

d'avoir en tout temps une organisation politique efficace, car a ses yeux, le corps 

politique represente le garant meme de la cohesion sociale, d'ou son importance. 

La reunion des hommes en societe etant accomplie, et l'espece humaine 
ayant peuple le monde, il faut un chef qui puisse les repousser quand ils 
veulent se jeter les uns contre les autres, car l'homme est porte par sa 
nature animale a l'hostilite et a l'iniquite. (Ibn Khaldoun 1965 : 42). 

Cependant, cette meme metaphore peut etre analysee sous une autre perspective 

qui rend possible une seconde lecture de ce meme phenomene. L'interdependance dont il 

est question plus haut, ne s'exprime pas seulement en termes de solidarite et d'unite, mais 

aussi en termes de dichotomie entre religion et laicite (Moten 1996 : 37). Compte tenu de 

la grande permeabilite qui existe entre les diverses dimensions de la societe, a savoir le 

politique, le social et l'economique, ou encore le public et le prive, on ne peut envisager 

au sein d'une meme societe musulmane l'existence simultanee d'un espace laique et d'un 

espace religieux sans que l'un n'affecte 1'autre. Une telle realite compromettrait la 

primaute de l'autorite divine a laquelle doit souscrire la communaute entiere, en creant 

notamment une autorite parallele qui contrairement a la premiere serait ancree 

exclusivement dans le profane (Moten 1996 : 37). Des lors, il devient impossible pour le 

croyant d'etre soumis aux regies de la charia dans le prive tout en evoluant au sein 
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d'institutions lai'ques dans le public. De plus, si Ton demeure fidele a la perspective 

utilitariste de Taction politique preconisee par les oulemas, il devient impossible 

d'envisager une separation de l'Etat et de la mosquee, puisque le but principal du corps 

politique et done de l'Etat est de servir de vecteur a 1'application des lois et des principes 

divins dans 1'ensemble de la societe (Moten 1996 : 38). 

Selon Rodinson, lorsque survient dans un tel espace, ou s'amalgament religion et 

politique, un schisme theologique, les repercussions qui en decoulent entrainent dans 

l'ensemble de la societe des tensions et des antinomies qui mettent a nu l'influence et 

l'importance de la religion (Ossipow 1980:411). Or, il n'est pas chose inedite de 

constater que dans ce genre de systeme, la «dissidence ideologique» (Ossipow 

1980:411) au sein de laquelle s'articule le schisme theologique peut tout aussi bien 

generer, dans sa foulee secessionniste, une « scission » (Ossipow 1980:411) dans le 

paysage politique. Ce clivage politique, offre en retour a cette meme ideologic dissidente, 

une matrice au sein de laquelle cette derniere peut pleinement s'affirmer et se legitimer. 

En effet, une « revolution politique » (Bourdieu 1971 : 334) necessite a priori une 

« revolution symbolique » (Bourdieu 1971 : 334) qui lui donnerait «les moyens de se 

penser dans sa verite » (Bourdieu 1971 : 334). Chaque revolution tente, par sa nature et 

son discours, de se distinguer de celles qui Tont precedee, ce qui explique l'urgence 

d'instaurer • a tout prix sa propre singularite. Or la religion, par 1'entremise de sa 

symbolique et de sa sacralite, offre a l'enjeu politique le langage, les « noms » (Bourdieu 

1971 : 334) et les « mots d'ordre » (Bourdieu 1971 : 334) essentiel a la conceptualisation 

de son unicite. Cependant, il est tout aussi vrai que l'insurrection demeure prisonniere du 

passe tant et aussi longtemps qu'elle ne trouve pas ce que Bourdieu appelle son 

« Prophete » (Bourdieu 1971 : 334). Lui seul peut « contribuer a realiser la coincidence 

de la revolution avec elle-meme en operant la revolution symbolique qu'appelle la 

revolution politique» (Bourdieu 1971 : 334). Sans la presence de ce dernier, son 

charisme et son leadership, la revolution continuerait a penser avec les « schemes » qui 

sont issus « du monde a renverser », ce qui eventuellement serait une entrave a son 

aboutissement. Pour illustrer cette relation entre religion et politique et la reciprocite qui 

lie l'enjeu politique et l'enjeu religieux dans la cite musulmane, on peut citer a titre 
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d'exemple trois evenements precis dans l'historique du monde musulman et qui se sont 

produits respectivement au septieme, dix-huitieme et dix-neuvieme siecle. 

L'avenement du chiisme represente non seulement 1'incidence du tout premier 

schisme theologique au sein de l'islam, mais aussi la principale source du plus important 

clivage politique entre musulmans au septieme siecle. Le discours d'Abdallah ibn Sabaa 

vit le jour sous le regne d'Uthman, troisieme calife bien guide, alors que le monde 

musulman etait en pleine expansion (Al Nagrami, 1989 : 47). Les idees introduites par le 

fondateur du chiisme, remettaient en question la legitimite du califat et revendiquait a 
TO 

l'instar le systeme de Yimamat par l'entremise duquel seuls les descendants directs du 

Prophete (Pbsl) ou Ahlul Bait pourraient detenir l'autorite politique et spirituelle (Al 

Nagrami, 1989 : 53). Pour ibn Sabaa, le Prophete (Pbsl) aurait choisi avant sa mort Ali 

ibn Abi Taleb, son cousin et gendre, pour lui succeder a la tete de l'Etat a titre d'iman (Al 

Nagrami, 1989: 76). Un tel choix serait justifie selon lui par le principe d'infaillibilite 

qui serait l'apanage seul de la famille du Prophete (Pbsl) (Al Nagrami, 1989 : 78). Bien 

qu'Ibn Sabaa cherche surtout a affaiblir 1'institution politique par ses propos, c'est plutot 

sa remise en question de 1'interpretation traditionnelle de la Sounnah qui genera le 

schisme theologique en question. 

Pour legitimer son point de vue, il fit appel a certains hadiths qu'il interpreta 

differemment afln de supporter son argument, tout en rejetant ceux susceptibles de 

contredire sa position (Al Nagrami, 1989 : 78). En procedant de la sorte, il jeta un doute 

sur la legitimite de 1'interpretation des hadiths tel que pratiquee et reconnue par les 

Oulemas. Ce qui au depart ressemblait davantage a un different en matiere de succession, 

donna rapidement suite a un dechirement tant ideologique que politique. En remettant en 

question la legitimite du califat d'Uthman et en declarant que le pouvoir politique a ete 

usurpe de force a la descendance du Prophete (Pbsl), ibn Sabaa provoqua un clivage 

entre ceux qui supportaient le calife regnant et ceux qui se voulaient les partisans d'Ali 

(Al Nagrami, 1989 : 53). Ces derniers utiliserent les arguments theologiques d'ibn Sabaa 

pour legitimer leur dissidence politique et demontrer de la sorte que leur mouvement, loin 

Theorie chiite de l'autorite politique selon laquelle seuls les descendants du Prophete (Pbsl) seraient 
destines a detenir le pouvoir politique et spirituel. Les chiites maintiennent que ces descendants auraient 
herite de l'infaillibilite et du savoir du Prophete (Pbsl) necessaire pour diriger la communaute musulmane 
(Enayat 2005 :4) 
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d'etre heretique, s'inscrit tout au contraire dans la tradition musulmane. Bien qu'Ali, ait 

lui-meme combattu les idees d'ibn Sabaa durant le califat d'Uthman puis au cours de son 

propre regne (Al Nagrami, 1989 : 59), il n'en demeure pas moins que les disciples d'ibn 

Sabaa continuerent a maintenir la validite de son ideologie et a clamer rillegitimite du 

califat. 

A nouveau au dix-huitieme siecle, on assiste a l'avenement d'un contentieux 

religieux qui entraine de graves repercussions politiques. Comme a l'epoque 

preislamique, la peninsule arabe est de nouveau divisee en une multitude de petites 

principautes qui s'affrontent continuellement (Abou Tamy 1997:29). Les princes 

regnants jouissent d'un pouvoir inconteste et manipulent volontiers l'appareil juridique et 

les instances religieuses pour raffermir leur emprise (Abou Tamy 1997:29). Le 

soufisme19 axe surtout sur le mysticisme fait alors figure de religion d'Etat dans toute la 

peninsule arabe, et tous ceux qui s'opposent a la legitimite des rites soufis ou a l'autorite 

des princes sont accuses a la fois d'heresie et de sedition. D'autre part, les croyances 

pai'ennes d'autrefois refont surface dans l'imaginaire social collectif et il n'est plus chose 

inedite desormais de voir deferler sur les tombeaux des compagnons du Prophete (Pbsl) 

une horde de pelerins a la recherche de miracles, de guerison ou de richesse (Abou Tamy 

1997 :29). 

C'est dans ce climat sociopolitique que le cheikh Muhammed ibn Abd al-Wahhab 

lance un mouvement de reforme dans le but explicite de remedier a ce qu'il qualifie de 

decadence religieuse (Abou Tamy 1997 :27). II est essentiel selon lui, de retablir la purete 

originelle de l'islam qui est exempt de toute forme d'idolatrie et de superstitions. II 

exprime dans le meme souffle, l'importance de combattre non seulement la 

degenerescence des normes sociales, mais aussi la corruption et le laxisme des dirigeants 

(Moten 1996 : 130). Revendiquant un retour aux sources authentiques tel que le Coran et 

la Sounnah, Abd al-Wahhab critique ardemment le soufisme, qui serait selon lui, a la fois 

le produit et la matrice de ces superstitions qui pervertissent le veritable culte de l'islam 

(Moten 1996 : 130). En s'attaquant ouvertement a la legitimite du soufisme, Abd al-

Ce courant axe sur le mysticisme fait son apparition au VHIeme siecle. Le soufisme preconise l'atteinte 
d'une tranquillite interieure et d'une connaissance intime du divin par l'entremise entre autre de 
l'astrologie, de la meditation et de 1'interpretation des reves. Les adeptes du soufisme suivent des saints qui 
sont aussi les fondateurs des diverses branches soufis (Black 2001 :131) 
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Wahhab sape les fondements memes de Fideologie religieuse qui justifie et legitime en 

grande partie le pouvoir et Fautorite des princes du Hedjaz. 

Son combat contre la bid' a ou innovation trouve bientot un allie de taille chez 

Muhammed ibn Saoud, le chef d'une tribu locale qui accepte de preter main forte a la 

lutte d'Abd al-Wahhab (Moten 1996 : 130). En effet, Ibn Saoud endosse le discours du 

cheikh qu'il s'engage a soutenir politiquement et militairement afin de legitimer sa propre 

conquete des principautes rivales. L'alliance entre les deux personnages historiques 

permit non seulement l'expansion d'un nouveau courant ideologique qui influenza 

F ensemble de la peninsule arabe ; en F occurrence le wahhabisme20, mais servit aussi de 

prelude a la naissance de Factuelle Arabie Saoudite gouvernee jusqu'a ce jour par la 

dynastie des Saoud. (Moten 1996 : 130). 

Au dix-neuvieme siecle lorsque s'intensifia, par Fentremise d'une penetration 

agressive, la presence de FOccident en terre musulmane, la reponse a Fimperialisme 

occidental s'articula, a bien des egards, en opposition a Forthodoxie musulmane 

(Moaddel 2005 : 3). Tout en promulguant le rejet du joug occidental, le discours anti-

imperialiste propose a la fois un remaniement des institutions sociales et une revision de 

la theologie musulmane afin de rendre celle-ci compatible a la rationalite moderne 

(Moaddel 2005 : 3). La lutte contre Fimperialisme tente, entre autres, d'offrir une reponse 

a ce que ses adeptes qualifient de veritable agression culturelle de la part de F Occident 

(Moaddel 2005 : 2). 

L'avenement du modernisme islamique, a titre de mouvement intellectuel, 

coincide avec F emergence, dans la sphere politique, d'un nationalisme qui non seulement 

promulgue des reformes politico-sociales, mais aussi une separation de la mosquee et de 

FEtat. Ce nationalisme naissant s'articule autour de la notion de territoire plutot que 

d'une identite culturelle ou religieuse particuliere. Le discours progressiste qui 

Faccompagne provoque quant a lui des reflexions profondes sur la gestion des 

institutions publiques et de Fappareil politique. Bien qu'ils s'opposent ardemment a 

Fimperialisme occidental, les mouvements nationalistes de Fepoque tentent tout de 

meme d'emuler F Occident dans son modele etatique et ses institutions democratiques 

20 Mouvement politico-religieux apparaissant dans la peninsule arabe au XVIIIeme siecle et qui preconise 
une reforme basee sur un retour a une interpretation rigoureuse du Coran et de la Sounnah. Le wahhabisme 
tient son nom de son principal fondateur, le cheikh Muhammed ibn Abd al-Wahhab (Black 2001 :158) 
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(Moaddel 2005 : 4). Devant le recul de l'orthodoxie musulmane et l'effondrement des 

monarchies regnantes (Moaddel 2005 : 3), plusieurs penseurs tentent de remedier au vide 

cree par ce double echec dans le domaine intellectuel. Or le modernisme islamique et le 

nationalisme arabe voient tous deux le jour dans ce contexte de remise en question et de 

reformes frenetiques. 

Cependant, au cours des annees 1930 ce vent de democratisation connait un fort 

declin precipite notamment par 1'emergence et la proliferation des regimes totalitaires 

dans la plupart des pays du Moyen-Orient. Apparait a cette meme epoque, dans des pays 

tels que l'Egypte et la Syrie une ideologie qui promulgue 1'unite des peuples arabes. Le 

panarabisme se presente comme une pensee transcendant les concepts de frontieres et de 

religion tout en rejetant le processus parlementaire au profit d'une politique 

revolutionnaire consacree a l'emancipation nationale du peuple arabe (Moaddel 2005 : 4). 

De plus, l'ideologie du panarabisme ou la Nahda rejette totalement l'idee d'un 

quelconque heritage islamique et prefere preconiser plutot un patrimoine arabe et 

seculaire (Moaddel 2005 : 4). 

Face au despotisme des regimes autocratiques et a l'intransigeance du 

panarabisme a l'egard de la religion, l'orthodoxie musulmane renait de ses cendres, et ce, 

par le retour en force d'un islam politise et politisant tant dans le champ politique 

qu'intellectuel (Moaddel 2005 : 5). L'islamisme, a l'image des mouvements qui le 

preconisent prone, contrairement au modernisme islamique, une reislamisation de la 

societe qui se ferait principalement par l'entremise d'une interface de l'enjeu religieux et 

de l'enjeu politique ou al-din wa al-dawla21 (Moaddel 2005 : 5). 

Conclusion 

L'ideologie peut etre apprehendee, a plusieurs egards, comme un phenomene qui 

nait suite a 1'apparition d'un « nouveau genre de rapport entre la situation et le long 

terme » (Dumont 1963 :159). Les dynamiques existentielles qui nourrissent les societes 

modernes exhortent dorenavant les individus a conferer un sens a leurs realites, et 

1'homme contemporain ne se contente plus du langage symbolique ni du recit 

justificateur du mythe pour s'expliquer son vecu. Les bouleversements des temps 

21 Expression arabe qui signifie litteralement religion (din) et Etat (dawla). 
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nouveaux creent a leur passage des tensions, des paradoxes et des remises en question qui 

presagent en effet la genese meme du phenomene ideologique. Car c'est dans cette 

dissociation de «1' explication et de la finalite » (Dumont 1974 :115) que le mythe fait 

desormais place a 1'ideologic 

Le repertoire symbolique dont dispose la religion attribue a cette derniere une 

vocation ideologique qui perdure jusque dans notre contexte actuel. Parce qu'elle 

inculque par l'entremise de son repertoire anagogique un certain « scheme de perception, 

de pensee et d'action » (Bourdieu 1971 :328), elle possede une faculte singuliere a 

legitimer l'ordre social et a instaurer une perception commune du monde. Or dans les 

societes musulmanes, la religion revdt tout particulierement un role de legitimation 

puisqu'elle produit un corps de doctrine au sein duquel l'existence et la pertinence de 

«l'ordre social» (Ossipow 1980 :410) en vigueur sont confortees. Le rapprochement, 

entre religion et ideologie dans l'univers de 1'islam, se produit done dans le role de 

legitimation qu'endossent ces deux entites. Dans les dynamiques sociales propres a ces 

societes, il sied a l'ideologie, comme a la religion, le soin de justifier le pouvoir de 

l'autorite et la legitimite de l'ordre social en cours. 

L'interface du religieux et du politique dans le contexte musulman s'explique 

principalement par l'ingerence de la religion dans toutes les spheres d'activite. Cette 

omnipresence de l'enjeu religieux dans l'ensemble de la societe cree un fusionnement du 

profane et du sacre qui conduit irrevocablement a une interdependance ad vitam 

aeternam du temporel et du divin. Cet amalgame de l'ideologie, de la religion et du 

politique est non seulement l'une des singularites de la cite musulmane, mais aussi 

l'ensemble conceptuel autour duquel se con§oit l'islam politique contemporain. 
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Chapitre 3 : Methodologie 

Introduction 

Les etudes sur l'islam, sont souvent porteuses d'un presuppose que Ton pourrait 

attribuer aux tous premier penseurs orientalistes ayant elabore un corpus portant sur 

l'etude de l'islam et du monde musulman. Or, dans l'approche orientaliste, la langue, la 

culture et l'histoire forment, en quelque sorte, les points cardinaux qui delimitent ce 

genre d'etudes (Mango 2005 :3). Dans une telle perspective, l'interaction entre ces trois 

elements constitue non seulement le point de depart de toute analyse de la conviction 

musulmane comme vecu social, mais represente aussi son principal moteur. Si de prime 

abord une telle approche semble holiste dans son enonciation, Ton propose, dans le cadre 

de cette these, de depasser ce trio conceptuel pour plutot centrer notre analyse autour de 

l'ideologie religieuse. L'analyse sociologique, s'interesse a l'ideologie comme « a la fois 

un element de la situation et un schema dynamique de Taction » (Dumont 1960 : 168). 

Dans le cadre methodologique de cette these, il est important de souligner que Ton 

utilisera l'approche de Fernand Dumont, et ce, en s'inspirant plus particulierement de ses 

travaux sur 1'analyse de l'ideologie religieuse. L'analyse 

Consistera, alors, avant tout a retrouver des mecanismes de rationalisation : 
c'est-a-dire les tensions, les antinomies, entre les sources ideologiques 
diverses, entre les sources ideologiques et les autres elements du social 
definis par ailleurs, entre le groupe ou l'institution support de l'ideologie et 
les autres groupes ou institutions (Dumont 1960 : 169). 

Lorsqu'on entame une analyse, il s'agit en fait de proceder a une decomposition 

de l'objet d'etude. En effet, analyser un phenomene tel que l'ideologie necessite que Ton 

etudie «toutes les circonstances dont il se compose » (de Tracy 1798 :248) pour pouvoir 

ensuite le dissequer et cerner ses principales composantes. Reconnaitre la necessite 

d'analyser, c'est done reconnaitre qu'il existe au sein de tout phenomene, cause ou idee, 

qui peut a priori sembler simple dans sa conception, plusieurs revetements qui 

s'enchevetrent pour former un tout complexe. Cette complexity donne lieu a une 

multitude de circonstances qui rendent possible par leurs simples interactions, diverses 
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lectures du meme phenomene (de Tracy 1798 :248). H va done sans dire que le processus 

d'analyse a dans sa decomposition de l'objet d'etude le merite de mettre a nu la veritable 

quintessence de ce dernier. 

3.1) Cadre operatoire 

Les principaux courants ideologiques qui caracterisent 1'islam politique 

contemporain sont animes d'une part par une tendance reformiste representee par le 

modernisme islamique, et d'autre part, par une vague fondamentaliste representee par 

rislamisme. Saisir la difference entre le modernisme islamique et rislamisme demande 

que Ton etudie l'ideologie qui les anime, et ce, en analysant tout particulierement les 

mouvements et les penseurs qui les ont engendres. Les mouvements et les penseurs que 

ces courants ont inspires sont quant a eux emblematiques, tant dans leur discours que 

dans leur champ d'action, des tendances ideologiques dont s'impregnent le modernisme 

islamique et rislamisme. 

En effet, ces deux courants ideologiques sont non seulement tributaires des 

realites geopolitiques de leurs epoques, mais represented aussi deux sentiers 

ideologiques distincts (voir tableau 2.1). Alors que les modernistes islamiques tels que 

Rida, al-Afghani et Abduh promeuvent par le biais du modernisme islamique un projet 

moderniste et progressiste axe sur la modernisation et les reformes institutionnelles de 

grandes envergures, les Ikhwan et les partisans du Jamaat proposent plutot un agenda 

politico-social revolutionnaire. En examinant done d'une part les lignes directrices de la 

mission des Ikhwan et du Jamaat et d'autre part les principales revendications des 

penseurs du modernisme islamique, Ton tentera de comprendre les tendances 

ideologiques propres a ces deux courants. 

Tableaux 2.1: Courants ideologiques de 1'islam politique contemporain 

Courant ideologique 

Tendance 

Modernisme islamique 

Reformisme 

Islamisme 

Fondamentalisme 

55 



Penseurs et mouvements al-Afghani, Abduh et Rida al Banna, Kotb et Maududi 
(Les Freres musulmans et le 
Jamaat- i-Islami) 

Pour comprendre revolution de ces courants ideologiques, il faut en tout premier 

lieu analyser la vision de leurs fondateurs et de leurs principaux militants quant a ce 

qu'ils jugent etre la situation du monde musulman. Un examen minutieux des themes 

recurrents dans le discours des modernistes islamique et dans celui des fondamentalistes22 

du Jamaat et des Ikhwan, permettra, a cet effet une meilleure comprehension a la foi de 

leur fondement et de leur mecanisme evolutif. Si la lecture du modernisme islamique et 

celle de l'islamisme, en ce qui a trait au monde musulman et ses principaux defis, se 

rejoignent a certains egards, il est tout aussi vrai que leurs perspectives sur la question 

divergent sur plusieurs autres. 

Pour montrer l'existence de cette dualite tendancielle qui caracterise l'islam 

politique contemporain et du « double reseau de themes ideologiques » (Dumont 1960 : 

166) au sein duquel celle-ci prend naissance, notre grille d'analyse (voir tableaux 2.2) 

s'articule autour de deux dimensions soit: (1) les revendications et missions propres au 

deux courants ideologiques et (2) leur diagnostic du monde musulman. H est important de 

rappeler que cette grille d'analyse s'inspire a plusieurs egards de celle elaboree par 

Fernand Dumont dans son analyse de «l'ideologie de la ligue ouvriere catholique 

canadienne » (Dumont 169 :1960). 

En analysant l'agenda politique des partis islamiques qui illustrent rislamisme et 

le projet intellectuel des partisans du modernisme islamique Ton tentera de mettre a nu la 

dualite tendancielle mentionnee plus haut. II s'agit dans un premier temps de cerner les 

revendications et missions propres aux divers mouvements pour eclaircir les differentes 

tendances qui habitent les deux courants ideologiques en question. En deuxieme lieu, Ton 

procedera a un examen de leur lecture de la condition musulmane. Ceci est 

particulierement important puisque ce procede nous permettra de saisir les motivations 

22 II est important de souligner que dans le cadre de cette these l'emploi du terme fondamentaliste ne fait 
en aucun cas allusion a sa definition pejorative. II s'agit ici du mot employe pour faire reference aux 
individus qui pronent un retour aux fondements de l'islam (Coran et Sounnah) dont les partisans du Jamaat 
et les Ikhwan. II est important de noter aussi que certains auteurs dont Roy font une distinction entre 
fondamentalistes et islamistes. Cependant, dans le cadre de cette these, les deux termes referent aux memes 
individus. 
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qui non seulement animent Faction des islamistes et des modernistes islamiques mais 

aussi leurs discours divergents. L'analyse de leur diagnostic du monde musulman repose 

sur une division des themes en deux categories distinctes; soit les facteurs extemes et les 

facteurs internes. La premiere categorie, tel que l'indique son nom, portera 

essentiellement sur des themes issus non pas de dynamiques internes mais plutot de 

circonstances extrinseques. Les modernistes islamiques et les fondamentalistes 

pergoivent tous deux la presence de 1'Occident en terre d'islam comme etant le principal 

facteur externe a aborder. En effet, Vimperialisme occidental represente pour eux un 

obstacle a 1'emancipation de la nation musulmane et a son developpement politique, 

social et economique. 

Tableau 2.2: Grille d'analyse des courants ideologiques de 1'islam politique 
contemporain 

Dimensions a analyser Indicateurs 

Revendications et missions propres aux Agenda politique et projet intellectuel 
divers mouvements 
Leur diagnostic du monde musulman Discours (themes) 

1) Facteurs externes : 
Imperialisme occidental 

2) Facteurs internes : 
Modernisation/ reformes institutionnelles 
Panislamisme 
Etat islamique 
Orthodoxie religieuse 
Jahiliya (ignorance) 
Revolution/ Jihad 
Souverainete 

La deuxieme categorie quant a elle sera constitute de facteurs resultants des 

dynamiques sociopolitiques propres aux societes musulmanes. En d'autres termes, il 

s'agit ici de causes qui trouvent leur essence dans les tensions et les antinomies observees 

au coeur meme du vecu social musulman. Dans leur analyse de ces dynamiques internes 

les partisans du modernisme islamique mettent 1'accent sur le besoin de reformes 

institutionnelles, les bienfaits de la modernisation et la necessite de redefinir le role de 
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Vorthodoxie religieuse. Les Ikhwan et les membres du Jamaat preferent, pour leur part, 

discourir sur 1'importance de combattre 1'emprise du totalitarisme sur les pays 

musulmans par la mise en place d'un Etat islamique, les dangers de la secularisation 

massive des societes musulmanes et la jahiliyah ou l'ignorance qui en resulte, de meme 

que 1'obligation d'entreprendre une revolution sous la banniere du jihad pour retablir la 

suprematie de l'islam dans l'ensemble du monde musulman. 

La question de la souverainete ou de l'independance des peuples musulmans, bien 

qu'etant un theme commun aux deux courants, n'est pas pour autant abordee sous la 

meme perspective par leurs adherents. Pour les modernistes islamiques, la souverainete 

est souvent mise en relation avec la question de l'imperialisme et de l'occupation des 

terres musulmanes. D'ailleurs, le panislamisme est presente dans leur discours comme la 

reponse des musulmans face a la presence occidentale non sollicitee. Cependant chez les 

Ikhwan et le Jamaat, la souverainete est redefinie a la lumiere des textes religieux pour 

prendre une toute nouvelle tournure. Dans cette nouvelle perspective, elle est exprimee 

comme a la fois une subordination du profane au sacre et une declaration d'independance 

face au joug des regimes totalitaires du monde musulman. 

Par rentremise d'une analyse approfondie des themes que choisissent d'aborder 

ces deux categories de partisans, Ton tentera de devoiler le diagnostic du monde 

musulman propre a chaque courant. Les constats que font les divers intervenants sur la 

condition musulmane sont des indicateurs susceptibles de montrer comment les tendances 

vehiculees par ces courants ideologiques influencent 1'analyse sociopolitique de leurs 

partisans. 

3.2) Corpus 

Pour mener a bien 1'analyse presentee ci-haut, Ton utilisera non seulement la 

litterature produite sur le sujet en question, mais aussi les ecrits produits par les partisans 

du modernisme islamique et de l'islamisme. II s'agit en fait d'etudier en profondeur le 

contenu de ces oeuvres, et ce, dans le but explicite de comprendre le phenomene 

ideologique qui l'habite. Etant donne, que le premier, et le plus connu des mouvements 

islamiques contemporains, s'avere a etre celui des Freres musulmans, il est primordial 
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que Ton se penche sur les ceuvres produites par ces derniers et sur ce mouvement. Celui-

ci a non seulement fagonne le paysage ideologique de l'islamisme, mais on le retrouve 

aussi dans la plupart des pays musulmans. D'ailleurs, on peut deceler son influence, en 

termes de pensee, de structure ou encore de strategie chez la plupart des mouvements 

sunnites. H est done indeniable que les Uchwan tant dans leur parcours que leur litterature 

symbolisent l'ideologie meme de l'islamisme. Le Jamaat, quant a lui, demeure la preuve 

irrefutable de l'expansion de l'islamisme dans l'ensemble du monde musulman. Fonde 

en Inde par Maududi, ce mouvement fut le premier de son genre a voir le jour dans le 

sous-continent indien. Au meme titre que les Ikhwan au Moyen-Orient, le Jamaat inspira 

l'emergence d'une multitude de mouvements dans la sous-region. Tout en servant 

sou vent de repere a ses contemporains, ce mouvement a reussi depuis sa creation a 

demeurer un acteur majeur dans la politique de pays tel que le Pakistan et le Bangladesh. 

Cependant, deux auteurs font aujourd'hui figure d'autorite en matiere de 

litterature islamiste, il s'agit de Kotb et de Maududi. A travers trois de leurs ceuvres dont 

Jalons sur la route de VIslam (1968), Social justice in Islam (1970) et Political theory 

of Islam (1973), ils ont reussi a faire connaitre leurs mouvements du grand public et a 

promouvoir l'ideologie islamiste. Par l'entremise de ces livres, le projet revolutionnaire 

de l'islamisme est explique en detail et Ton comprend mieux sa nature et son ampleur. 

D'ailleurs, encore aujourd'hui, un grand nombre de militants s'inspirent de ces ecrits 

pour formuler leur agenda et organiser leur action politique. Social Justice in Islam 

(Kotb 1970), permet de saisir ce que preconisent les Freres en matiere de changement 

social et les multiples dimensions (en dehors du politique) visees par le projet qu'ils 

mettent de l'avant. Bien que cette ceuvre ait ete ecrite par Kotb, elle est emblematique du 

projet des Ikhwan puisqu'elle permet de comprendre pourquoi leur discours a ete aussi 

bien regu dans les societes musulmanes. En traitant des questions de justice sociale, de 

liberte de conscience et d'egalite, cette ceuvre a non seulement donne une certaine 

universalite au discours, a priori politique des freres, mais introduit aussi leur projet dans 

son ensemble. 

Jalon sur la route de I'islam (Kotb 1968), est quant a elle une ceuvre 

particulierement importante, car elle permet de comprendre la rupture entre l'aile 

moderee et l'aile radicale au sein de l'islamisme. Ecrite en prison, elle est le signe 

59 



ineluctable du durcissement du discours de Kotb qui met de l'avant le concept de 

jahiliyah et celui de jihad. Ce qui fait la particularite de ce livre, c'est le fait qu'il 

s'impose dans le paysage de l'islamisme comme un guide qui propose un plan d'action 

base sur une reislamisation de l'appareil politique par la force si necessaire. Jalon sur la 

route de Vislam, represente aux yeux de plusieurs experts le manifeste des Freres et la 

principale source d'inspiration des mouvements dits jihadistes. 

Un autre mouvement de taille a s'etre developpe parallelement a celui des Dchwan 

est le Jamaat-i-Islami. Maududi, fondateur et principal intellectuel du mouvement aborde 

dans Political Theory of Islam (1973) la structure et le role dont devrait se doter tout Etat 

islamique et les liens qu'il devrait entretenir avec ses citoyens. Par le biais de cette 

ceuvre, il met de l'avant un veritable cadre theorique permettant de conceptualiser 

l'avenement d'un tel Etat, mais aussi dans quelle mesure ce dernier pourrait se distinguer 

des regimes democratiques, communistes ou encore des theocraties occidentales du 

passe. Le journal islamique al-Manar (1898-1935) cree par Rida et Abduh, a joue pour sa 

part un role important dans la propagation des idees du modernisme islamique non 

seulement en Egypte, mais aussi dans l'ensemble du monde musulman. Premiere 

publication de son genre, al-Manar devint rapidement le principal outil de 

communication a travers lequel les modernistes islamiques dialoguent avec la jeunesse 

musulmane du Maroc a l'lndonesie. Le contenu du journal est d'ailleurs en soi un 

veritable plaidoyer des reformes institutionnelles preconisees par le modernisme 

islamique. 

A defaut de ne pouvoir proceder a un recensement des articles de ce journal, Ton 

propose plutot de faire appel a des travaux qui examinent le role joue par al-Manar dans 

l'expansion du modernisme islamique. Yasushi (2006) et Haddad (2006) se penchent 

tous deux sur l'emergence d'al-Manar dans le paysage intellectuel de son epoque et 

comment par l'entremise de ce journal les partisans du modernisme islamique ont reussi 

a faire connaitre leur projet de la jeunesse musulmane et a plaider en faveur des reformes 

etdela modernisation. 
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Conclusion 
Etudier les divers courants de 1'islam politique contemporain necessite que Ton 

analyse de pres les principaux axes de ses courants. Par l'entremise de la grille d'analyse 

presentee plus haut, Ton tentera de comprendre dans quelles mesures, l'islamisme et le 

modernisme islamique incarnent les multiples tendances ideologiques qui habitent 

l'islam politique contemporain. En examinant leur missions, leur discours et leurs 

strategies, il s'agit de mettre en evidence les convergences de meme que les antinomies 

entre les diverses sources ideologiques en question. 

Le cadre operatoire explique plus tot sera utilise dans les prochains chapitres afin 

d'etudier davantage comment ces deux dimensions sont abordees par les discours 

divergents du modernisme islamique et de l'islamisme. Ceci permettra d'etablir les 

ressemblances et les dissemblances entre ces deux courants, tout en soulignant les 

tensions que peut generer la presence de cette dualite au sein de l'islam politique 

contemporain 

61 



Chapitre 4 : Le modernisme islamique : Entre reforme et tradition 

Introduction 

It was against the background of Westernisation that the reform 
school emerged. Its main aim was to provide solutions to allay 
Muslim conscience and permit Muslims to adopt and partake in 
Western scientific development. It was in a sense a resistance to 
European cultural penetration, and in another it was a yielding 
to what was considered science and technology (Badawi 
1878:12) 

Dans ce chapitre, Ton s'appuiera sur la demarche analytique decrite plus tot pour 

dechiffrer le processus de production ideologique au sein duquel le modernisme 

islamique donne naissance a l'ideologie reformiste. Une telle posture epistemologique, 

nous oblige a revenir sur 1'essence de ce courant en nous appuyant principalement sur les 

arguments qui forment les soubassements de son ideologic Le cadre analytique elabore 

dans le chapitre precedent servira done d'assise a la structure de ce travail qui prendra 

forme autour de trois dimensions. 

Dans un premier temps, Ton examinera le courant ideologique propre au 

modernisme islamique en analysant les revendications au coeur du projet moderniste et 

progressiste endosse par ses figures de proue dont al-Afghani, Abduh et Rida. En effet 

pour comprendre l'ampleur et les visees qui animent ce courant ideologique, il faut 

d'abord examiner les principaux axes de son projet. En deuxieme lieu, Ton tentera de 

cerner dans quelle mesure le catalogue thematique du modernisme islamique reflete un 

diagnostic du monde musulman propre a ce courant et qui, a son tour, permet de 

comprendre le cheminement de ses adeptes. H s'agit aussi d'illustrer l'interaction entre le 

modernisme islamique et son discours moderniste qui regit et fa§onne revolution de 

l'ideologie reformiste. Le travail d'analyse entrepris dans ce chapitre est done a priori un 

effort pour interpreter les mecanismes internes au modernisme islamique ayant fagonne 

la pensee reformiste qui habite et caracterise ce courant ideologique. 
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4.1) Revendications et mission du modernisme islamique 
L'invasion de l'Egypte (1798-1801) par les troupes de Napoleon sonna le glas de 

l'homogeneite culturelle qui existait jusque-la dans ce pays. En effet, cette periode de 

grande agitation declencha une nouvelle ere de transformations politiques et sociales de 

meme que l'eclosion d'une toute nouvelle production culturelle axee sur le pluralisme 

plutot que le particularisme arabo-musulman (Moaddel 2002 :3). Ce pluralisme culturel 

est du notamment a la presence des forces coloniales franchises puis anglaises, de meme 

qu'a celle des missionnaires et des orientalistes, qui se menent une lutte feroce pour 

occuper le vide laisse par l'effondrement du califat (Moaddel 2002 :3) 

Le projet preconise par le modernisme islamique revet une nature particuliere 

lorsqu'on considere l'orientation culturelle et intellectuelle qu'emprunte l'Egypte a la fin 

du dix-neuvieme siecle. En effet, ce projet incarne a la fois un appel a la reforme et un 

effort de depassement intellectuel. Le modernisme islamique se veut un champion du 

processus de modernisation sans pour autant rejeter l'apport et l'importance de l'islam. 

Cependant, pour pouvoir comprendre dans son ensemble les rouages du modernisme 

islamique, il nous faut examiner les propositions et les reclamations qui donnent corps a 

son agenda reformiste. En effet, les principales revendications de ses partisans sont non 

seulement le reflet de ses objectifs et de ses visees, mais aussi un indice important quant a 

sa tendance ideologique. 

Le modernisme islamique tente des ses debuts de se concevoir comme un moyen 

de reconcilier islam et modernite. En effet, il propose une amelioration progressive des 

structures sociales, politiques et economiques existantes tout en exhortant les individus a 

transcender l'univers restrictif de la tradition. Les premiers penseurs du modernisme 

islamique (voir figure 4.1) elaborent leurs idees en vue d'atteindre trois principaux 

objectifs qui sont; 1) creer une entente entre la rationalite scientifique et la conception 

islamique du savoir, 2) donner aux peuples musulmans une certaine appreciation de la 

civilisation occidentale sans pour autant tomber dans l'imitation tous azimuts et 3) plaider 

pour un remaniement de l'appareil politique juge sclerose (Moaddel 2002 :3). 
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Fig. 4.1: Les figures majeures du modernisme islamique 

Jumul ul Din ill Afghani 
(1838-1897) 

Kondateur du modernisme 
islamique 

Mohamed Abduh 
(1849-1905) 

Theoricien du modernisme 
islamique 

Rashid Kida ^ 
(1865-1935) 

F.lahore sur la reslauration 
du calil'al 

1 J 

De fait, ce que les modernistes islamiques soutiennent par l'entremise de leurs 

revendications c'est de reconnaitre la necessite de reformer les societes musulmanes et 

leur fonctionnement tout en admettant cependant l'importance et l'utilite de l'islam dans 

ce processus. lis plaident pour l'instauration d'un nouvel ordre social qui au lieu de 

trouver son essence dans une occidentalisation massive s'inscrirait plutot dans la mise en 

place d'une toute nouvelle differentiation fonctionnelle (Moaddel 2002 :10). Meme si a 

priori les modernistes islamiques reconnaissent d'office la necessite de separer le 

rationnel et le religieux, ils ne supportent pas pour autant une separation du sacre et du 

profane (Moaddel 2002:10). Us proposent plutot un changement du paradigme ayant 

faconne j usque-la la structure sociale, et ce, afin de promouvoir 1'apparition de nouveaux 

systemes sociaux axes sur Pinterpenetration mutuelle plutot que l'isolement fonctionnel. 

En termes plus pratiques, ils suggerent que Ton procede a la creation de nouvelles 

institutions sociales qui prendraient en charge certaines des fonctions traditionnellement 

exercees par les institutions religieuses. lis tentent de la sorte de promouvoir une 

diversification institutionnelle qui serait en adequation avec la nature complexe des 

societes musulmanes modernes (Moaddel 2002 :10). 

Un remaniement de 1'organisation sociale traditionnelle des societes musulmanes 

entrainerait selon eux un recul de l'orthodoxie religieuse qui exerce son influence sur 

l'ensemble de la structure sociale. Les modernistes islamiques supportent entre autre 

l'idee de laisser aux intellectuels issus du systeme educatif lai'que, instaure depuis peu, le 
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soin de remedier aux lacunes scientifiques et technologiques qui mettent a mal le progres 

du monde musulman (Moaddel 2002 :10). Le role des erudits de 1'islam ne serait pas de 

palier au retard des musulmans dans le domaine de la technologie et des sciences 

modernes, mais plutot de faire preuve d'activisme intellectuel en adaptant la charia aux 

nouvelles circonstances sociales. Dorenavant, les oulemas ne doivent plus se contenter 

d'Stre les gardiens d'une tradition fixe, mais plutot des reformateurs (Moaddel 2002 :10). 

Dans ses revendications, al-Afghani prend comme cible trois groupes distincts au 

sein des societes musulmanes. II s'agit des dirigeants musulmans et leur despotisme, les 

puissances occidentales et leur imperialisme ainsi que les oulemas et leur orthodoxie 

rigide. Bien qu'il impute a la presence occidentale les deboires politiques du monde 

musulman, c'est a ses coreligionnaires qu'il reproche les conditions sociales qui prevalent 

dans leurs societes. Selon lui, en divisant le territoire du califat en une multitude de petits 

pays souverains puis en s'eloignant des principes islamiques dans leur gestion politique, 

sociale et economique les musulmans auraient eux-memes orchestre les facteurs de leur 

eventuelle defaite face a l'Occident (Moaddel 2002 :10). 

L'absolutisme irrefragable manifeste par la plupart des dirigeants musulmans cree 

une situation dans laquelle le pouvoir politique se retrouve peu a peu aux mains de 

quelques individus s'accaparant sans la moindre retenue toutes les ressources. De plus le 

sentiment nationaliste qui accompagne 1'emergence des territoires nationaux, met a mal 

le sentiment d'unite et de cohesion qui existait au sein de l'oummah lorsqu'elle etait 

encore sous l'egide du califat. Selon al-Afghani, dans de telles conditions l'ordre social, 

le modus vivendi a l'origine du genie scientifique et technologique qui assura la 

suprematie musulmane a l'echelle mondiale s'est peu a peu effrite (Moaddel 2002 :11). 

Cette fragilite doublee d'une confusion en termes de reponse militaire a l'agression des 

puissances occidentales facilita 1'occupation des pays musulmans par des forces 

etrangeres. Les reformes proposees par les inconditionnels de 1'occidentalisation n'ont 

quant a eux porte que peu de fruits, car selon al-Afghani la veritable solution au retard 

des musulmans reside dans des reformes visant a retablir le caractere islamique des 

societes musulmanes et non leur eventuelle occidentalisation (Moaddel 2002 :11). 

Pour legitimer la validite des reformes qu'il revendique, al-Afghani mentionne a 

titre d'exemple le parcours de la civilisation occidentale. H soutient que les reformes 
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issues du Siecle des Lumieres ont permis a 1'Occident de sortir du marasme intellectuel et 

d'emprunter une nouvelle trajectoire. L'impressionnant elan militaire grace auquel les 

nations europeennes ont reussi a s'imposer sur la scene internationale serait lui-meme 

impossible sans l'apport du genie scientifique engendre par les reformes des Lumieres. 

Cependant, il rejette les critiques qui decernent a l'islam une grande responsabilite dans 

la decheance de roummah. 

En effet, un grand nombre de penseurs occidentaux estiment, a l'epoque, que la 

stagnation observee dans les pays musulmans est un fait inherent a l'islam. Al-Afghani 

maintient que cette lecture du contexte musulman est en realite due a une comprehension 

erronee du concept de predestination (al-qada wa al-qadar) qui s'avere etre Fun des six 

piliers de la foi dans l'islam. Selon lui, les occidentaux auraient tendance a croire que 

cette croyance engendre chez les musulmans un certain fatalisme, puisqu'ils croient etre 

aux prises avec le destin lorsqu'ils font face a des difficultes (Moaddel 2002 :11). Ce 

fatalisme produirait ensuite chez ces individus une incapacite a examiner la situation de 

maniere rationnelle et a trouver des solutions a ces defis (Moaddel 2002 :11). 

Contrairement a cette perspective, al-Afghani soutient que ce concept fait plutot 

reference a l'omniscience et l'omnipotence de Dieu. Les musulmans croient que ces 

attributs de Dieu signifient qu'il possede une connaissance universelle des evenements et 

des choix que chaque individu fait dans sa vie. Le libre choix est donne cependant a 

chacun quant a ses decisions et ses actions sans aucune coercition de la part du Tout 

Puissant (Moaddel 2002 :11). Al-Afghani stipule que ce qui est inherent a l'islam c'est au 

contraire la necessite pour tout musulman de chercher a faire progresser la societe en 

assurant le respect du droit de tous et chacun et non le maintien du statu quo (Moaddel 

2002:11). 

Influence fortement par sa propre education religieuse, il affirme que la religion 

constitue pour les nations une importante source de soutien et le garant meme du bien-

etre des citoyens (Moaddel 2002 :11). D'ailleurs, le modernisme islamique est en soi 

emblematique de cette importance qu'accorde son fondateur a l'islam dans la gestion de 

la cite musulmane. Contrairement aux mouvements nationalistes axes sur la 

secularisation le modernisme islamique promeut plutot une reorganisation de la societe 
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par l'entremise de reformes politiques, juridiques et sociales sans pour autant ecarter du 

processus l'apport de la religion (Moaddel 2002 :12). 

Cependant, cette contribution escomptee de la religion est beaucoup plus evidente 

chez Mohamed Abduh pour qui l'islam est en soi porteur d'une ideologic qui favorise le 

developpement. II s'agit done de savoir utiliser son pouvoir mobilisateur afin de 

declencher de veritables changements sociaux. n affirme que l'islam possede le moyen 

de moderniser les societes musulmanes en proposant de veritables strategies de 

developpement (Shahin 1989:44). Abduh maintient tout au long de son parcours 

intellectuel que l'islam a titre de mode de vie vise en fait l'epanouissement integral ou la 

maturation de l'individu, il est done inconcevable pour lui que la mesure du progres 

d'une societe puisse se resumer tout simplement a l'enrichissement materiel en omettant 

totalement les autres aspects de ce processus (Shahin 1989 :48). 

D accorde une importance toute particuliere a 1'aspect holiste du developpement 

qui pourrait sous bonne egide conduire a l'atteinte d'une vraie societe musulmane habitee 

par ce qu'il appelle un islam pur et authentique (Shahin 1989 :48). Une telle societe 

pourrait par la suite progresser rapidement vers son principal objectif; en l'occurrence 

une independance totale face a 1'Occident. Cependant, compte tenu des nouvelles realites 

du monde moderne, il realise rapidement qu'il est indispensable d'entreprendre la 

creation d'une nouvelle legislation qui ne s'inspirerait pas toujours des textes sacres, mais 

qui favoriserait la mise en place des reformes preconisees. Sans remettre en question la 

legitimite des sources traditionnelles, Abduh propose plutot que Ton envisage la 

possibility de trouver des solutions ailleurs que dans le cadre traditionnel lorsque le 

besoin se fait sentir (Shahin 1989 :48). 

En effet, il faut selon lui apprendre a depasser le cadre restrictif de la tradition 

pour pouvoir demontrer l'affinite qui existe entre l'islam et la pensee scientifique. 

Abandonnant a bien des egards l'exegese islamique traditionnelle, Abduh prefere 

favoriser a la place 1'utilisation des methodes rationalistes susceptibles de cristalliser son 

desir de voir emerger dans les societes musulmanes des communautes de croyants dont la 

vie serait guidee par le droit et la raison (Moaddel 2002 :13). Selon lui, l'innovation loin 

d'etre interdite par l'islam est en realite une necessite dans certaines circonstances. Un 

eventuel developpement des societes musulmanes menerait d'apres lui a une expansion 
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de l'economie, a un foisonnement artistique et scientifique, a l'emergence d'une 

education lai'que de meme qu'une independance politique face a l'Occident (Shahin 

1989 :48). Voila pourquoi l'utilite des reformes et l'urgence de les mettre en place dans 

1'ensemble de la societe prennent chez Abduh, le dessus sur le maintien de la tradition 

(Shahin 1989 :49). 

En realite son activisme politique et social temoigne de sa pensee qui tend a 

aborder la religion et la culture non pas comme des phenomenes rigides, mais plutot 

comme des organismes vivants capables de s'adapter aux besoins de la communaute 

(Shahin 1989:49). Dans une telle perspective ou Ton inscrit la question du 

developpement au coeur meme des dynamiques sociales qui animent les societes 

musulmanes, le besoin de reformes s'impose non pas comme une simple formalite, mais 

plutot comme une exigence capitale (Shahin 1989 :49). L'education et le droit, tout 

particulierement, represented pour les modernistes islamiques aussi bien des vecteurs de 

changements que des outils de legitimation susceptibles de garantir la mise en place et la 

propagation des reformes proposees (Shahin 1989 :50). 

Rida quant a lui per§oit des similitudes entre la situation du monde musulman a 

l'aube du vingtieme siecle et celle de l'Occident avant l'avenement des Lumieres. Les 

deux entites ont, a divers moments au cours de leur parcours historique, connut un 

ralentissement de la logique novatrice et la recrudescence d'un conformisme intellectuel 

qui n'admet pas le depassement du cadre conventionnel. Selon lui, le foisonnement 

d'idees novatrices vient de pair avec les reformes entreprises sous la tutelle d'un agenda 

reformiste. L'avenement du systeme republicain et 1'amelioration du systeme d'education 

entre autres sont le resultat direct des reformes entamees a l'apogee des Lumieres. De tels 

changements ont par la suite permis aux societes occidentales de connaitre un veritable 

essor militaire, politique et economique (Khoury et Baaklini 1989 :115). 

Bien que Rida admire le parcours des societes occidentales, il est persuade que les 

instances qui ont donne naissance a l'eveil intellectuel de l'Occident pourraient etre 

dupliquees avec plus de succes dans le monde musulman. L'islam serait selon lui porteur 

de justice, d'egalite et de liberte et done compatible dans son ensemble avec les preceptes 

de la modernite. Grace a des reformes bien orchestrees le monde musulman pourrait a 

son tour connaitre un essor qui lui permettrait de reclamer sa gloire d'antan. Puisque 
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l'islam admet et meme promeut l'innovation de nature benefique, Rida croit qu'il sera 

beaucoup plus facile pour les musulmans de proceder a la transition necessaire pour 

entrer de plein pied dans la modernite et que cette periode de changement s'averera 

beaucoup moins penible que celle vecue par 1'Occident chretien (Khoury et Baaklini 

1989:115). 

L'ideologie inspiree par le modernisme islamique se distingue a la fois de celle 

des mouvements seculiers et de celle de l'orthodoxie religieuse. En realite, ce courant 

preconise une ideologic qui met au cceur de son approche la necessite de mettre en oeuvre 

des reformes qui conduiraient inevitablement a une reorganisation de la structure sociale. 

Un remaniement des institutions sociales, politiques et economiques permettraient selon 

eux de consolider le caractere moderne des societes musulmanes contemporaines. II 

s'agit done d'abandonner l'ancien paradigme pour adopter une nouvelle perspective qui 

serait davantage en adequation avec le caractere complexe de ces societes. Cependant, les 

modernistes islamiques contestent l'idee de rejeter l'islam pour mener a bien les reformes 

escomptees. Meme s'ils soulignent 1'importance de re voir le role de l'orthodoxie 

religieuse au sein des societes musulmanes contemporaines, ils continuent de reiterer 

l'apport de l'islam dans tout projet de modernisation. 

Les revendications d'al-Afghani, de Rida et d'Abduh illustrent l'importance 

qu'accordent les modernistes islamiques au processus de modernisation. Leurs 

reclamations d'un projet de reforme de grande envergure donne corps a 1'agenda du 

modernisme islamique. Le recul de l'orthodoxie religieuse, la differentiation 

fonctionnelle ainsi que le depassement de l'exegese islamique traditionnelle sont autant 

de propositions faites par les figures de proue du modernisme islamique qui, tout en 

etant au cceur de 1'agenda du modernisme islamique constituent aussi les principaux 

axes de son ideologic reformiste. 

4.2) Un diagnostic du monde musulman 

Le modernisme islamique a reussi a s'imposer dans le paysage intellectuel par 

rentremise d'un cadre analytique qui relaie et propage ses theses comme d'incontestables 

evidences. Le discours moderniste qui le caracterise recupere quant a lui les elements qui 

forment les principaux axes de son projet pour en faire un veritable corpus. En effet, la 
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composante discursive du modernisme islamique a le merite de conceptualiser son 

projet moderniste et progressiste, en lui donnant les moyens de se penser et de 

s'envisager. Cette interaction entre l'ambition primaire du modernisme islamique et son 

discours donne corps au processus de production ideologique au sein duquel s'articule 

l'ideologie reformiste (voir figure 4.2). De plus, ce meme discours rend observable 

l'ideologie reformiste, en lui procurant les mots et les concepts necessaires pour 

s'exprimer et s'exterioriser. De ce fait, il rend possible l'acquisition, la comprehension et 

la propagation de celle-ci. Pour pouvoir mieux comprendre le mecanisme evolutif du 

modernisme islamique et ses fondements, il est necessaire que Ton analyse son 

diagnostic du monde musulman par l'entremise duquel il justifie en grande partie 

l'approche qu'il preconise. 

Fig. 4.2 : Processus de production ideologique du modernisme islamique 

Modernisme ^ ^ ls^ Discours 
islamique moderniste 

Ideologic 
reformiste 

Le discours des modernistes islamiques se demarque particulierement par sa 

lecture de la situation musulmane. A vrai dire, leur diagnostic du monde musulman 

illustre 1'importance que ces derniers accordent au besoin de reformes comme remede au 

malaise de leurs societes. L'imperialisme occidental, la modernisation, les reformes 

institutionnelles, la critique de I'orthodoxie religieuse et le panislamisme sont d'ailleurs 

les principaux themes qui animent leur discours. Les ecrits d'al-afghani, de Rida et 

d'Abduh font non seulement etat de ce qu'ils estiment etre les maux qui affligent 

l'oummah, mais proposent aussi des solutions novatrices axees sur le progress et la 
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modernisation. Le developpement preconise par ces derniers a souvent d'ailleurs ete 

interprete par la jeunesse musulmane de l'epoque comme un refus categorique d'une 

occidentalisation qui pourrait aneantir la singularity culturelle et religieuse des nations 

musulmanes. Des lors, ce courant ideologique devient pour plusieurs sine qua non de 

modernisation et de resistance face a 1'occidentalisation. 

Dans cette section, Ton analysera la thematique discursive du modernisme 

islamique en etudiant de plus pres les cinq principaux themes qui donnent corps au 

discours de ses partisans, soit les reformes institutionnelles, l'orthodoxie religieuse, la 

modernisation du monde musulman, l'imperialisme occidental et le panislamisme. Ainsi, 

Ton tentera de mettre en evidence leur diagnostic du monde musulman en examinant ce 

qu'ils jugent etre les principaux defis des societes musulmanes et les solutions qu'ils 

proposent. 

4.2.1) Reformes institutionnelles et orthodoxie religieuse 

Definir le concept de reforme dans le contexte musulman a pendant longtemps 

fait l'objet de contentions entre ceux desireux de lui attribuer une nature indigene au 

monde musulman et ceux qui le definissent plutot par 1'entremise d'une tres forte 

analogie a la reforme protestante du quinzieme siecle (Browers et Kurzman 2004 :2). La 

nature conflictuelle de la relation entretenue par le monde musulman et 1'Occident a pour 

sa part exacerbee l'usage de ce type d'analogie, qui reside tres souvent au coeur des 

analyses historiques et sociopolitiques formulees notamment par les penseurs 

orientalistes. Si certains reiterent de la sorte le discours ethnocentrique centre 

principalement sur la superiorite de 1'Occident et de la chretiente, d'autres qualifient 

plutot le Prophete Mohamed (Pbsl) de Luther musulman et un ennemi potentiel de la 

«Curia Romana» (Browers et Kurzman 2004 :2). Ce n'est qu'avec l'avenement des 

etudes positivistes portant sur la religion, que les chercheurs adopterent une position 

ancree ailleurs que dans la theologie pour etudier le phenomene religieux. La fin du dix-

neuvieme siecle fut une periode particulierement propice aux analyses articulees au-dela 

du discours propagandiste (Browers et Kurzman 2004 :2). L'analogie entre reforme 

chretienne et musulmane demeure par contre intacte chez la plupart des chercheurs 

occidentaux dans leurs etudes du vecu musulman. 

71 



Cependant, dans le contexte musulman le concept de reforme reside au coeur 

meme de la structure du modus vivendi qui anime la toute premiere societe musulmane 

(Kassim 2005 : 2). L'avenement meme de l'islam se con§oit tout d'abord comme une 

tentative de reformer les societes du Hedjaz. L'islam, a titre de mode de vie, tente non 

seulement de modifier la gestion politique et sociale des tribus locales mais tout aussi le 

comportement des individus tant dans la sphere privee que publique. Des lors, l'islam est 

dit porteur d'un message reformateur qui transcende les dissensions tribales et ethniques 

en vue d'etablir une nation pluraliste et inclusive (Al-'Ashmawi 2007 :178). 

La conception systemique de la societe dans la tradition musulmane deflnit l'unite 

politique et religieuse du monde musulman comme le principe de base du contrat social 

qui gouverne la structure sociale de l'oummah (Black 2001 : 14). Le modus vivendi 

musulman promulgue quant a lui le principe de cohesion sociale en vue d'assurer la 

stabilite politique et sociale des societes musulmanes. Dans cette perspective, Ton 

conceptualise la notion de reforme comme un mecanisme interne d'autoregulation destine 

a remedier a toute deterioration du tissu social susceptible de menacer la cohesion sociale 

de 1'oummah. Les reformes politiques, religieuses et sociales represented quant a elles 

des mesures correctives instaurees en vue de remedier a toute antinomie generee. n 

s'agit done de retablir de la sorte un etat d'homeostasie sociale maintenant ainsi une 

constante stabilite interne. L'histoire du monde musulman temoigne d'ailleurs de la 

recurrence des pulsions reformistes ayant secouees l'oummah au cours des siecles (Al-

'Ashmawi 2007 :178). 

Au septieme siecle, 1'apparition du mouvement kharijite23 et du chiisme qui 

devient tout deux de l'orthodoxie musulmane et remettent en question l'existence meme 

du califat, genera a titre de reaction une reforme politique de grande envergure qui se 

solde par l'instauration de la dynastie des Ummayades (Black 2001 : 14). En combattant 

le pouvoir politique des kharijites et en reduisant la propagation de la doctrine chiite, les 

Ummayades entreprennent les reformes politiques, sociales et religieuses necessaire pour 

consolider l'unite politique du monde musulman et combattre le chaos social. D'autre 

Mot arabe signifiant dissident. Les kharijites represented un groupe qui se dit les preceptes d'une 
doctrine puritaine et rigoureuse. lis se revoltent notamment contre Ali, quatrieme calife bien-guide et 
prirent part au complot de son assassinat (Abu Zahra 2001 : iv). 
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part, l'avenement de la theologie de l'ecole Mu'tazilah basee sur un amalgame de la 

doctrine musulmane et de la philosophie grecque, incitent l'orthodoxie religieuse a se 

positionner a l'encontre de cette nouvelle approche (Al-'Ashmawi 2007 :178). Selon eux, 

1'influence de la philosophie grecque pervertit 1'interpretation des textes sacres et invitent 

les croyants a la deviation. La reforme religieuse entreprise par les traditionnalistes pour 

repondre a la montee de la Mu'tazilah engendre la creation de l'ecole Ash'arite25 qui 

inspire les grands erudits musulmans de l'epoque dont Al-Ghazzali et Ibn Rushd 

(Averroes) (Al-'Ashmawi 2007:178). Au quatorzieme siecle, le juriste syrien Ibn 

Taymiyyah critique avec vehemence la legitimite du Souflsme et du Chiisme et 

promulgue un retour a une lecture stricte du Coran et de la Sounnah. L'approche d'Ibn 

Taymiyyah servira par la suite de soubassements a la reforme sociopolitique du dix-

huitieme siecle promulguee par le wahhabisme sous l'egide de Muhammed ibn Abd al-

Wahhab. Dans les societes musulmanes contemporaines, les reformes proposees sont 

generalement de deux natures distinctes. Alors que certains proposent une transformation 

de l'appareil d'Etat, un remaniement institutionnel et une revision de la jurisprudence 

islamique, d'autres preferent mettre l'emphase sur les reformes pouvant engendrer une 

eclosion du genie scientifique et technologique musulman (Al-'Ashmawi 2007 :179). 

Dans le discours des modernistes islamiques, revendiquer des reformes 

institutionnelles va de pair avec critiquer ce qu'ils qualifient d'influence omnipresente de 

l'orthodoxie religieuse dans toute les spheres d'activite. Ce qu'ils pronent en matiere de 

remaniement institutionnelles, c'est tout d'abord le besoin d'entreprendre une revision du 

systeme d'education et du systeme legal pour debuter le projet de modernisation qu'ils 

preconisent. II s'agit de consolider les assises de ce projet en lui procurant des institutions 

sociales susceptibles de le legitimer et de lui fournir le soutien necessaire. Autrement dit, 

il s'agit d'une part de propager les concepts et l'ideal de la modernisation aupres des 

24 Ecole de pensee theologique musulmane qui emerge au huitieme siecle. Cette ecole est basee 
principalement sur un amalgame des principes de logique et de rationalisme de la philosophie grecque et 
des principes de la doctrine musulmane (Abu Zahra 2001 : iv). 
25 Ecole de pensee theologique musulmane cree par Abu Al-Hassan Al-Ach'ari. Les adeptes de l'ecole 
Ash'arite rejettent la legitimite des principes de la Mu'tazilah et se veulent une ecole reformatrice. Parmis 
les adeptes ash'arites les plus celebres ont retrouve l'lmam Ghazali et Ibn Rushd (Averroes) (Abu Zahra 
2001 : i). 
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generations futures et de l'autre de faciliter et de legiferer la mise en place de telles 

reformes. 

4.2.1.1 Reforme du svsteme d'education 

Le discours d'Abduh est d'ailleurs emblematique de cette importance accordee a 

la question de 1'education dans l'eventuel progres des societes musulmanes et la 

sauvegarde du mode de vie musulman (Badawi 1978 :64). Fortement influence par les 

ecrits d'al-Afghani, Abduh reproche aux institutions traditionnellement consacrees a 

l'education, dont al-Azhar, de negliger a tort l'apport et l'utilite des sciences modernes. II 

regrette notamment la persistance des prejuges a l'egard de ces disciplines qui les 

presentent souvent comme etant nuisibles a l'enseignement religieux qui s'offre 

habituellement dans ces institutions (Badawi 1978 :64). Selon lui, il faut tout au contraire 

familiariser les musulmans avec de telles disciplines sans pour autant negliger les 

sciences religieuses qui ont fait la renommee d'al-Azhar. II existe chez lui une 

concordance entre religion et sciences modernes, qui rend ces deux entites indissociables. 

If this is our position in relation to disciplines which grew in 
Muslim environments for the last thousand years and which were 
inherited by us, what I wonder will be our position in relation to 
the new and useful sciences which are essential to our life in this 
age and which is our defence against aggression and humiliation 
and which is further the basis of our happiness, wealth and 
strength. These sciences we must acquire and we must strive 
towards their mastery (Badawi 1978: 65). 

II s'agit en realite d'elargir le savoir des croyants pour leur permettre d'offrir des 

reponses adequates aux critiques formulees par les intellectuels occidentaux quant a 

l'inaptitude de l'islam face a la modernite (Badawi 1978 :64). D'ailleurs, ces critiques 

cautionnees par 1'administration coloniale sont souvent reprises par ses multiples 

instances en vue d'affaiblir l'influence de l'islam au sein meme des societes musulmanes. 

Pour eviter d'etre classifie d'innovateur et de paraitre de la sorte suspect aux yeux de la 

population egyptienne qui percevrait alors en lui un ennemi de l'authenticite de l'islam, 

Abduh fit des efforts considerables en vue de demontrer que son approche loin d'etre 

74 



opposee a la tradition musulmane, tente en realite de revigorer cette derniere (Badawi 

1978 :65). H reitere a plusieurs reprises l'importance qu'accordaient les anciens erudits 

dont al-Ghazali a l'etude de la logique et de ses sciences connexes dans la comprehension 

du monde (Badawi 1978 :65). 

La presence et la proliferation des ecoles dirigees par les missionnaires inquiete 

tout particulierement Abduh pour qui ces institutions represented l'un des principaux 

facteurs ayant permis la dissemination des valeurs occidentales dans les societes 

musulmanes (Badawi 1978 :66). Ces ecoles se donnent comme mandat de justifier la 

colonisation europeenne comme un mal necessaire pour atteindre la modernite et sortir du 

marasme. L'etudiant musulman interiorise par le fait meme sa condition de colonise et 

apprend a accepter son assujettissement et a pardonner les exces de son oppresseur, et ce, 

au nom de la modernisation (Badawi 1978:67). D'ailleurs, dans cet extrait de son 

discours reformiste cite par Badawi (1978), Abduh prend ces ecoles et leur curriculum 

pour cible et incite les musulmans a percevoir la presence de ces institutions, non pas 

comme une ouverture vers la modernite, mais plutot comme un risque d'acculturation 

massive et irrevocable. 

The students despite their religious differences are made to read 
one and the same type of book which accords with the particular 
beliefs of the founder of the school. If the students are exposed 
for a long time to the education in a Protestant school, for 
instance, there is no doubt that their beliefs will gradually change 
(...) (Badawi 1978:67). 

Abduh lie foncierement la defaite musulmane face a 1'Occident a la deterioration 

de l'education. Ce qu'il qualifie de propagation de l'ignorance dans les societes 

musulmanes aurait conduit selon lui a l'abrutissement des citoyens et a l'affaiblissement 

du califat. Dans un tel etat il a ete facile pour les intellectuels frangais et anglais de 

meconduire les musulmans et leurs dirigeants consolidant ainsi 1'emprise de 

rimperialisme occidental sur les nations musulmanes (Badawi 1978 :71). Ce qui inquiete 

Abduh, c'est surtout l'existence en Egypte de deux systemes d'education paralleles et 

cependant de nature opposee. Alors que les ecoles dirigees par les ressortissants anglais et 

tres prisees par la bourgeoisie egyptienne offrent une education a priori seculiere, les 
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institutions nationales consacrees aux etudes superieures dont al-Azhar procurent plutot 

un enseignement ancre dans la tradition religieuse (Badawi 1978 :71). 

Selon Abduh, de ce fait meme emane une confusion ideologique et un profond 

clivage social entre les membres issus de l'education lai'que et les gradues des institutions 

religieuses (Badawi 1978 :74). Pour remedier a cette situation, il propose que Ton 

entreprenne sous l'egide du gouvernement une reorganisation structurelle qui integrerait 

l'education religieuse et 1'enseignement des sciences modernes au sein des memes 

institutions. Si al-Azhar acceptait un tel compromis et incorporait a son curriculum ces 

disciplines, toutes les ecoles a vocation religieuse dans l'ensemble du pays suivraient son 

exemple. Ceci mettrait fin d'apres Abduh a l'hegemonie des ecoles etrangeres en matiere 

d'education lai'que et eventuellement a leur presence en Egypte (Badawi 1978 :76). 

Tout en reaffirmant de la sorte le caractere souverain de la nation egyptienne face 

a ses colons, c'est la aussi une fa§on pour ce moderniste de reiterer la compatibilite entre 

religion et science dans la cite musulmane. Abduh maintient tout au long de sa carriere 

que ces deux entites sont en realite issues d'un processus base sur la raison et s'interesse 

l'une comme l'autre a un meme phenomene d'etude (Adams 1968:134). Le Coran 

encourage, selon lui, les croyants a etudier leur entourage par l'entremise de la science, a 

anatomiser la nature dans ses details les plus infimes et a ausculter ses moindres 

soubresauts, et ce, en vue de comprendre les rouages de l'univers et d'apprecier ainsi la 

pertinence des textes sacres. Cette alliance entre les deux disciplines permet ainsi aux 

musulmans de faire appel a la raison dans leur heuristique tout en ayant cependant les 

principes issus du Coran et de la Sounnah pour guider cet exercice de raisonnement 

(Adams 1968 :135). L'acquisition des sciences modernes represente pour Abduh a la fois 

un renouement avec la demarche des anciens oulemas et une fagon de palier aux lacunes 

des societes musulmanes actuelles (Adams 1968 :135). 

The Muslims, if their characters are disciplined by their religion, 
can compete with Europeans in the acquirement of the sciences 
and education, and equal them in civilization (Adams 1968:135). 

Tout comme Abduh, Rida accorde a l'education un role majeur dans le projet de 

modernisation et la qualifie meme de principal agent du changement social (Badawi 
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1978 :116). II reproche au systeme d'education egyptien les memes lacunes mentionnees 

plus tot par Abduh, a savoir son cloisonnement rigide qui empeche 1'integration des 

sciences modernes et de 1'enseignement religieux au sein des memes institutions. Pour 

Rida, les ecoles et les institutions universitaires erigees par 1'administration coloniale 

s'abstiennent de dispenser une education religieuse pour eviter de remettre en doute leur 

statut d'institutions laiques et preferent plutot se faire volontiers les champions de la 

modernite, en mettant l'emphase sur des disciplines telles que les sciences et la 

philosophie occidentale (Badawi 1978 :116). Bien qu'il reconnaisse l'efficacite de ces 

institutions dans leur organisation et leur structuration, il rejette cependant l'idee de 

l'education mixte, preconisee depuis peu, et qui reunirait sous le meme toit les hommes et 

les femmes. Pour Rida, les deux sexes n'ont pas la meme fonction au sein de la societe, 

chacun joue des roles differents et ils leurs incombent des responsabilites distinctes 

(Badawi 1978 :11). H est done necessaire que les hommes et les femmes regoivent tous 

deux une education qui serait en adequation avec leurs obligations sociales. 

4.2.1.2 Reforme du systeme legal 

L'islam etant defini par les modernistes islamiques comme une religion de droit, 

il est indispensable de legiferer a la lumiere de la Charia et de la jurisprudence islamique 

toute nouvelle reforme (Badawi 1978 :79). En effet, le courant ideologique preconise par 

al-Afghani, Abduh et Rida tente par l'entremise de son discours reformiste d'instaurer 

une certaine conformite entre 1'ideal musulman et la realite des pays musulmans. Pour 

consolider ces reformes susceptibles de retablir cet equilibre perdu, Abduh propose que 

Ton entreprenne en tout premier lieu, une reforme du systeme legal qui faciliterait par la 

suite le remaniement de la structure sociale dans son ensemble (Badawi 1978 :85). Dans 

l'Egypte coloniale, les activites commerciales sont en grande partie regies par le systeme 

legal colonial juge plus moderne, les juristes musulmans sont quant a eux incites a 

delaisser la charia au profit des lois anglaises (Badawi 1978 :102). Selon Abduh, les lois 

ne sont que le reflet de la mentalite, des coutumes et des traditions de ceux qui les 

elaborent, il est done important que le systeme legal en vigueur dans les pays musulmans 

reflete a son tour l'hegemonie de la charia comme principale source de legislation. II va 

plus loin en decretant qu'il sera impossible pour les musulmans d'entreprendre des 
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reformes en adequation avec les principes de leur foi tant et aussi longtemps que celles-ci 

seront elaborees dans un paradigme qui trouve son essence dans l'ideal occidental plutot 

que l'ideal musulman (Badawi 1978 :85). 

Naturally Abduh wished the maze of Egyptian justice in its 
numerous law systems and diversities of thought to be absorbed 
in one system of law, the Shari'a. He was, however, aware that 
with the power in the hands of a non-Muslim country, Britain, 
such hope was well nigh impossible. He therefore secretly 
struggled (according to him) to protect the Shari'a courts, against 
what he thought to be Cromer's secret intention to abolish them, 
through the appointment of two civil judges to the High Shari'a 
Court (Badawi 1978:84). 

La critique de l'orthodoxie religieuse ne s'exprime pas chez les modernistes 

islamiques comme un rejet de celle-ci mais davantage comme une revision de son role 

dans le devenir des societes musulmanes. Ce qu'ils preconisent c'est un recul de son 

influence dans les domaines autres que la religion et aussi une reforme institutionnelle en 

son sein qui favoriserait l'eclectisme intellectuel plutot que la rigidite qui l'a caracterisee 

jusque la. Cependant tout en critiquant l'orthodoxie des oulemas de leur epoque, ils leurs 

reconnaissent tout de meme un role vital dans la gestion et la gouverne des pays 

musulmans. 

Les reformes emises par les partisans du modernisme islamique se sont souvent 

heurtees a 1'opinion de certains oulemas de tendance plus traditionnelle. Pour les 

modernistes islamiques, il s'agit en fait d'un clash entre leur vision progressiste et 

l'orthodoxie de ces oulemas ancree fermement dans l'isolement culturel (Badawi 

1978 :84). Lorsque la souverainete des societes musulmanes prend fin abruptement et que 

l'assimilation culturelle et ideologique prend le dessus, ces memes oulemas n'ont pas 

voulu d'apres Abduh embrasser l'idee d'innover les instances politiques, sociales et 

religieuses pour assurer la survie du caractere distinct des societes musulmanes (Badawi 

1978 :84). Rida, l'un des critiques les plus acerbes des oulemas, va jusqu'a reprocher a 

ces derniers d'avoir fragmente l'oummah par leur dogmatisme et leur esprit sectaire 

(Shahin 1989 :118). H les accuse notamment d'avoir supporte le despotisme de certains 
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dirigeants, legitimant de la sorte le joug de cette tyrannie et detruisant du meme souffle 

l'independance meme des peuples musulmans (Shahin 1989 :118). 

Pour al-Afghani et Abduh, il faut a tout prix rejeter l'imitation aveugle des 

generations precedentes ou Taqlid26 et instaurer plutot la tradition de Yljtihad ou du 

raisonnement independant (Badawi 1978 :80). Al-Afghani va encore plus loin en 

proposant que Ton rejette d'office tout avis juridique qui ne provient pas de l'epoque des 

Salaf us-Salih27. En procedant ainsi, il remet en doute l'autorite et la legitimite des ecoles 

de jurisprudence de son epoque et revendique a la place l'elaboration d'un nouvel 

Ijtihad28 (Badawi 1978 :28). Dans sa restriction des avis juridiques acceptables a ceux des 

salafs, on sent un certain rapprochement entre sa methode et celle du wahhabisme. 

Cependant, la ou les wahhabis demandent principalement un retour a une lecture stricte 

du Coran et de la Sounnah de meme qu'une resurrection de la tradition, al-Afghani 

prefere plutot mettre 1'accent sur la modernisation des societes musulmanes (Badawi 

1978 :28). 

II utilise notamment ses multiples publications dont al Radd ala al Dahriyyin 

(Refutation of the Materialists) ecrit en 1881 et le journal al Urwat al Wathqa (The 

Firmest Bond) qu'il produisit en 1870 en collaboration avec Abduh, afin de lancer son 

appel pour un nouvel Ijtihad et convier la jeunesse musulmane a combattre ainsi la 

lethargie intellectuelle qui met a mal le progres de roummah. II compare sans hesitation 

la condition musulmane a celle qui prevalait en Occident a l'aube de la reforme 

protestante (Badawi 1978 :29) et suggere meme que Ton procede a une reforme 

musulmane pour revigorer les societes musulmanes. Pour al-Afghani, il est important de 

souligner qu'il propose que Ton reforme l'islam et non qu'on le modernise. Cette 

Cette demarche s'oppose diametralement au raisonnement independant preconise par l'ljtihad. II s'agit 
au contraire de suivre scrupuleusement 1'interpretation des generations precedentes en matiere de 
jurisprudence. Le but ici est d'eviter de deroger aux avis juridiques acceptes et reconnus par l'ensemble des 
oulemas (Badawi 1978 :80). 
27 Le terme Salaf us-Salih signifie en arabe les pieux successeurs et englobent les trois premieres 
generations musulmanes. II s'agit des compagnons du Prophete (Pbsl) appeles les Sahaba, la generation 
suivante ou les Tabi'in, de meme que celle des Taba at-Tabi'in qui constitue la troisieme generation 
musulmane depuis la naissance de roummah (Abu Zahra 2001 :507). 
28 Interpretation des lois et de la doctrine islamique qui decoule d'un raisonnement independant lorsque se 
presentent des situations inedites qui necessitent la mise en place de nouveaux avis juridiques. II est 
important de souligner que seuls les erudits specialises dans la jurisprudence islamique ou fiqh peuvent 
legalement executer un Ijtihad. Un tel erudit porte generalement le litre de mujtahid et dispose a la fois de 
la connaissance et de l'autorite necessaire en matiere d'ljtihad (Abu Zahra 2001 :504). 
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distinction reside chez al-Afghani dans son desk de proceder a des reformes des 

institutions sociales tout en puisant cependant les termes de cette reforme dans les 

preceptes preconises par l'islam. Autrement-dit, il s'agit pour lui de mettre les institutions 

du monde musulman en adequation avec les realites du monde moderne, sans pour autant 

permettre une lai'cisation de la societe entiere qui aneantirait le caractere purement 

islamique des societes musulmanes (Badawi 1978 :29). A bien des egards, l'approche 

d'al-Afghani est inusitee pour son epoque puisqu'il rejette aussi bien l'imitation aveugle 

des anciens oulemas ou Taqlid que l'occidentalisation tous azimuts preconisee 

notamment par la bourgeoisie egyptienne et certaines branches de 1'intelligentsia. 

Bien qu'Abduh s'oppose tout comme al-Afghani a l'imitation des anciens erudits, 

qui d'apres lui confine les individus dans une ecole de jurisprudence particuliere au 

detriment des autres, il ne va pas aussi loin que son mentor dans son rejet de l'ensemble 

de ces ecoles et subsequemment dans la remise en question de leur legitimite. Abduh 

prefere davantage parler de flexibilite ideologique et tente de promouvoir ainsi non pas 

l'idee d'ostracisme, mais plutot l'endossement minutieux de tout materiel susceptible de 

faciliter la mise en place des reformes proposees par les modernistes islamiques (Badawi 

1978 :81). H est important selon lui, que les musulmans puissent se sentir libres de faire 

appel aux diverses approches pronees par les multiples ecoles de jurisprudence, et ce, 

sans craindre l'anatheme pour avoir ose faire preuve d'eclectisme intellectual. H pergoit 

aussi dans cette meme demarche le moyen d'engendrer l'eclosion d'un dialogue interne 

qui mettrait fin au dogmatisme intellectuel et a sa logique sectaire qui accompagne 

d'office l'adhesion aveugle a une ecole de pensee particuliere (Badawi 1978 :81). H 

donne a sa demarche le nom de Talfiq et la presente comme etant indispensable au 

declenchement de tout veritable processus de reforme (Badawi 1978 :81). 

The principle was in effect what the Muslim jurists used to call 
Talfiq that is following more than one school of thought in the 
performance of one or more actions. As the differences between 
schools sharpened, it bordered on the heretical to deviate from 
one's own school to any other. Abduh, realising the great 
advantage in flexibility which would accrue through the adoption 
of the more liberal policy, suggested the use of all schools of 
thought and the works of all the Ulema as a source from which to 
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select the most suitable legislation for any current problem 
(Badawi 1978:81). 

Rida quant a lui, estime que l'existence meme de ces ecoles represente un facteur 

de division au sein de roummah, puisque chacune demande de ses disciples une fidelite 

complete qui consiste a rejeter tout avis juridique emanant d'une autre ecole. A l'exemple 

d'al-Afghani, Rida puise dans la tradition musulmane pour faire fi de la legitimite de ce 

systeme qu'il declare contraire a l'esprit de l'ethique musulmane. Les partisans des 

madhabs ou ecole de jurisprudence font souvent appel a certains hadiths pour justifier 

l'existence de plus d'une interpretation du fiqh ou jurisprudence islamique (Badawi 

1978 :103). Rida s'attaque a l'authenticite de ces memes sources qu'il declare sans 

fondement et va encore plus loin en rejetant l'authenticite de ce qu'il estime etre le Taqlid 

preconise par l'ensemble des madhabs. 

With his extensive knowledge of the Tradition he was able to 
discount as untrue the famous Hadith "Differences amongst my 
umma is a source of mercy". His overriding concern was to show 
that Islam, the religion of unity, could not possibly commend 
differences, especially the type of differences which causes 
antagonism (Badawi 1978:103). 

L'utilisation du Taqlid releve pour lui du fanatisme et s'inscrit dans une logique 

d'ignorance qui risque de mettre un terme a toute tentative de modernisation dans le 

monde musulman. Bien qu'il soit, a son avis, normal qu'il puisse exister des differends 

ou des contentieux en matiere d'interpretation des textes sacres, ce qu'il rejette c'est le 

manque de relativisme qui eleve chaque ecole de jurisprudence au statut de religion a part 

entiere (Badawi 1978 :103). Pour Rida, les fondateurs de ces ecoles n'auraient jamais 

donne plus d'importance a leur propre avis qu'au Coran ou la Sounnah, cependant les 

generations suivantes ont, dans leur imitation aveugle, eleve ce qui fut a priori de simples 

opinions au rang d'institutions immuables et inchangeables (Badawi 1978:105). II 

29 Ce terme arabe fait reference aux ecoles de fiqh ou jurisprudence islamique. On retrouve chez les 
sunnites quatre ecoles qui portent chacune respectivement le nom de son fondateur (Abu Zahra 2001 : i). 

1) L'ecole malikite de l'lmam Malik 
2) L'ecole hanafite de l'lmam Abu Hanifa 
3) L'ecole shafi'ite de l'lmam Shafi'i 
4) L'ecole hanbalite de l'lmam Ahmad Ibn Hanbal 
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cristallise davantage cette position qui est la sienne en publiant dans al-Manar (1909) un 

article par l'entremise duquel il cherche clairement a saper l'hegemonie des madhhabs. 

There is nothing in our religion which is incompatible with the 
current civilisation, especially those aspects regarded as useful by 
all civilised nations, except with regard to a few questions of 
usury [Riba] and I am ready to sanction [from the point of view of 
the Shari'a] everything that the experience of the Europeans 
before us shows to be needed for the progress of the state in terms 
of the true Islam. But I must not confine myself to a school of 
law, only the Qur'an and the authentic Tradition (Badawi 
1978:103). 

Rida decrit sa propre demarche comme etant beaucoup plus moderee que celle des 

traditionalistes qui selon lui suivent aveuglement les juristes du moyen-age sans 

comprendre la necessite d'innover, ou encore celle des partisans de l'occidentalisation 

qui pronent l'abandon total de la charia (Badawi 1978:105). II se dit plutot un 

inconditionnel d'une renaissance de l'islam a l'echelle du monde musulman qui menerait 

irrevocablement a une restauration de la souverainete des nations musulmanes. 

D'ailleurs, il reitere dans al-Manar (1905) que le reformisme qu'il preconise cherche a 

dupliquer le meilleur de l'Occident sans pour autant abdiquer le caractere islamique des 

nations musulmanes. 

Europe attacks us with the strength of its nations, sciences, 
industries, organization, wealth, shrewdness, and wisdom...so 
long as we remain in this state of ignorance, disorder, 
fragmentation, and congealment, we will never be able to stand 
before Europe (Shahin 1989:115). 

4.2.2) Imperialisme et panislamisme 
Si le modernisme islamique est surtout connu pour ses propositions de reformes, 

il est aussi porteur d'un message fortement anticolonial et anti-imperial. Bien que ce 

courant ideologique endosse pleinement, a 1'image des mouvements nationalistes et 

seculiers, l'appel a la moderni sation, il rejette d'emblee la presence de l'Occident en 

terres d'islam. Contrairement a la mouvance pro-occidentale pour qui modernisation et 
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occidentalisation sont des synonymes, le modernisme islamique prefere discuter d'un 

processus de modernisation qui serait en adequation avec l'identite culturelle et religieuse 

des societes musulmanes et non leur eventuelle assimilation. Dans cette meme 

perspective, I'imperialisme occidental represente un obstacle a 1'emancipation de la 

nation musulmane et au developpement politique, social et economique du monde 

musulman. Des lors rejeter I'imperialisme occidental en combattant sa doctrine et ses 

strategies fait partie chez les modernistes islamiques de la reforme politique escomptee. 

L'implication d'al-Afghani dans la politique du monde musulman, au cote de 

personnages tel que le sultan Abdul Hamid II, temoigne de sa grande passion pour la 

question de l'unification des nations musulmanes et de la fin de l'incursion europeenne 

en terres d'islam (Keddie 1983 :39). Ces activites politiques prennent d'ailleurs souvent 

le dessus sur son projet de reforme qui semble, a plusieurs moments, n'etre chez lui 

qu'une preoccupation de second ordre. Reformer les societes musulmanes represente 

pour lui, un prealable qui rendra possible leur assimilation des sciences modernes et des 

nouvelles technologies, cependant il est surtout habite par un desir ardent de voir renaitre 

de ses cendres un califat, qui tout en ayant les dynamiques propres aux califats du passe, 

serait en tout point compatible avec les realites du monde moderne (Keddie 1983 :41). 

Autrement dit, ce qu'al-Afghani revendique par l'entremise du modernisme islamique, 

c'est d'abord et avant tout un essor technologique et scientifique des nations musulmanes 

qui menerait a leur affranchissement politique. 

Selon Keddie, celui-ci utilise un discours fortement religieux, capable de 

galvaniser ses coreligionnaires pour les rallier a sa cause principale; c'est-a-dire une 

revoke de grande envergure susceptible de mettre un terme a la presence militaire de 

l'Occident (Keddie 1983 :41). Meme son appel a l'elaboration d'un nouvel Ijtihad tente 

de fournir a cette revoke qu'il preconise les assises legates et politiques qui la 

legitimeront. Al-Afghani maintient que le but de toute revolution entreprise sous le 

mandat du modernisme islamique doit en tout temps exhorter les nations musulmanes a 

reclamer leur autonomic politique et militaire, et ce, afin d'acceder a une souverainete 

absolue (Keddie 1983 :41). 

Pour justifier son rejet de la tutelle etrangere, il affirme que les societes 

musulmanes ne peuvent s'epanouir que sous l'egide de dirigeants qui partagent a la fois 
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les croyances, les traditions et la vision des peuples musulmans, et done issus eux-memes 

de cette oummah. H rejette avec aplomb les arguments de ceux qui, parmi les musulmans, 

incitent leurs compatriotes a accepter l'hegemonie occidentale et a reconnaitre la 

pertinence de l'ideologie imperialiste (Keddie 1983 :42). II est primordial, voire vital, 

selon lui que les musulmans realisent que la conquete europeenne tente d'aneantir 

l'identite et l'ideal musulman pour parvenir a la domination integrate de leurs societes. II 

reitere ce sentiment a plusieurs reprises et en fait meme son principal argument contre la 

presence occidentale dans un de ses articles parut dans al-Urwat al-Wuthqa en 1884. 

[The English] perceived that as long as the Muslims persisted in 
their religion, and as long as the Koran was read among them, it 
would be impossible for them to be sincere in their submission to 
foreign rule, especially it that foreigner had wrested the realm 
from them through treachery and cunning, under the veil of 
affection and friendship. So they set out to try in every way to 
weaken belief in the Islamic faith. They encouraged their 
clergymen and religious leaders to write books and publish tracts 
filled with defamation of the Islamic religion, and replete with 
abuse and vilification for the Founder of Islam (May God free 
him of what they said!) (Keddie 1983:175). 

Rida, tout comme al-Afghani, est preoccupe par les effets de l'imperialisme 

occidental dans le monde musulman. Influence a la fois par les ecrits et le parcours de ce 

dernier, il se dit volontiers partisan d'un projet de reformes religieuses et politiques 

susceptible de mettre un terme a la colonisation occidentale des terres musulmanes 

(Haddad 1997 :253). H se demarque cependant de l'approche d'al-Afghani en evitant de 

se lancer comme lui dans la « real politique » et choisit plutot d'entreprendre une analyse 

des principes theoriques qui nourrissent l'institution politique qu'est le califat. Autrement 

dit, il propose que Ton revise la nature, le role et la structure de cette institution afin de 

promouvoir sa restauration. Rida, estime qu'un tel travail est vital au maintien de l'ideal 

musulman preconise par les reformistes islamiques dont Abduh (Haddad 1997 :253). II 

s'agit en fait pour lui de favoriser par l'entremise de cet exercice l'emergence d'un califat 

arabe susceptible de remplacer le califat ottoman dechu (Haddad 1997 :253). Ce travail 

qu'il entreprend reflete l'ambition de la reforme politique qu'il preconise. 
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Dans la tradition sunnite, le pouvoir temporel du calife comme dirigeant politique 

de l'oummah et son role d'imam ou de guide spirituel sont representatifs de la complexity 

du califat a titre d'institution politico religieuse. Selon Ibn Taymiyyah, eminent juriste du 

14e siecle, l'election du calife doit etre basee sur le principe de Vikhtiyar ou libre-choix et 

se faire conformement aux principes du fiqh qui demande a ce qu'un corps electoral ou 

Ahl al-hall wa al-aqd constitue d'oulemas elise un candidat pour ce poste (Makari 

1983 :146). La ratification meme du califat demande a ce que cette institution jouisse de 

l'approbation du public, qui par l'entremise de cette demarche entre dans une relation 

contractuelle ou aqd avec le calife (Makari 1983 :147). Grace a cet accord, le dirigeant se 

voit octroyer le pouvoir necessaire pour mener l'oummah dans le respect et la promotion 

des principes islamiques, alors que les croyants en preservant le califat garantissent le 

maintien de la cohesion sociale et le respect de leurs droits dans la charia (Makari 

1983 :147). 

En 1923, suite a l'abolition du sultanat turc, Rida ecrit al-khilafa aw al-imama al-

'uzma (The caliphate or the Grand Imamate). D donne par le biais de cette oeuvre un 

survol de sa pensee religieuse et politique qui culmine avec sa revision de la theorie du 

califat (Haddad 1997 :273). Rida tente par Tentremise de ce travail de reformer cette 

institution politique afin de legitimer son existence. D est crucial selon lui, de repenser le 

califat, a titre d'institution, a la lumiere d'une nouvelle structure sociale s'appuyant sur 

une charia qui serait en adequation avec le monde moderne et rendrait possible une 

separation de la religion, de l'Etat et de la societe civile (Haddad 1997 :254). De plus, 

dans sa theorie revisee du califat, Rida propose que Ton inclue dans le corps electoral 

aussi bien des oulemas que des commergants, des fonctionnaires, des medecins, des 

avocats et autres membres de la societe civile afin d'obtenir de la sorte un consensus ou 

ijma qui represente la volonte de l'ensemble de 1'oummah (Haddad 1997 :274). n 

accorde exceptionnellement a cette assemblee l'autorite et le pouvoir legislatif d'un corps 

parlementaire, tout en reiterant cependant que la souverainete du corps electoral doit 

s'exercer dans le cadre de la charia pour eviter toute transgression (Haddad 1997 :274). 
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In Rida's proposal the caliph's powers were carefully 
circumscribed. "He is limited by the prescriptions of the Qur'an 
and the sunna, by the general example of the Rashidun caliphs, 
and by consultation." (Haddad 1997:274). 

Une telle approche est a priori contradictoire avec le discours habituel de Rida qui 

generalement idealise le caractere indissociable du religieux et du temporel (Haddad 

1997 :254). Cette contradiction emane de l'ecart qui existe entre son approche pratique 

qui tend a separer les institutions sociales, et sa definition de l'islam comme un systeme 

divin forme d'un tout indivisible (Haddad 1997 :254). Cette meme confusion reside dans 

son analyse du titre de calife. Effectivement, la vision de Rida semble vaciller 

continuellement entre deux perspectives antinomiques. On denote tres clairement trois 

positions distinctes quant au role qu'il octroie au calife dans la politique du monde 

musulman. Dans un premier temps, il le presente comme le chef d'un gouvernement elu 

par consultation populaire et met de la sorte l'emphase sur la notion de constitutionnalite 

(Haddad 1997 :254). D'autres fois, il le reduit plutot a un simple symbole de la 

souverainete musulmane, sans reelle autorite. Dans une telle perspective, le calife existe 

done non pas pour gouverner, mais plutot pour consolider par sa presence l'autonomie et 

l'independance du monde musulman (Haddad 1997 :254). Enfin a d'autres moments, 

celui-ci est eleve au rang de figure religieuse, de guide spirituel de l'oummah, cense 

entreprendre une revision de la charia en vue de la moderniser (Haddad 1997 :254). Cette 

dichotomie entre le pouvoir temporel du calife et son role de guide spirituel demeure 

emblematique de l'incoherence qui habite la pensee de Rida dans sa tentative de reviser 

le califat (Haddad 1997 :276). 

On the question of spiritual and temporal authority, he (Rida) is again often 
incoherent. This is partly because of the ambiguity of meanings in the 
theory he inherited and partly, perhaps, because of the pressure of 
apologetics under which he wrote, which led him, in his zeal to prove the 
soundness of his own doctrines and errors of others (Turks, Westernizing 
Arabs, and Europeans), to a tendency to dash off in several directions at 
once. In principle he recognizes that in traditional theory the caliphal power 
is temporal while its ultimate significance is spiritual-that God possesses 
sovereignty but man exercises it-and seeks at times to stress the temporal 
aspects and to demolish the notion that there can be such a thing as a 
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"spiritual" Caliphate. His own proposals for a restored Caliphate, however, 
do in fact suggest a spiritual institution (Kerr 1966:176). 

Pour trouver une reponse a la doctrine de l'imperialisme auquel ils s'opposent, les 

modernistes islamiques ont du puiser leurs arguments dans l'ideologie panislamiste qui 

prone l'union des peuples musulmans. Cependant, bien que le modernisme islamique a 

trouve la les mots et les concepts pour penser sa strategie face a la colonisation du monde 

musulman, il n'a pas pour autant fac,onne l'ideologie panislamiste. De fait, selon Bernard 

Lewis (1965), les premieres instances de l'ideologie panislamiste remontent a 1774, soit a 

la defaite de l'empire ottoman face a la Russie (Keddie 1966 :48). La perte entre autres 

de la Crimee et de l'actuelle Republique de Kabardino-Balkarie dans le Caucase, crea une 

nouvelle situation sociopolitique dans laquelle, pour la toute premiere fois, d'importantes 

populations musulmanes se retrouvent confinees dans des territoires qui echappent au 

controle du califat (Lewis 1965 :291). Le traite de Kutchuk-Kdinardji conclut en 1774 et 

qui signale la fin de ce conflit, octroya tant a la Russie qu'a l'empire ottoman le droit de 

defendre les interets et d'assurer la securite de leurs coreligionnaires vivant en territoire 

ennemi. Autrement dit, par l'entremise de cette entente, les Russes accordent leur 

protection aux Moldaves et aux Valaques vivant en terre musulmane, alors que l'empire 

ottoman veille au bien-etre des Tatars de Crimee et autres populations musulmanes de 

Russie (Lewis 1965 :293). Ce traite, en reiterant la legitimite de la juridiction politique et 

religieuse du calife au-dela de son empire, donne lieu a un precedent qui servira de 

soubassement a l'ideologie panislamiste du dix-neuvieme siecle (Lewis 1965 :293). 

La penetration russe en Asie centrale en 1860, 1'occupation britannique de 

l'Egypte en 1870 et l'occupation franchise de la Tunisie en 1881 sont autant 

d'evenements qui legitiment au dix-neuvieme siecle la pertinence de l'ideologie 

panislamiste (Keddie 1966 :48). Les appels a l'aide des musulmans de l'lnde notamment 

parvinrent aux oreilles du Sultan Abdul Hamid n (1876-1909) qui trouva dans l'approche 

panislamiste, un moyen de repondre a la detresse des musulmans vivant sous occupation 

etrangere (Keddie 1966:48). Selon Berkes (1964), l'echec du processus 

d'occidentalisation dans la plupart des pays musulmans, pousse le Sultan a adopter une 

approche axee essentiellement sur le concept d'unite politique et religieuse des nations 

musulmanes et a mettre en place un ensemble de politiques anticoloniales (Keddie 
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1966 :49). Ce sont surtout les effets conjugues de la guerre russo-turque et des deboires 

financiers de l'empire ottoman qui ont permis l'eclosion d'un puissant sentiment 

anticolonial qui servit de vecteur a la propagation de 1'ideologic panislamiste tant aupres 

de l'elite politique que les populations musulmanes (Keddie 1966 :49). 

Son discours axe sur l'unite des peuples musulmans tend a jouer deux roles 

importants dans le regne d'Abdul Hamid n. D'une part, il permet de justifier 

1'intervention du calife au-dela de ses frontieres en reiterant que les musulmans forment 

une seule et meme communaute (l'oummah), et qu'il incombe au calife de les proteger 

en tout temps et en tous lieux. En d'autres termes, les notions de frontieres perdent toute 

legitimite devant la necessite de defendre l'integrite et la securite de l'oummah. Le calife 

se doit d'intervenir aussi bien dans son territoire que dans les colonies anglaises, 

frangaises ou russes lorsque l'interet de ses coreligionnaires en depend. Ce discours 

genere un regain d'interet pour la protection de l'integrite de l'oummah et des terres 

musulmanes tant aupres des hommes politiques que de 1'intelligentsia. 

The caliphate was not merely a spiritual power; it was a state. Islam was 
not merely a religion; it was a nationality, a political community, a 
civilization. The cause of decline was not only the loss of unity but also the 
penetration of secular ideas from the outside world (Keddie 1966:49) 

L'ideologic panislamiste fut ensuite recuperee par des mouvements nationalistes 

tels que le parti politique revolutionnaire des Jeunes-Turcs qui trouverent la un moyen de 

cristalliser leur desir de mettre fin a la tutelle etrangere en Turquie (Keddie 1966 :48). 

Fortement influence par ce changement de cap vers le panislamisme observe chez les 

mouvements nationalistes, al-Afghani adopte face a l'imperialisme occidental un discours 

qui rallie a la fois l'unite musulmane preconisee par le panislamisme et la logique 

reformiste du modernisme islamique (Keddie 1966 :50). Son approche novatrice 

amalgame a la fois des elements du passe et le desir de s'inscrire pleinement dans les 

realites du monde moderne (Keddie 1966 :50). 

Chez al-Afghani le reformiste il n'est pas contradictoire d'utiliser le concept 

traditionnel de jihad pour exhorter les populations musulmanes a rejeter le joug colonial 

tout en les conviant a prendre part a des reformes censees moderniser le monde 
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musulman. H va meme plus loin, en encourageant ses coreligionnaires a se construire une 

nouvelle identite collective qui trouverait son essence dans l'unite entre peuples 

musulmans plutot que dans le particularisme identitaire traditionnel (Keddie 1966 :50). 

Par l'entremise du repertoire thematique du modernisme islamique, une lecture 

de la situation musulmane voit le jour. Le monde musulman est defini comme une entite 

en deficit qui peine a s'inscrire dans le monde moderne. Le retard technologique et 

scientifique dont elle fait etat ne sont en realite que les symptomes d'un mal plus profond. 

En effet, ses institutions sociales, de l'appareil politique en passant par le systeme 

d'education et le systeme legal, sont tous les vestiges d'une epoque revolue. Elles ne 

possedent plus les moyens de fourair aux societes musulmanes les references, ou la 

gouverne necessaire pour pleinement se conceptualiser dans la modernite. L'ordre social 

en vigueur trouve quant a lui son essence dans un paradigme desuet. Dorenavant, seul un 

projet de modernisation de grande envergure pourra sortir les nations musulmanes de 

leur marasme. 

Dans ce diagnostic du monde musulman propre au modernisme islamique on 

retrouve a la fois ce que les modernistes islamiques estiment etre le probleme de fond de 

meme qu'un ensemble de solutions envisagees. Les reformes institutionnelles, l'abandon 

de l'esprit dogmatique au profit d'une approche eclectique par l'orthodoxie religieuse et 

la promotion de 1'union des peuples musulmans par l'entremise de l'ideologie 

panislamiste pour combattre l'imperialisme occidental sont autant de solutions proposees 

par les partisans du modernisme islamique. 

Conclusion 

Le modernisme islamique est non seulement un courant ideologique inedit dans 

l'histoire du monde musulman, mais il est tout aussi emblematique d'une periode de 

grande effervescence intellectuelle (Moaddel 2002 :20). En effet, il est a la fois le produit 

et la matrice du changement social qui engendre dans le monde musulman la necessite de 

revoir le fonctionnement des societes musulmanes. L'emergence du modernisme 

islamique est elle-meme le signe d'une logique d'innovation systemique caracterisee par 

des transformations a grande echelle. Encore aujourd'hui, ce courant ideologique evoque 

pour plusieurs le desir de reconcilier islam et modernite. A ce titre, le modernisme 
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islamique est souvent presente comme un mouvement novateur et avant-gardiste. Les 

modernistes islamiques sont quant a eux souvent decrits comme des reformateurs, des 

pionniers de la cause moderniste et panislamiste. 

Cependant, ce qu'on a tente de faire dans ce chapitre c'est de comprendre 

davantage par quelle entremise le modernisme islamique a genere son ideologie 

reformiste. Autrement dit, il s'agissait de decortiquer son processus de production 

ideologique afin de deceler les tendances qui caracterisent le message porteur de cette 

ideologie. II a fallu que Ton se penche de plus pres sur la nature de son projet et des 

principales revendications qui l'animent. De plus, il a ete necessaire de recenser les 

principaux themes de la composante discursive de ce courant pour pouvoir examiner de 

pres le raisonnement de ses partisans. Cet exercice a eu le merite de mettre a nu le 

diagnostic du monde musulman emis par les modernistes islamiques et grace auquel ils 

ont tente de legitimer la validite de leur approche. Les figures majeures du modernisme 

islamiques ont aussi ete des figures importantes de l'histoire du monde musulman. Au 

cours de leur carriere intellectuelle et professionnelle, ces hommes ont pris part 

activement a revolution politique et sociale des nations musulmanes. Un examen de leur 

contribution sociale et de leur participation politique a ete un moyen de saisir l'ampleur 

de la diffusion du projet moderniste et progressiste du modernisme islamique. 

C'est dans les circonstances de son emergence que Ton decele les premiers 

indices qui devoilent la nature du projet du modernisme islamique. En effet, les 

reclamations des modernistes islamiques sont de deux ordres principalement. En premier 

lieu, ils preconisent une modernisation de grandes envergures dans le but de moderniser 

les societes musulmanes en deficit de modernite. D s'agit entre autre de proscrire le 

totalitarisme en vogue dans le monde musulman pour le remplacer par l'idee de 

constitutionnalite et de participation politique, et ce afin de revigorer le processus 

politique. D'autre part, ils proposent que Ton incorpore les sciences modernes au 

curriculum scolaire pour inciter le reveil intellectuel du monde musulman. Ces reformes 

doivent etre accompagnees selon eux d'un changement du paradigme qui regit la 

structure sociale entiere. Un tel procede est necessaire pour que l'ideal musulman puisse 

etre en adequation avec la nature complexe des societes musulmanes contemporaines. En 

deuxieme lieu, ils pronent l'independance du monde musulman face a l'Occident, car 
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cette colonisation represente a leurs yeux une barriere a son eventuel progres. L'agenda 

des modernistes islamiques est done de promouvoir des reformes institutionnelles qui 

engendreront par la suite le progres technologique et scientifique necessaire pour 

consolider la souverainete des nations musulmanes. Le projet du modernisme islamique 

s'avere a etre done moderniste et progressiste dans sa nature et ses ambitions. Cependant, 

contrairement a la modernisation preconisee par les mouvements seculiers, les 

modernistes islamiques contestent l'idee de rejeter l'islam pour mener a bien la reforme 

escomptee 

Le discours des modernistes islamiques est axe sur la question de la 

modernisation et fait souvent l'eloge des concepts emblematiques de la modernite telle 

que la rationalite. Les themes abordes par leur discours servent a etablir un diagnostic du 

monde musulman, de la condition musulmane, des defis qui entravent la marche des 

nations musulmanes vers le progres. Simultanement, ils presentent des solutions en vue 

de remedier a cette situation. L'interaction entre 1'ambition primaire du modernisme 

islamique qui est la modernisation des societes musulmanes et son discours moderniste 

donne corps au processus de production ideologique au sein duquel s'articule l'ideologie 

reformiste. En effet cette ideologic prend de la sorte tout son sens car elle devient a la fois 

le produit du projet emis par les modernistes islamiques et le moyen d'enteriner la 

validite du modernisme islamique a titre de courant ideologique. 

Dans le cadre de cette these, il est important de reiterer que le travail d'analyse 

entrepris dans ce chapitre a tout d'abord ete un effort pour interpreter les mecanismes 

internes au modernisme islamique ayant fagonne la pensee reformiste qui habite et 

caracterise ce courant ideologique. n a ete necessaire de decortiquer non seulement les 

lignes directrices de son projet moderniste mais aussi le repertoire thematique qui donne 

corps a sa composante discursive. Par le biais du modernisme islamique, al-Afghani, 

Abduh et Rida ont non seulement reussit a marquer le paysage intellectuel musulman 

mais ont egalement reussit a inspirer un jeune homme du nom d'Hassan al Banna qui 

devint plus tard l'une des figures majeures de rislamisme. L'ideologie propre a ce 

courant islamiste sera quant a elle analysee dans le chapitre suivant. 
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Chapitre 5: L'islamisme : Au cceur du fondamentalisme revolutionnaire 

Introduction 

La societe musulmane est la seule societe oil la foi represente le 
lien essentiel et ou la foi est consideree comme la nationality qui 
rassemble le noir, le blanc, le rouge, lejaune, I'arabe, le romain, 
le person, I 'ethiopien et toutes les races de la terre en une seule 
nation; leur Dieu est Allah et Us ne vouent d'adoration qu'a lui. 
Le merite dans cette nation revient au plus humble et tous les 
gens qui composent cette nation sont egaux; Us se soumettent 
tous aux legislations que Dieu et non leurs semblables a 
institutes pour eux (Kotb 1968 :93). 

Pour pouvoir comprendre le processus au sein duquel s'articule l'ideologie 

fondamentaliste produite par l'islamisme, il est necessaire de circonscrire ce courant 

ideologique dans son historicite et dans sa nature. Contrairement au modernisme 

islamique, etudier l'islamisme implique que Ton etudie d'emblee les mouvements 

politico-religieux qui sont la principale matrice de la pensee islamiste. A l'aide de la 

grille d'analyse elaboree plus tot, Ton tentera de mettre a nu les elements de base qui 

donne corps a l'ideologie fondamentalisme. Par l'entremise de nos deux dimensions 

d'analyse, Ton s'interessera tour a tour a la mission ou a l'agenda de ces mouvements et 

a leur diagnostic de la societe musulmane. 

Dans un premier temps, il s'agira d'examiner les lignes directrices de la mission 

des Ikhwan et du Jamaat dans le but de comprendre la tendance ideologique qui emane de 

leur agenda politico-social. En deuxieme lieu, Ton se penchera sur les themes recurrents 

dans le discours des fondamentalistes afin d'avoir une vue d'ensemble de leur vision du 

monde musulman. Cette demarche est particulierement importante puisqu'elle nous 

permettra de saisir a la fois les arguments qui justifient l'ideologie fondamentaliste et le 

diagnostic du monde musulman depeint par les islamistes. Le travail d'analyse entrepris 

dans ce chapitre tentera d'elucider les mecanismes internes a l'islamisme ayant fagonne 

l'ideologie fondamentaliste de ce courant ideologique. 
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5.1) Revendications et mission de l'islamisme 
Pour plusieurs, l'islamisme se congoit tout d'abord comme une approche 

revolutionnaire qui se veut porteuse d'un discours contestataire aux multiples facettes. En 

effet, le principal objectif de l'islamisme est sou vent defini comme une tentative par 

l'entremise de laquelle on tente de pousser les masses musulmanes a l'engagement 

revolutionnaire afin de renverser les regimes politiques du monde musulman (Butko 

2004 :43). Dans une telle perspective, la pensee qui anime ce courant ideologique 

aspirerait principalement a une prise du pouvoir qui assurerait l'aboutissement d'un 

projet contre hegemonique d'ampleur nationale et Internationale (Butko 2004 :43). 

L'elite du monde musulman qui represente pour les islamistes le principal allie des forces 

seculieres en terres musulmanes se doit d'etre combattue au meme titre que les regimes 

politiques qui assurent, selon eux, la perennisation de l'hegemonie culturelle, politique et 

sociale de 1'Occident (Butko 2004 :43). 

Cependant, pour reellement comprendre la nature et la tendance de 1'ideologic qui 

prend forme au sein de la matrice islamiste il nous faut revisiter les lignes directrices de 

la mission des Ikhwan et du Jamaat qui sont a la fois les principaux relais et architectes 

de ce courant ideologique. H s'agit en fait de decouvrir les principaux arguments emis par 

les figures majeures de l'islamisme (voir figure 5.1) pour donner corps a son agenda 

fondamentaliste. En examinant done de pres le projet de l'islamisme et les principaux 

axes du raisonnement de ses partisans, Ton tentera de mettre en evidence la tendance 

fondamentaliste de l'ideologie qui l'incarne. 

5.1.1) Les Freres musulmans (Ikhwan al-Muslimin) 

Au cours des annees vingt, la societe egyptienne subit de profondes 

transformations socioeconomiques et politiques qui alterent son caractere. En effet, on 

observe a cette epoque un exode rural qui engorge les grands centres urbains egyptiens, 

double d'une forte croissance demographique (Commins 2005 :127). Cette situation cree 

au sein de la societe egyptienne de toutes nouvelles dynamiques sociales. Alors que 

F elite adopte un mode de vie occidentalism et exprime son engouement pour 1'Occident, 

la plupart de leurs concitoyens continuent de percevoir la presence des britanniques 

comme une invasion culturelle et militaire (Commins 2005 :127). 
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Figure 5.1: Figures majeures de l'islamisme 

Hassan al Banna 
(1906-1949) 
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X 
Mawlana Maududi 
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londe le Jamaal-i-lsktmi en I'M I. II 
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welle d'al llanna 

Say \ id Kotb 
(1906-1966) 

"1'hcinicicii lies Ikhuan. II elalmre 
unc pensee radieale i|iii met 

1 Tempha^e sur le Jihad. m 

Cette Egypte du vingtieme siecle est dorenavant une nation complexe ou 

cohabitent dans un meme espace deux societes distinctes; l'une moderne et constituee 

entre autre d'avocats, de hauts fonctionnaires, de medecins et d'intellectuels tous issus du 

systeme d'education occidental et une autre plus traditionnelle peuplee d'ouvriers, 

d'oulemas, de petits commergants et d'artisans ayant surtout beneficies d'une education a 

forte tendance religieuse (Commins 2005:127). L'interaction entre ces deux entites 

donne lieu a de vives tensions dont les repercussions se font sentir dans 1'ensemble de la 

societe. 

Le modernisme islamique qui voit le jour au dix-neuvieme siecle dans le monde 

musulman est emblematique de l'effort fourni afin d'offrir une reponse adequate a la 

domination politique, militaire et culturelle de l'Occident. II s'agit par l'entremise de ce 

courant ideologique de reiterer la pertinence de l'islam au sein des societes musulmanes 

en demontrant la compatibilite de ce dernier avec les preceptes de la modernisation que 

sont la rationalite et la science (Commins 2005 :127). La lecture des modernistes 

islamiques quant a la condition musulmane influence Hassan al Banna, qui tout comme 

eux, pergoit la faiblesse militaire du monde musulman et sa vulnerabilite a la penetration 

culturelle occidentale comme les vecteurs de l'affaiblissement des societes musulmanes 

(Commins 2005:133). 
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Rejetant les arguments des partisans de l'occidentalisation et de la secularisation, 

al Banna prefere prendre position au cote d'al-Afghani, d'Abduh et de Rida dans leur 

conviction qu'islam et modernite sont des entites compatibles (Commins 2005 :135). 

Demeurant fidele a l'approche des modernistes islamiques, il affirme que la religion tout 

comme la science invite les individus a la reflexion pour conferer un sens a leur univers 

(Commins 2005 :135). Dans une telle perspective, il ne peut done y avoir de conflits 

entre l'islam et les sciences modernes, puisque tout deux visent 1'emancipation des 

hommes du carcan de la superstition et de l'irrationalite. D'autre part, il adhere tout 

particulierement a la pensee de Rida qui met au coeur de la renaissance du monde 

musulman la necessite de restaurer le califat. 

Cependant, contrairement aux modernistes islamiques qui expriment une certaine 

admiration pour 1'Occident, son parcours et certaines de ses valeurs, al Banna rejette 

l'idee d'une quelconque imitation de cet adversaire. En effet, il juge que les piliers de la 

civilisation occidentale sont l'atheisme, l'immoralite, l'individualisme, la logique de 

classe et l'usure (Commins 2005 :133). Aucune de ces composantes n'est selon lui 

compatible avec les valeurs fondamentales de l'islam qui sont a la base de toute societe 

musulmane. H affirme que la penetration de la culture et des valeurs occidentales a eu 

comme effet l'erosion de la moralite et une proliferation du vice. D'ailleurs, il cite a titre 

d'exemple rapparition des salles de danse, la vente d'alcool et le port de vetements juges 

indecents (Commins 2005 :133). De plus, il reitere a l'image d'al-Afghani, d'Abduh et de 

Rida que l'avenement de l'education lai'que sert en fait a inculquer les valeurs 

occidentales a une jeunesse en quete d'identite. 

Selon al Banna, le salut du monde musulman reside avant tout dans un retour de 

la religion tant dans la gestion de l'Etat que de la societe (Esposito 1999 :129). H s'agit de 

promouvoir un retour a un islam qui ne se congoit plus tout simplement comme un 

ensemble de rites religieux mais plutot un mode de vie qui englobe tout les aspects de la 

vie en societe (Commins 2005 :134). Ceci necessite que les individus se familiarisent a 

nouveau avec le Coran et la Sounnah pour comprendre quels devraient etre les principes 

de base de leurs societes. Pour al Banna, reconstruire l'oummah necessite d'abord et 

avant tout que Ton se concentre sur l'individu. II faut, dit-il que tous ceux desireux de 

prendre part a une telle entreprise possedent trois qualites essentielles : de la foi, une 
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connaissance des principes islamiques et enfin la capacite de pouvoir appliquer ces 

principes aux circonstances politiques, sociales et economiques de la societe egyptienne 

(Safi 2003 :72). 

Contrairement aux modernistes islamiques, qui mettent le manque de 

modernisation et de reformes au coeur de la problematique musulmane, pour al Banna 

c'est plutot la deviation du caractere authentique de l'islam qui explique l'enlisement du 

monde musulman (Commins 2005 :133). n deplore tout particulierement l'influence des 

ideologies etrangeres telles que le capitalisme, le nationalisme et le communisme dont le 

nombre d'adeptes augmentent continuellement (Commins 2005 :138). Un tel engouement 

pour ces ideologies temoigne d'apres al Banna de la necessite d'elaborer le plus tot 

possible une reponse a ce qu'il qualifie d'assaut culturel et intellectuel (Commins 

2005 :138). En mettant done sur pied les Freres musulmans, al Banna tente de formuler 

une telle reponse tout en transcendant ce qu'il appelle l'aspect purement theorique de 

l'ideologie reformiste d'al-Afghani. D'ailleurs, le leitmotiv30 des Ikhwan temoigne a la 

fois de leur desir de se distinguer des mouvements precedents, mais aussi, et surtout leur 

envie de contrecarrer a tout egard le progres fulgurant du processus de secularisation qui 

trouve un veritable allie dans les institutions lai'ques nouvellement mises sur pied. 

Selon Safi, 1'organisation des Ikhwan ainsi que leur structure temoignent 

indeniablement du desir de leur fondateur de faire de la classe moyenne et de la masse 

d'Egyptiens defavorises et marginalises leur principale base de support (voir figure 5.2). 

II donna a son association, une structure sophistiquee qui permet cependant l'implication 

des membres a tous les niveaux de gestion, et ce, dans le souci de preserver la 

transparence des Ikhwan (Safi 2003 :73). D'ailleurs, les Freres disposent de plusieurs 

branches eparpillees un peu partout en Egypte et qui sont chargees de faire connaitre le 

mouvement aux populations locales. Toutes ces branches sont contrSlees par un conseil 

administratif ou maktab idari charge entre autres de superviser leurs activites et de 

coordonner le tout (Safi 2003 :73). Ce conseil repond a son tour a un conseil executif ou 

majlis idari dont les membres dirigent le conseil administratif. 

L'obeissance a Allah est notre principal objectif, le messager de Dieu notre dirigeant, le Coran la seule 
loi legitime, le jihad l'ultime voix a suivre et mourir pour Allah notre plus grand espoir. 
(http://www.ummah.org.uk/ikhwan/) 
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Figure 5.2 : Structure generate des Ikhwan 
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Le tout est chapeaute par le quartier general ou al-markaz al- 'amm situe au Caire 

et qui est lui-meme divise en une multitude de comites et de sections dont le departement 

de 1'information et de la propagande, le comite de l'education ou encore le departement 

des services sociaux (voir figure 5.3). 

Figure 5.3 : L'organisation du quartier general des Ikhwan 

C 
Comite tic'neral 

Comite tic reducation 

Denarlement du travail 

Denailemenl du leerulemenl 

Denarlement tic la nronaiiarule 

Denarlement de la communication 

Denartement des sreurs musulmanes 

Denartemenl de la lamille 

Denarlement ties services sociaux 

Quartier General 

97 

file:///l-nnikiah


Le leadership des Ikhwan est quant a lui compose de trois entites distinctes (voir 

figure 5.4). L'assemblee fondatrice (al-hay'a al-ta'sisiyah) qui est la plus haute instance 

du commandement des Freres, est composee d'une centaine de membres representant les 

diverses branches et provinces. Elle est chargee entre autre d'enoncer les politiques 

internes et externes du mouvement. Le bureau executif ou (al-maktab al-tanfidhi) qui est 

constitue d'onze membres est dirige par un guide supreme portant le titre d'al-murshid 

al 'amm qui detient tout le pouvoir executif au sein de 1'organisation. Enfin pour terminer 

il y a le comite d'adhesion ou (maktab 'udwiyah) qui est charge dans un premier temps 

d'elire les membres du bureau executif, et en deuxieme lieu d'enqueter sur toute 

accusation portee a l'encontre de 1'assemble fondatrice. Ce comite jouit notamment du 

pouvoir de discipliner si necessaire les membres de cette assemblee (Safi 2003 :73). 

Figure 5.4 : Le leadership des Ikhwan 
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i.til-luiv'a <il-t(i'.\iii\ah) 

_e 
Le bureau executif 

(til-makruh al-taiifhlhi i 

K 

Le comite d'adhcsinn 
(moknih'iui\vi\tih i 

Cette presentation de la structure complexe de leur organisation a pour objectif de 

demontrer la poly valence du mouvement, mais aussi leur intention d'offrir des solutions 

pratiques aux problemes du pays, et ce, contrairement aux reformistes seculiers et aux 

modernistes islamiques qui n'emettent selon eux que des theories. La structure detaillee 

des Ikhwan que plusieurs pergoivent comme une preuve de l'efficacite de cette 

organisation permet quant a elle d'accroitre le nombre de recrus (Safi 2003 :73). 

Pour pouvoir apprehender la mission des Freres musulmans a titre 

d'organisation politico-religieuse, il faut tout d'abord comprendre sous quelle perspective 

elle fut elaboree. En effet, al Banna articule sa pensee en abordant l'islam non seulement 
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comme une religion, mais aussi comme un systeme de pensee qui englobe en son sein le 

spirituel, le politique et le social (Roy 1994 :36). Dans une telle approche, l'islam fait 

figure de structure universelle au sein de laquelle se rencontre a la fois le materiel et le 

spirituel, l'individuel et le societal, le politique et le personnel (Abed-Kotob 1995 :323). 

H reitere surtout de la sorte 1'importance de proceder a une reislamisation de la societe 

qui se ferait principalement par l'entremise d'une interface de l'enjeu religieux et de 

l'enjeu politique ou al-din wa al-dawla (Abed-Kotob 1995 :323). 

In accordance with this comprehensive doctrine, the Muslim Brothers 
describe their organization as more than either "a political party or a 
charitable, reformist society". Rather, it is a spiritual worldwide 
organization that is (1) a da'wa (call) from the Qur'an and the Sunna 
(tradition and example) of the Prophet Muhammed; (2) a method that 
adheres to the Sunna; (3) a reality whose core is the purity o the soul; (4) a 
political association; (5) an athletic association; (6) an educational and 
cultural organization; (7) an economic enterprise; and (8) a social concept 
(Abed-Kotob 1995 :323). 

La mission des Ikhwan prend forme autour de trois objectifs qui reiterent la vision 

de leur fondateur quant a la place de l'islam dans la societe. En effet, leur principal 

objectif serait de promouvoir la mise en place d'un Etat islamique qui viserait a la fois 

une reforme de la societe et des individus (Abed-Kotob 1995 :323). La reforme 

preconisee ici ne renvoie pas au remaniement institutionnel comme dans le modernisme 

islamique mais plutot a la mise en place d'une structure sociale qui reitere la vision 

holiste de l'oummah. Autrement dit, il s'agit de promouvoir le concept d'interdependance 

entre les individus, mais aussi entre les diverses institutions sociales (Black 2001 : 14). 

Al Banna renoue ici avec 1'interpretation traditionnelle de la politique a qui Ton 

attribue un role purement utilitaire qui ne la presente en aucun cas comme un objectif en 

soi. En declarant que la principale ligne directrice de la mission de tout Etat islamique 

serait d'ordonner le bien et d'interdire le mal au sein de la societe ou amr bil marufwa 

nah anal munkar, al Banna reitere la perspective utilitariste de Taction politique 

preconisee par les oulemas (Abed-Kotob 1995 :323). Dans une telle optique, il devient 

impossible d'envisager une separation de l'Etat et de la mosquee ou du religieux et du 

31 Expression arabe qui signifie litteralement religion (din) et Etat (dawla). 
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politique, puisque le but principal du corps politique et done de l'Etat est de servir de 

vecteur a 1'application des lois et des principes divins dans 1'ensemble de la societe 

(Moten 1996 : 38). 

A l'image des modernistes islamiques qui mettent l'emphase sur le concept de 

constitutionnalite pour combattre le despotisme des dirigeants musulmans, al Banna 

prend pour cible ce meme probleme. Selon lui, le meilleur moyen d'assurer l'avenement 

d'une societe democratique reside dans la mise en place d'un Etat islamique au sein 

duquel seraient promulguee la liberte individuelle des citoyens (Abed-Kotob 1995 :325). 

Le deuxieme objectif des Ikhwan devient des lors la promotion du principe de repartition 

des fonctions etatiques pour permettre l'emergence d'institutions politiques qui 

honoreraient la liberte des individus (Abed-Kotob 1995 :325). Leur demarche s'explique 

par la mainmise du totalitarisme dans les pays musulmans et la proliferation des partis 

uniques. Cette realite les incite a presenter l'Etat islamique comme un systeme 

democratique susceptible de promouvoir l'emergence d'une societe egalitaire. Dans la 

perspective des Ikhwan, l'islam loin d'etre oppose ou contraire a la democratic, s'avere 

plutot a etre le meilleur moyen d'assurer sa perennite. 

Dans leur approche, les Ikhwan tentent aussi de trouver une solution au declin 

economique de l'Egypte et a la deterioration du standard de vie de la population. Selon al 

Banna, toute structure sociale construite a priori sur les preceptes de l'islam, promeut 

d'office la securite sociale de ses citoyens (Abed-Kotob 1995 :326). Le troisieme objectif 

de la mission des Freres vise done a elaborer des mesures susceptibles de reiterer la 

nature egalitaire de l'Etat islamique, et ce par rentremise du principe de justice 

socioeconomique. Un tel principe trouve son essence dans le desir de voir emerger en 

Egypte une societe qui encourage; (1) la solidarite economique entre les citoyens, (2) la 

reduction de l'ecart entre les classes sociales et (3) le respect de la propriete privee 

(Abed-Kotob 1995 :327). II s'agit aussi de mettre en place une couverture sociale grace 

notamment a un impot annuel ou la zakat (cinquieme pilier de l'islam) qui est par la suite 

redistribue aux plus pauvres sous la forme d'aumone. II importe selon les Ikhwan, 

d'impliquer tant l'Etat que les individus dans cette poursuite de la justice sociale (Abed-

Kotob 1995 :327). 
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The socioeconomic principles advocated by the Brotherhood are, as Lesch 
notes, not ends in themselves. They ideally would lead to the creation of a 
harmonious Islamic society in which the upper class would not exploit the 
poor, the manager would not oppress the worker, and the profit would be 
tempered by piety and good works. The goal of social justice is thus part of 
the overall objectives of establishing an Islamic society, governed in its 
totality by Islamic precepts (Abed-Kotob 1995:327). 

Les Freres musulmans represented le tout premier mouvement islamique dans 

l'histoire contemporaine du monde musulman. En effet, ils ont non seulement herite du 

discours contestataire et anticolonial du modernisme islamique mais ils ont aussi 

formule 1'ideologic fondamentaliste de l'islamisme qui fut recupere ensuite par le 

Jamaat-i-Islami de Mawlana Maududi. 

5.1.2) Le Jamaat-i-Islami 

Le principal heritier des Dchwan, a sans aucun doute ete le Jamaat-i-Islami de 

l'lnde, fonde en 1941 par Mawlana Abul Ala Maududi (Esposito 1999:129). La 

disparition du califat en 1924 fut a plusieurs egards le principal moteur de la demarche de 

Maududi. En effet, la montee du nationalisme en Inde et ailleurs dans le monde 

musulman represente pour lui un danger colossal a l'unite musulmane au meme titre que 

la presence occidentale (Nasr 2005 :101). Maududi, influence par 1'approche d'al Banna 

se met a preconiser l'idee de renaissance islamique. Une telle approche represente pour 

lui un moyen de repondre au colonialisme europeen et a la vague d'ideologie nationaliste 

qui selon lui n'est que le triste resultat de la decheance de l'ideal panislamique (Esposito 

1999 :130). Contrairement a la rhetorique des mouvements nationalistes qui trouve sa 

principale source d'inspiration dans la mouvance anti-imperialiste, Maududi prefere 

articuler sa pensee sur des bases religieuses (Nasr 2005 :101). 

Tout comme al Banna, il deplore 1'influence des ideologies etrangeres dont le 

capitalisme et le communisme au sein de 1'intelligentsia musulmane. Selon lui, aucune de 

ces ideologies n'est en mesure de trouver des solutions aux defis du monde musulman ni 

meme de preserver l'interet des peuples musulmans (Nasr 2005 :105). Le capitalisme 

n'est a ses yeux que la continuite du Raj britannique et de sa domination du sous-

continent indien alors que le communisme est anatheme au caractere islamique des 
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societes musulmanes (Nasr 2005 :105). Pour Maududi, il est done vital d'elaborer une 

ideologic islamique susceptible de supplanter le capitalisme, le comrnunisme et le 

nationalisme dans le debat intellectuel et la scene politique musulmane. H propose a la 

place une approche qui met au cceur de Taction politique l'idee d'authenticite religieuse 

et identitaire (Nasr 2005 :105). Autrement dit, il est important selon lui de reiterer le 

caractere islamique des societes musulmanes en elaborant une pensee qui par l'entremise 

de sa composante discursive fait appel a des elements de la tradition musulmane. 

Maududi tente par l'entremise de sa pensee de creer une ideologic holiste qui par sa 

nature et ses visees pourrait rivaliser avec ce qu'il qualifie d'ideologies occidentales 

(Nasr 2005:105). 

D'apres lui, un conflit politique, militaire, culturel, religieux et economique 

oppose le monde musulman a 1'Occident. Cet antagonisme entre les musulmans et les 

non-musulmans finira par declencher dans les societes musulmanes une revolution a 

caractere islamique qui permettra la mise en place d'un veritable Etat islamique (Nasr 

2005 :106). Cet Etat debutera ensuite un ensemble de reformes sociales pour consolider 

l'emergence de societes islamiques idylliques dans l'ensemble du territoire musulman. 

Pour Maududi, l'Etat islamique est de par sa nature une agence politique destinee a 

assurer l'application de la loi de Dieu. Cependant, la n'est pas son seul role, tout comme 

al Banna il estime que ce dernier a aussi la responsabilite de chercher en tout temps a 

encourager le bien et a eradiquer le mal en devenant un modele de bonne conduite pour le 

reste de la communaute (Maudoodi 1973 :21). 

A l'exemple d'al Banna, Maududi met l'individu au cceur de sa pense. H est 

persuade que les musulmans adhereront avec enthousiasme a l'etablissement d'un ordre 

social islamique, une fois que ces derniers se seront familiarises a nouveau avec le Coran 

et la Sounnah (Nasr 2005 :106). Lorsqu'ils realiseront la superiorite de 1'islam sur toute 

autre ideologic, les musulmans comprendront, selon lui, la necessite d'etablir au plus vite 

des Etats islamiques dans leurs societes respectives (Nasr 2005 :106). 

La contribution intellectuelle de Maududi a ce qu'on appelle aujourd'hui la 

resurgence de l'islam politique contemporain reside dans son analyse de l'Etat islamique. 

II fut l'un des tout premiers penseurs de son epoque a s'etre penche sur les 

caracteristiques, la structure et le r61e d'un tel Etat. L'approche de Maududi ne met pas 
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seulement de l'avant un cadre theorique qui permet de conceptualiser l'avenement d'un 

tel Etat, mais elabore aussi toute une serie de particularites qui permettront a ce dernier de 

se distinguer des regimes democratiques, communistes et des theocraties occidentales du 

passe (Maudoodi 1973 :21). En creant le Jamaat-i-Islami, Maududi tente done de mettre 

en place une organisation susceptible d'influencer et de faconner la politique du monde 

musulman (Nasr 2005 :112). 

D'ailleurs le Jamaat represente pour lui un moyen de garantir la presence de 

l'agenda fondamentaliste dans la politique indo-pakistanaise tout en empechant la 

mouvance seculiere de consolider son influence dans les societes musulmanes (Nasr 

2005 :112). H s'agit pour lui de proner la renaissance islamique qu'il preconise par le 

biais de la mission du Jamaat-i-Islami qui devient ainsi le relais de sa vision du monde 

musulman. Bien que son organisation, ressemble a bien des egards aux Freres musulmans 

d'al Banna, la structure generale (voir figure 5.5) du Jamaat est neanmoins beaucoup 

moins sophistiquee et moins detaillee que celle des Ikhwan. 

Figure 5.5 : La structure generale du Jamaat-i-Islami 

Chef du mouvement 
(Amir) 
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L'organisation du Jamaat est en grande partie geree par le chef du mouvement ou 

Vamir de concert avec l'assemble consultative appele le Majlis-i-Shura. Ces deux entites 

disposent de l'autorite necessaire pour non seulement formuler la mission principale de 

l'organisation et ses objectifs mais aussi pour organiser ses activites. Le secretaire 

general ou Qayyim veille quant a lui a la gestion administrative du Jamaat (Nasr 

2005 :112). n est charge notamment d'organiser l'effectif du mouvement compose des 
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membres officiels ou Arkan et des sympathisants ou Muttafiqs (voir figure 5.6). Au 

moment de sa creation en 1941, on retrouve au sein de 1'organisation 71 membres qui 

forment son principal noyau. Cependant au cours des annees soixante, cette structure 

primaire prend de l'ampleur et une multitude de comites et de sections apparaissent au 

sein du Jamaat. Cette composition plus complexe comprend notamment une organisation 

semi-autonome consacree aux affaires des femmes et une panoplie de regroupement dont 

plusieurs syndicats de cols bleus, de paysans, de fonctionnaires et d'associations 

estudiantines. 

Figure 5.6 : L'effectif du Jamaat-i-lslami 

r 
Jamaat-i-Islami 

r 

v. 

Membres officiels 
(Arkan) 

J 

Sympathisants 
(Mut lap if) 

La mission du Jamaat consiste a creer une societe musulmane qui vivrait 

conformement aux preceptes de 1'islam. Autrement dit, Maududi et ses disciples tentent 

d'instaurer a nouveau un ordre social islamique. L'islam represente a leurs yeux plus 

qu'une simple religion et plutot un mode de vie. Les preceptes de l'islam devraient etre 

selon eux les soubassements de toute societe musulmane qui de la sorte reconnaitrait leur 

suprematie sur tous autres concepts ou principes. De plus une societe musulmane ne doit 

pas seulement etre regie par la charia mais doit etre constitute d'individus connaissant 

leur religion et familiers avec le Coran et la Sounnah. A ce titre le Jamaat se veut une 

organisation destinee a la propagation du message de l'islam plutot qu'une entite 

politique. 

Cependant, il est necessaire d'instaurer en tout premier lieu un Etat islamique 

pour pouvoir ensuite proceder a la revolution islamique preconisee par Maududi. En 
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cultivant les principes d'egalite et de justice sociale emanant de la morale musulmane, 

1'Etat assure le maintien de la cohesion sociale, la sauvegarde des libertes et les droits des 

croyants, tout en agissant comme un vecteur de developpement et de prosperite 

(Maudoodi 1973 :29). Pour Maududi, le systeme politique preconise par l'islam ne 

ressemble en rien a ceux crees par les humains. Les preceptes de la democratic ne sont a 

ses yeux rien d'autre que le reflet des desirs et des opinions de la population. Les lois qui 

regissent toutes societes dites democratiques changent done au gre des appetits humains 

et sont soumises a la convoitise des hommes. Un tel systeme, subjugue aussi facilement 

par la volonte de simples ambitions terrestres n'offre done aucune stabilite a l'humanite 

et ne procure aucune justice ni progres (Maududi 1973 :21). 

Contrairement a son predecesseur, qui se veut plutot de tendance reformiste, 

l'islamisme se donne comme mandat de plaider pour une renaissance islamique qui se 

ferait primordialement par 1'entremise d'un agenda fondamentaliste. Face a la penetration 

culturelle, militaire et politique de l'Occident, les partisans du Jamaat et les Dchwan se 

sentent obliges de formuler une rdponse a ce qu'ils jugent etre un assaut a l'encontre de 

l'identite musulmane. Us menent leur lutte a la fois contre la presence occidentale et 

contre l'elite de la secularisation. Al Banna et Maududi proposent tous deux une 

islamisation des societes musulmanes qui mettrait l'emphase sur 1'education des 

individus. En effet, en mettant sur pied des mouvements et des activites pour promouvoir 

les principes islamiques, ils tentent en fait de transformer la nature des societes 

musulmanes contemporaines en vue d'en faire a nouveau des societes islamiques (Roy 

1994 :41). Cette islamisation generee a priori dans la societe civile serait ensuite portee 

jusqu'a l'appareil d'Etat par 1'entremise d'un lobbysme intense et d'alliances politiques 

(Roy 1994 :41). 

II s'agit pour eux de remettre en question la legitimite de la structure etatique au 

sein de laquelle l'elite seculiere regne pour pouvoir instaurer a la place un Etat qui serait 

en adequation avec les valeurs fondamentales de l'islam et les attentes des populations 

musulmanes. Les mouvements qui incarnent cette nouvelle tendance deviennent a 

plusieurs egards les porte-parole d'une nouvelle vision holiste qui met l'emphase sur 

l'islam non plus a titre de religion, mais plutot comme un veritable mode de vie 

englobant en son sein le politique, le juridique et le social (Butko 2004 :41). L'islamisme 
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produit done une ideologie fondamentaliste qui plaide, par l'entremise de son projet 

conservateur un retour au Coran et a la Sounnah pour retablir le caractere authentique de 

l'islam et des societes musulmanes. 

5.2) Le diagnostic islamiste du monde musulman 

L'islamisme s'est impose dans le monde musulman par l'entremise d'une 

ideologie fondamentaliste qui prone un retour aux sources authentiques de l'islam. Le 

discours islamiste recupere quant a lui les elements qui ferment les principaux axes de cet 

agenda fondamentaliste pour en faire un veritable corpus. En effet, la composante 

discursive de l'islamisme a le merite de conceptualiser cet agenda en lui donnant les 

moyens de s'evoquer et de se concevoir. C'est done dans l'interaction entre la mission 

principale de l'islamisme et son discours que s'articule a priori leur diagnostic du monde 

musulman. Cette vision islamiste de la condition musulmane rend quant a elle possible la 

comprehension et la diffusion de l'ideologie fondamentaliste puisqu'elle lui procure les 

moyens de se justifier. Pour pouvoir comprendre rislamisme et l'ideologie qu'il produit, 

il est done necessaire que Ton analyse le diagnostic du monde musulman qu'il vehicule 

par l'entremise de son discours. 

Le discours des islamistes est impregne de l'importance qu'accordent ces derniers 

a la sauvegarde de l'authenticite musulmane. H s'agit selon eux de preserver l'identite 

religieuse des nations musulmanes pour souligner la singularite du monde musulman et 

lui procurer ainsi le moyen de se distinguer de 1'Occident. Le catalogue thematique de 

rislamisme prend forme essentiellement autour de quatre themes qui sont la 

souverainete, VEtat islamique, la jahiliyah ou ignorance et la revolution sous la banniere 

du jihad. Cette analyse des themes est particulierement interessante puisque les divers 

constats faits par les islamistes sur la condition musulmane sont de loin le meilleur 

indicateur susceptible de demontrer comment la tendance ideologique vehiculee au sein 

de rislamisme fagonne a son tour 1'analyse sociopolitique de ses partisans. 

5.2.1) La souverainete 

Selon Burgat et Dowell (1993), la singularite des Lchwan a titre de mouvement de 

contestation reside surtout dans l'importance qu'ils donnent a la mosquee dans leur 
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approche. En faisant de ce lieu de culte leur principale plate-forme, la mosquee se voit 

dorenavant attribuee, au-dela de son role traditionnellement spirituel, une place 

privilegiee dans ce qu'al Banna appelle la revolution islamique (Abu-Rabi 1996 :77). En 

mettant la mosquee au coeur de leur demarche, al Banna et ses disciples essayent non 

seulement de signaler le retour en force de la religion dans le debat politique national, 

mais proposent aussi une nouvelle definition du concept de souverainete (Abu-Rabi 

1996 :77). Selon cette nouvelle vision, la mosquee a titre de symbole indeniable du 

pouvoir et de l'autorite de 1'islam est presentee comme etant le seul et veritable siege de 

la souverainete egyptienne (Abu-Rabi 1996 :77). Tout autre discours d'autonomie 

trouvant sa quintessence ailleurs et en particulier dans les institutions laiques ne possede 

selon eux aucune legitimite. 

Alors que les penseurs seculiers et les modernistes islamiques proposent surtout 

des reformes politiques et sociales pour assurer la souverainete du monde musulman face 

a 1'Occident, les Freres musulmans et le Jamaat-i-Islami pronent plutot une nouvelle 

lecture qui, a la lumiere des textes religieux, evacue ce concept de la sphere du temporel 

pour le cantonner exclusivement dans l'univers du divin (Abu-Rabi 1996 :77). En effet 

dans l'ideologie fondamentaliste, l'islam repre"sente avant tout une jonction entre l'enjeu 

religieux et l'enjeu politique. L'exercice du pouvoir politique et la gouverne des societes 

musulmanes se doivent done de refleter cet entrelacement conceptuel. 

La plupart des penseurs musulmans modernes se sont surtout penches sur deux 

problematiques qui sont 1'adaptation de la charia aux besoins du monde moderne et 

l'Etat. La necessite d'etablir un Etat musulman amene souvent ces derniers a se 

questionner sur l'etendue d'une telle institution, sa nature, ses limites, mais surtout et 

avant tout sur la notion de souverainete qui accompagne d'office toute discussion a ce 

sujet. Dans la «doctrine classique» (Mansour 1975 :146), le calife est le detenteur de 

l'autorite politique qu'il exerce conformement a la charia a titre de lieutenant de Dieu ou 

khalifa (Mansour 1975 :146). Le pouvoir qu'il detient puise quant a lui sa legitimite de la 

jurisprudence islamique. 

Cependant, «aujourd'hui, les theoriciens politiques musulmans non seulement 

declarent que l'autorite dans l'Etat appartient a l'oummah, mais assurent que le calife, 

dans la doctrine classique, n'avait somme toute qu'un pouvoir executif et qu'il detenait 
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ses pouvoirs de la communaute» (Mansour 1975:146). Selon cette lecture 

contemporaine, l'autorite politique s'obtient d'abord et avant tout par l'entremise de la 

communaute qui octroie au calife un pouvoir executif qu'il exerce par la suite au nom de 

cette meme oummah (Mansour 1975 :146). D'apres Mansour (1975), cette revision de la 

doctrine classique serait grandement du a l'influence des democraties occidentales dans 

lesquelles la souverainete est attribute au peuple. 

On retrouve une interpretation quelque peu similaire chez Maududi pour qui l'idee 

de consensus occupe une grande importance. Son approche est emblematique de ce 

glissement de l'autorite d'un individu, a celle de l'ensemble de la communaute. II reitere 

dans ses ecrits que le concept de lieutenance ou istikhlaf est une responsabilite partagee 

que Dieu aurait devolu a l'ensemble de 1'oummah et non seulement a 1'individu detenant 

le titre de calife (Mansour 1975 :146). «Alors que pour la doctrine classique, le calife et 

la communaute se disputaient la detention de l'autorite, nous assistons dans la periode 

moderne a une reduction du role devolu au premier, au profit de l'ensemble des croyants, 

tous promus au rang de califes de Dieu» (Mansour 1975 :146). Cependant, si Maududi 

accepte un elargissement de l'autorite de la communaute, il demeure fidele a 

1'interpretation classique en reaffirmant l'origine divine de cette autorite (Mansour 

1975:147). 

The basic principle of Islamic politics is that, both individually and 
collectively, human beings should waive all right of legislation and all 
power to give commands to others. No one should be allowed to pass 
orders or issue decrees in his own right and no one ought to accept the 
obligation to carry out such decrees in his own right and no one ought to 
accept the obligation to carry out such decrees and obey such orders. None 
is obliged to abide by them. The right vests in Allah alone (Madoodi 
1973:19) 

Le principe fondateur de ce qu'il appelle sa theorie de la politique islamique 

(political theory of islam), trouve son essence dans la reconnaissance sans equivoque de 

l'autorite divine. Dans une telle perspective, Dieu est a la fois le detenteur et le siege de 

tout pouvoir exerce par les hommes (Maudoodi 1973 :20). Aucun clan, classe, groupe ou 

nation ne peut avoir des pretentions de souverainete puisque seul Dieu possede un tel 

attribut. Les etres humains et tout particulierement les musulmans doivent se soumettre a 
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sa volonte comme ses sujets et abdiquer l'idee d'exercer un pouvoir qui puise son essence 

ailleurs que dans l'autorite divine (Maudoodi 1973 :21). De la sorte, autant l'individu que 

la societe dans son ensemble renoncent a l'idee de gerer les affaires de l'Etat en leur nom 

et acceptent plutot d'utiliser la charia pour encadrer leur systeme politique et juridique 

(Maudoodi 1973:19). 

All legislative power vests in God. The believers cannot frame any law for 
themselves nor can modify any law which God has laid down even if the 
desire for such legislation or for a change in it is unanimous (Maudoodi 
1973:21). 

Maududi avance ici l'idee de «theodemocratie» pour souligner la singularity de 

l'Etat musulman (Mansour 1975:147). Contrairement au systeme democratique dans 

lequel la souverainete est allouee primordialement au peuple, l'autorite et la souverainete 

dont jouit roummah au sein du systeme musulman ne sont que partielles et limitees dans 

leur nature et leur etendue (Mansour 1975 :147). Maududi rejette tout particulierement 

1'utilisation du terme democratic qui selon lui ne reconnait nullement l'autorite divine 

dans ses imputations. Dans un tel systeme le peuple ne remplie plus le role de lieutenance 

ou d'istikhlaf mais devient plutot lui-meme la principale source d'autorite (Mansour 

1975 :147). Cependant, il hesite tout aussi a classifier le systeme politique musulman de 

theocratie car il ne s'agit pas d'un clerge gouvernant au non de Dieu. Dans l'Etat 

musulman, roummah ne jouit que d'une autorite par delegation puisque la veritable 

source de souverainete est l'autorite divine. L'exercice du pouvoir politique doit quant a 

lui se faire conformement aux regies de la charia (Mansour 1975:147). Cette 

reconnaissance de la nature divine de la souverainete et l'importance accordee a la charia 

attribuent, selon Maududi, a l'Etat musulman sa nature particuliere. 

If I were permitted to coin a new term, I should describe this system of 
government as "theodemocracy", that is to say, divine democratic 
government, because under it the Muslims have been given a limited under 
the suzerainty of God. The executive, under this system of government, is 
constituted by the general will of the Muslims, who have also the right to 
depose it (Maudoodi 1973:22) 
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Chez Kotb qui est sans aucun doute le principal doctrinaire des Dchwan, 1'analyse 

du concept de souverainete se rapproche enormement de celle de Maududi dans sa 

definition et ses caracteristiques. Sa comprehension de ce concept se developpe tout au 

long de sa carriere, d'ailleurs les multiples passages consacres a ce sujet dans ses ecrits 

temoignent de son interet croissant (Khatab 2006 :19). Kotb utilise le terme hakimiyyah 

qui derive du mot hukm signifiant regne et de hakim ou dirigeant pour faire reference au 

concept de souverainete dans son analyse (Khatab 2006 :15). Dans sa description de ce 

que devrait etre une societe musulmane, Kotb souligne que la principale caracteristique 

d'une telle societe est sa soumission exclusive au seul pouvoir de Dieu (Kotb 1968 :74). 

Cette soumission quant a elle se manifeste selon lui de deux manieres. Dans un premier 

temps, il s'agit de la reconnaissance du credo islamique, qui est la declaration de foi en 

l'unicite d'Allah et la croyance en la nature prophetique de la mission de Mohamed 

(Pbsl). 

En deuxieme lieu, cette soumission se manifeste par 1'application de la loi divine 

(charia) et ses legislations juridiques (Kotb 1968:74). Dieu dans la conception 

musulmane possede une nature transcendante qui le place au-dela de sa creation, c'est-a-

dire le monde. II controle non seulement la destinee des hommes et des nations, mais 

c'est aussi de lui qu'emane toute connaissance du monde, de la vie et des rouages de 

l'univers. Selon Kotb, on ne peut done etre croyants que si Ton accomplit les devoirs 

religieux cites dans le Coran et la Sounnah a l'intention d'Allah et que Ton se soumet 

exclusivement a la legislation divine (Kotb 1968 :74). II est pour lui impossible que Ton 

puisse croire en l'unicite de Dieu alors que Ton accepte de prendre pour reference des 

lois emanant du profane (Kotb 1968 :74). En rejetant le polytheisme au profit d'un culte 

voue a un seul Dieu, les musulmans conferent done a celui-ci l'ultime autorite. 

II est necessaire done, avant de vouloir instaurer une societe musulmane 
qui repose sur cette infrastructure organique, d'oeuvrer pour liberer les 
individus de toute autre adoration sous toutes les formes que ce soit, sauf 
de celle de Dieu. C'est 1'ensemble de ces individus liberes de la domination 
de leurs semblables, que se constitue la societe musulmane, autrement dit, 
une societe qui symbolise la nation d'«il n'y a de Dieu qu'Allah et 
Mohamed est son Envoye-messager» (Kotb 1968 :76). 
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Pour Kotb, au sein de l'Etat musulman, Dieu represente la principale source de 

legislation et l'ultime source d'autorite politique et juridique (Khatab 2006 :8). Une telle 

lecture tente a la fois de reaffirmer la validite de la doctrine classique en soulignant 

l'omniscience d'Allah mais aussi de reiterer la jonction entre le divin et le profane ou le 

religieux et le politique. Selon Kotb, 1'islam a titre de systeme transcendant le simple 

rituel religieux, s'impose autant dans la sphere du privee que du public. Le gouvernement 

dans la conception islamique de la politique, doit garantir 1'application de la charia et la 

presence des principes islamiques a l'echelle de la societe (Khatab 2006 :8). Cette charia 

etant instituee par Dieu, elle sert non seulement a organiser la vie des hommes, mais les 

soumets aussi a leur createur. En etant a la fois source de loi, son principal mode 

d'application et la principale composante de l'appareil juridictionnel, 1'islam acquiere au-

dela de sa nature spirituelle un role etatique (Khatab 2006 :8). 

C'est dans cette fusion systematique de la religion et du politique pour donner 

corps a l'appareil d'Etat que le concept de hakimiyyah prend toute son importance 

(Khatab 2006 :21). En effet selon Kotb, lorsque la constitution de base de la societe, la 

conception principale sur laquelle s'est construit une telle structure trouve son essence 

dans un ensemble de lois, de normes et de rites qui emanent tous d'un seul Dieu, le divin 

represente alors la seule et legitime source d'autorite (Kotb 1968 :93). Lorsque les 

individus decident de legiferer les affaires de l'Etat par l'entremise des legislations 

juridiques provenant de la loi divine, ils reconnaissent implicitement la validite de 

l'autorite divine dans la sphere du prive et du public et renoncent a administrer l'Etat et la 

societe en leur nom. Ainsi dans l'Etat musulman, le calife a titre de dirigeant politique de 

l'oummah et lieutenant d'Allah occupe une position decretee par Dieu et assure 

1'application de sa loi divine. Le calife est done le hakim (dirigeant) qui dirige par decret 

divin tout en assurant le hukm ou regne de Dieu par l'entremise de l'application de la 

charia. Selon Kotb, les societes musulmanes reconnaissent done de la sorte que l'ultime 

souverainete ou hakimiyyah appartient en fait a Dieu seul et que l'autorite et la 

souverainete propre a roummah ne sont que secondares a celle-ci (Kotb 1968 :93). 

Lorsque la base essentielle qui reunit une societe est la foi, la conception, 
l'idee et la methode de vie et que tout cela emane d'un seul Dieu qui 
represente la haute souverainete sur les etres et n'emane pas de plusieurs 
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seigneurs qui represented la domination des etres sur leurs semblables, 
cette societe represente ce qu'il y a de mieux des caracteristiques 
(humaines) (Kotb 1968 :93). 

5.2.2) L'Etat islamique 

De tous les penseurs musulmans contemporains, Maududi est tres probablement 

celui qui s'est le plus interesse a l'Etat islamique a titre d'institution politico-religieuse. 

En effet, il a souvent tente de demontrer par l'entremise de sa theorie politique de 1'islam 

(Political theory of Islam) la viabilite de l'Etat islamique, et ce en prouvant notamment 

que cette institution peut transcender le theorique et devenir realite (Nasr 2005 :106). 

Pour Maududi, le succes de tout Etat islamique dans le monde musulman moderne 

depend en grande partie de sa capacite a generer un veritable consensus au sein de la 

societe. En effet, il est primordial selon lui, qu'une institution politique jouisse d'abord 

d'une legitimite incontestable avant qu'elle ne puisse posseder une reelle autorite (Nasr 

2005 :106). A l'exemple d'al Banna, Maududi juge qu'il est necessaire de proceder a une 

reislamisation de la societe avant l'avenement d'un quelconque Etat islamique. H est 

primordial dit-il que Ton eduque a nouveau les masses pour leur permettre non seulement 

de renouer avec leur heritage religieux mais aussi pour qu'ils puissent comprendre la 

necessite d'instaurer a nouveau un Etat dedie a l'application de la charia (Nasr 

2005 :106). Une fois leur adhesion obtenue, l'Etat islamique pourrait etre instaure et agir 

en conformite aux preceptes de l'islam. 

Son approche differe grandement ici de celle des penseurs de la resurgence telle 

que Kotb qui preconise plutot une rupture totale avec le systeme politique en vigueur et le 

renversement des regimes en place (Roy 1994 :42). Maududi prefere proceder tout 

d'abord a une islamisation de la societe tout en agissant dans le cadre du systeme 

politique en place. En proposant la mise en place de mouvements et d'institutions 

destines a promouvoir les principes islamiques, il tente en fait de transformer la nature 

des societes musulmanes contemporaines en vue d'en faire a nouveau des societes 

islamiques (Roy 1994 :41). Cette islamisation generee a priori dans la societe civile serait 

ensuite portee jusqu'a l'appareil d'Etat par l'entremise d'un lobbysme intense et 

d'alliances politiques (Roy 1994 :41). 
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Si le role de l'Etat devait se resumer tout simplement a preserver sa propre 

existence, il deviendrait selon Maududi une institution autocratique qui chercherait a 

maintenir sa presence et son autorite par la force (Nasr 2005:107). Cependant, en 

devenant une agence etatique engagee dans un processus de transformation sociopolitique 

destinee a reiterer l'identite islamique des societes musulmanes, l'Etat se voit oblige 

d'obtenir au prealable le soutien et la reconnaissance officielle du peuple (Nasr 

2005:107). n est tout aussi important selon Maududi de souligner que ceux qui se 

retrouveront a la tete de cette institution devront tout d'abord croire a sa mission et Stre 

dedies a son programme de reforme sociopolitique de nature religieuse. lis doivent non 

seulement souscrire a son ideologic de base mais chercher aussi a la propager (Maudoodi 

1973 :30). 

Meme si Maududi attribue a son modele de l'Etat islamique une structure qui 

rappelle celle des Etats occidentaux avec un president elu, un parlement et un systeme 

judiciaire independant et omnipotent, il est loin de revendiquer l'instauration d'un 

systeme democratique d'inspiration occidentale (Nasr 2005 :106). Ce qu'il propose c'est 

plutot un systeme qui tente de balancer liberte individuelle et droit collectif (Maudoodi 

1973 :29). Autrement dit, l'Etat se doit de veiller au bien-etre des individus en assurant la 

liberte de chaque citoyen a pouvoir exprimer son opinion, agir selon sa volonte sans nuire 

aux autres et avoir le controle de ses biens et de sa personne. Cependant l'Etat se doit 

aussi de veiller au droit de la collectivite en cultivant des principes de justice sociale et en 

assurant le droit de l'oummah a vivre dans une societe musulmane conforme aux 

principes de l'islam (Maudoodi 1973 :29). Le systeme politique musulman reconnait a 

l'exemple du systeme democratique l'importance de preserver les liberies individuelles, 

mais refuse cependant d'attribuer la souverainete de l'Etat au peuple. II se distingue aussi 

des regimes autocratiques par l'interet qu'il porte a la sauvegarde des libertes 

individuelles et sa recherche du consensus de l'oummah (Maudoodi 1973 :29). Maududi 

refuse aussi de parler de theocratie puisqu'un tel Etat aurait a sa tete non pas un clerge 

mais plutot un calife qui agirait en qualite de lieutenant de Dieu. H prefere qualifier son 

modele de theodemocratie pour souligner la singularite de l'Etat islamique dans le 

paysage politique musulman alors domine par des regimes autocratiques et des 

monarchies. 
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Selon Maududi, le role de l'Etat islamique transcende la simple sauvegarde de 

l'integrite territoriale ou du maintien de la cohesion sociale, il est avant tout dedie a 

assurer le regne de Dieu sur terre (Maudoodi 1973 :28). Pour pouvoir mener sa mission a 

bien cette institution politique doit faire usage de tous les moyens a sa disposition, qu'ils 

soient politique, economique, social ou militaire (Maudoodi 1973 :29). En utilisant la 

charia a titre de legislation, en creant des conditions favorables a la pratique des principes 

islamiques dans les societes musulmanes, en encourageant le bien et en cherchant a 

eradiquer le mal, l'Etat dans le systeme politique musulman existe pour creer une societe 

en harmonie avec elle-meme et avec Dieu. II est a la fois l'embleme de la reconnaissance 

de la souverainete de Dieu par l'oummah et 1'acceptation de l'autorite divine comme 

unique source de loi. 

A Dieu appartient tout ce qui est dans les cieux et sur la terre. Et c'est vers 
Dieu que toute chose sera ramenee. Vous etes la meilleure communaute 
qu'on ait fait surgir pour les hornmes : vous ordonnez le convenable, vous 
interdisez le blamable et vous croyez en Dieu (Sourate 3, versets 109-110). 

5.2.3) La iahiliyah 

Pour Kotb, l'islam represente une religion d'unite qui englobe en son sein toutes 

les spheres d'activite, du religieux au politique et du collectif a l'individuel. Cette 

religion represente a ses yeux un systeme au sein duquel le profane et le divin ne font 

qu'un, ou tous sont soumis a la meme source d'autorite (Khatab 2006 :155). L'islam 

recherche selon Kotb l'harmonisation de l'univers conformement a la volonte divine. La 

vie en societe se doit de refleter 1'engagement des hornmes a vouloir souscrire a l'autorite 

de Dieu et la reconnaissance sans equivoque de sa souverainete (Khatab 2006:155). 

Cette harmonie preconisee par le systeme politique musulman emane d'apres Kotb de 

l'importance qu'accorde l'islam a la paix. L'idee fondamentale qui anime la doctrine, la 

legislation et les dynamiques internes de l'islam temoigne de cette inlassable recherche 

d'une paix durable (Khatab 2006 :155). En effet, il souligne que le gouvernement, a titre 

d'institution politique, existe pour etablir une societe qui aurait pour principales priorites 

les concepts de justice sociale et de paix (Khatab 2006 :155). 
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Complete social justice cannot be assured, nor can its efficiency and 
permanence be guaranteed, unless it arises from an inner conviction of the 
spirit; it must be claimed by the individual, it must be needed by society; 
there must be a belief that it will serve the highest purposes of mankind 
(Kotb 1970:30) 

Kotb maintient que le communisme tout comme le capitalisme sont des ideologies 

basees sur l'exploitation des hommes et non sur leur emancipation (Khatab 2006 :151). 

Au cours des annees 50, il endosse officiellement l'ideologie fondamentaliste, en 

reiterant qu'un retour aux sources fondamentales de l'islam et l'application de la charia 

seraient les seuls moyens de remedier aux problemes de l'Egypte et du monde musulman 

en general (Khatab 2006 :152). Seul le regne de l'islam peut garantir la prosperity et 

l'epanouissement des nations, car contrairement aux ideologies seculieres de l'Occident, 

le systeme politique musulman propose une veritable strategic de reformes 

sociopolitiques susceptible de reiterer la liberte inherente a la condition humaine (Khatab 

2006 :152). Toutes ces societes qui tentent de trouver refuge dans un modele autre que 

l'islam, se retrouveront confrontees d'apres Kotb au declin et a la decadence qui sont le 

lot de la jahiliyah (Khatab 2006 :150). 

Humanity shall continue to suffer increasing injuries at the hands of the 
atheists beguiled and misguided by corrupted civilization (hadarah kafirah 
maghrutah dallah 'an Allah) unless Islam receives the leadership to lead the 
perplexed (ha'ir) humanity to justice, order and peace (Khatab 2006 :156). 

Le terme jahiliyah derive en fait du mot jahl qui en arabe fait reference a la betise, 

a la folie ou encore a la stupidite. ha jahiliyah est done generalement employee pour faire 

reference a une conduite inappropriee motivee par un raisonnement errone ou encore 

marquee par 1'ignorance et la futilite (Khatab 2006:16). Cependant dans le contexte 

musulman, ce terme fut utilise pour la premiere fois apres la migration des musulmans 

vers la ville de Medine. C'est a cette meme epoque que furent revelees les lois qui 

allaient servir d'assises au tout premier Etat islamique (Khatab 2006 :32). Ce fait 

historique donne a l'utilisation du terme jahiliyah une connotation politico-religieuse qui 

tres souvent lui attribue un caractere anatheme a la constitution, la loi et l'esprit de 

l'islam (Khatab 2006 :32). 
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The jahili ideas were therefore contrasted to the political, economic, social, 
moral and intellectual changes brought about by Islam at that time. 
Initially that contrast was of a dialectical nature and followed from the use 
of the concept of jahl and its derivation in the Quran. Opposition to the 
jahili ideas was mostly religious, since the focus was on the authority of the 
Quran. The revelation represented the unequivocal affirmation that the 
source of the Qur'anic message was Allah; He is the Sovereign of all 
Sovereignty (Khatab 2006:32). 

Selon Kotb, la jahiliyah represente la voie contraire a l'islam, il s'agit selon lui 

d'un etat de barbarie ou les hommes sont soumis non pas a la loi de Dieu mais a celle de 

leur semblables (Khatab 2006:162). L'injustice, 1'oppression et la violence sont les 

caracteristiques de ce mal qui afflige toute societe qui decide de rejeter l'autorite divine et 

d'ignorer la parole de Dieu. La jahiliyah est en fait le paroxysme de l'arrogance des 

hommes qui decident de substituer leur propre autorite a celle de Dieu. Contrairement a 

l'islam qui recherche l'epanouissement des individus, l'ignorance inherente a la jahiliyah 

ne peut qu'aboutir dans la destruction totale de ces derniers (Khatab 2006 :162). 

Pour Kotb, ce concept tel qu'il le decrit est la principale caracteristique des 

societes idolatres. Ces societes sont celles qui refusent de construire leur structure sociale 

autour de 1'adoration de Dieu et de la reconnaissance de son unicite (Kotb 1968 :77). 

Ceci est tout particulierement le cas des societes occidentales qui rejettent selon lui 

1'application de la loi divine au profit de la loi des hommes. Les societes musulmanes 

quant a elles se distinguent de toutes autres communautes humaines par leur soumission a 

«l'authentique pouvoir de Dieu qui doit decider de tout, selon la loi qu'il a concue 

d'avant » (Kotb 1968 :52). Ceux qui refusent cette verite, se soumettent irrevocablement 

a la « domination des etres humains » qui eux legiferent les affaires des hommes selon 

leurs propres interets (Kotb 1968 :41). C'est de la que nait, selon lui, l'injustice, 

l'isolement et les conflits qui sont le lot des societes actuelles. 

Cette anarchie se base sur le principe de la violation du pouvoir de Dieu 
ici-bas et sur les particularites divines essentielles qu'a le pouvoir divin, 
elle remet ce pouvoir aux etres et les investit en tant que Dieux sur d'autres 
etres non sous la forme primitive et simple que connurent les premieres 
decades de l'histoire humaine, mais en s'appropriant le droit de constituer 
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les conceptions et les principes, les legislations et les droits, les structures 
et les positions sans toutefois prendre en consideration la conception que 
Dieu donne de la vie et en suivant ce que Dieu a qualifie comme illicite. Et 
de cette violation du pouvoir divin resulte une violation des droits de 
l'homme (Kotb 1968 :8) 

A ses yeux «toutes les societes qui existent actuellement sur terre sont englobees 

dans le cadre de la societe idolatre» (Kotb 1968 :77). H cite entre autre les societes 

communistes qui selon lui reduisent rhomme a son plus simple denominateur commun 

en le soumettant completement a de simples motivations materialistes qui « alienent ses 

caracteristiques humaines » (Kotb 1968 :77). II leur reproche notamment de vouloir 

reduire 1'existence meme des individus a l'economie et aux moyens de production, leur 

reniant ainsi toute grandeur d'esprit qui leur permettrait de transcender le monde du 

temporel (Kotb 1968 :77). De plus, il reproche aux societes musulmanes actuelles de ne 

pas vouer une adoration exclusive a Dieu puisqu'elles preferent puiser 1'organisation, les 

legislations et les valeurs qui constituent leur existence dans le modele occidental. Bien 

que ces societes aiment a s'identifier comme etant musulmanes elles sont loin d'en 

posseder les attribues et imposent, par l'entremise des principes idolatres qu'elles 

adoptent, la tyrannie de la jahiliyah aux musulmans (Kotb 1968 :77). 

L'avilissement de l'etre humain en general dans les regimes a direction 
collective (socialiste); l'injustice que subissent les individus et les peuples 
sous le joug du capitalisme et du colonialisme dans les regimes 
imperialistes ne sont que l'une des consequences de la violation du 
pouvoir de Dieu et le reniement du role qu'a assigne Dieu a l'etre humain 
ici-bas (Kotb 1968 :77) 

5.2.4) Le jihad 

On retrouve d'apres Kotb, deux groupes distincts au sein de la societe, ceux qui 

s'engagent a vivre selon la loi de Dieu (charia) et ceux qui s'y opposent (Esposito 

1999 :137). Entre ces deux groupes aucun compromis, aucune entente n'est possible, et la 

confrontation est par consequent inevitable. Le combat contre l'idolatrie demande a ce 

qu'on elabore une strategie qui puisse remedier a l'existence de la jahiliyah qui engendre 

la soumission des hommes a d'autres que Dieu. 
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The two options-evolution, a process which emphasizes revolutionary 
change from below, and revolution, the violent overthrow of established 
(un-islamic) systems of governement have remained the twin paths of 
contemporary islamic movements (Esposito 199:137). 

Fortement influence par les ecrits de Mawlana Maududi, Kotb suggere que les 

musulmans entreprennent la redecouverte de leur heritage historique et religieux (Abu-

Rabi 1996 : 195). H deplore l'engouement de ses coreligionnaires pour les ecrits des 

orientalistes qui trop souvent reduisent l'islam a un ensemble de rites et de coutumes ou 

encore a une collection de nations aux cultures diverses, omettant completement l'union 

et la cohesion engendrees par la doctrine au coeur de l'islam (Abu-Rabi 1996 : 195). Pour 

cela, il propose la creation, au sein meme des societes musulmanes, d'une elite constitute 

de musulmans qui formeront une avant-garde determinee a lutter pour la cause de Dieu 

(Esposito 1999 :137). Kotb maintient que «la societe musulmane ne peut se constituer 

qu'avec la formation d'un groupe de gens qui decideraient de ne vouer d'adoration totale 

qu'a Dieu Seul» (Kotb 1968 : 76). Ces individus pourraient par la suite creer une societe 

musulmane qui reposerait exclusivement sur la reconnaissance de l'autorite de Dieu et 

l'application de sa loi divine (Kotb 1968 : 76). Le cheminement d'un tel groupe 

rappellerait en tout point celui de la toute premiere societe musulmane qui fut instauree a 

Medine sous l'egide du Prophete (Pbsl). 

Cette elite doit avoir d'autre part des jalons sur la route a parcourir, jalons 
qui lui montreraient la nature de son role, sa fonction reelle, le fond de son 
but, et le point de depart de la longue marche...et la position qu'elle doit 
adopter a l'egard de l'anarchie qui regne sur la terre entiere. Cette elite doit 
connaitre sur quel point elle doit rencontrer les gens et ou elle doit s'en 
separer! Elle doit connaitre aussi quelles sont ses particularites et celle de 
l'anarchie environnante. Elle doit savoir comment s'adresser a cette 
anarchie par le langage de l'islam et quels seront les sujets de ce langage. 
Ensuite elle doit savoir ou puiser-tout cela-et comment (Kotb 1968 :9). 

Toute comme ce fut le cas a l'epoque du Prophete (Pbsl), les societes idolatres 

percevront ces societes musulmanes vouees totalement a 1'emancipation des hommes et 

l'adoration de Dieu comme un danger qu'il leur faudra combattre (Kotb 1968 : 76). Cette 

belligerance s'explique par le fait que les societes idolatres tenteront de maintenir leur 

joug sur les individus en cherchant a leur imposer leur jahiliyah. L'islam, et la revolution 
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sociale qu'il engendre, representent done pour eux l'ultime adversaire susceptible de 

mettre un terme a leur tyrannie (Abu-Rabi 1996 :195). 

II est naturel, que la nouvelle religion musulmane ne puisse prendre forme 
et exister reellement que lorsqu'elle atteint un niveau de force lui 
permettant de faire face a la pression de la vieille societe idolatre, une force 
de croyance et de conception, une force d'initiative et de renforcement de 
soi-meme, une force d'organisation et d'edification de son infrastructure 
generale, et tous moyens de force par lesquels elle pourrait affronter la 
pression de la societe idolatre et la vaincre, ou du moins lui resister (Kotb 
1968 :77) 

Les mouvements islamiques ou haraka sont a ses yeux une minorite de croyants 

pieux qui vivent malgre eux dans un monde d'ignorance (jahiliyah) et de regression. II 

n'est done pas etonnant qu'a ce titre ils deviennent la cible des regimes et des societes 

idolatres qui n'hesitent pas a leur faire violence. Des mouvements tels que les Freres 

musulmans representent pour lui cette elite qui adherent totalement au message de l'islam 

et qui militent pour instaurer a nouveau des societes en adequation avec les preceptes de 

l'islam. Selon Esposito, la creation d'un Etat islamique n'est pas qu'une simple 

alternative parmi tant d'autres, elle represente au contraire pour Kotb un commandement 

de Dieu et done une obligation pour tout musulman (Esposito 1999:137). II devient 

necessaire et meme vital que cette elite se livre a un combat acharne contre la jahiliyah 

des temps modernes pour rendre possible l'avenement des Etats souhaites. 

Ce combat contre la jahiliyah ne peut se faire que dans le cadre d'une lutte pour la 

cause divine ou jihad qui se ferait sous l'egide d'une mission dont le but principal serait 

de combattre la progression de l'idolatrie dans les societes musulmanes. Cette mission est 

en fait une « declaration generale pour la liberation de l'homme de toute autre domination 

sur terre » (Kotb 1968 :53) et qui se ferait principalement par l'eradication des regimes et 

des Etats qui s'epanouissent grace a cette « exploitation de l'homme par son prochain » 

(Kotb 1968 :55). L'islam represente pour lui une doctrine revolutionnaire qui defie les 

precongues et le statu quo et cherche a reaffirmer la liberte des individus en etablissant 

des societes justes et equitables (Abu-Rabi 1996 :193). l^, jihad represente non seulement 

un moyen de defendre la doctrine de l'islam mais aussi d'assurer sa diffusion. 
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The bloodshed in the prison shifted Qutb's moral rectitude and his focus on 
social reform so that he moved from social and political critic to include a 
socio-religious and political activism. His programme of ideological and 
educational training of the 1950s was shifted, in the 1960s, to include a 
point of "retaliation" in order to protect the Muslims form attack by the 
regime. Here, his theory of society became physically, intellectually and 
ideologically active (Khatab 2006; 162). 

Pour Kotb, l'islam transcende completement la definition limitee du concept de 

religion. En effet, il s'agit plutot d'un systeme qui inspire un mode de vie au sein duquel 

les allegeances a l'Etat, a la nation ou a l'ethnie disparaissent pour laisser place a la 

loyaute envers Dieu seul. Le jihad a done au sein d'un tel systeme le devoir de proteger 

1'esprit de la doctrine musulmane contre ses ennemies internes et externes (Abu-Rabi 

1996 :195). H est crucial dans le cadre de cette lutte divine que les croyants usent de tous 

les moyens a leur disposition pour reinstaurer la validite de l'autorite divine. Pour Kotb, 

ceux qui dans le monde musulman refusent de prendre part a cette noble entreprise 

doivent etre comptes aux nombres des ennemis de Dieu (Esposito 1999 :137). 

L'islam a le devoir de soustraire les hommes a l'adoration de leurs 
semblables, pour les consacrer a l'adoration de Dieu, Unique, et ainsi il 
realise son serment solennel qui consiste a faire respecter le regne de Dieu 
sur l'univers. (Kotb 1968 :70) 

Les tendances radicales de l'islamisme rejettent jusqu'aujourd'hui l'idee d'un 

quelconque compromis avec les societes musulmanes actuelles. La conception kotubiste 

de la nature du jihad a eu un impact phenomenal sur certains de ces groupes qui mettent 

l'emphase dans leur approche sur la necessite de mener une lutte armee. S'inspirant 

particulierement de Jalons sur la route de l'islam (Kotb, 1968) ils preconisent plutot 

une rupture totale avec le systeme politique en vigueur et le renversement des regimes en 

place (Roy 1994 :42). Contrairement a la reforme politique suggeree par les moderes 

e'est plutot le concept de revolution et de jihad qui prime dans 1'ideologic de ces groupes 

dits radicaux. 

32 Le kotubisme fait reference dans ce travail a la pensee de Kotb et a sa definition de concepts tels que 
jahiliyah ou jihad. 
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Those of our contemporary Muslim scholars...defeated by the pressure of 
the current conditions and the attacks of treacherous orientalists, do not 
subscribe to this characteristic of Islam. The orientalists have painted a 
picture of Islam as a violent movement which imposed its belief upon 
people by the sword. These vicious orientalists know very well that this is 
not true, but by this method they try to distort the true motives of Islamic 
Jihad (Qutb 1974:138). 

Par l'entremise du repertoire thematique de l'islamisme, les deboires du monde 

musulman sont definis comme etant le re'sultat direct de 1'abandon des principes 

islamiques censes regir la vie des nations et des individus. En adoptant le modele de 

l'Occident et en decidant d'emprunter ses valeurs et ses normes, les societes musulmanes 

auraient abandonne leur singularite pour ne devenir que de pietre imitation des societes 

de l'Occident. Ainsi, dans ce discours qui accompagne l'ideologie fondamentaliste on 

retrouve essentiellement quatre principaux themes qui sont intrinsequement relies les uns 

aux autres et qui ensemble reiterent 1'importance d'une reislamisation de la societe civile 

et de l'appareil d'Etat. 

Le caractere islamique des societes musulmanes serait lie principalement a la 

reconnaissance de la souverainete de Dieu. Autrement dit, les societes musulmanes 

refusent l'idee d'investir roummah de la souverainete dans l'Etat. En effet, le principe 

fondateur de ce que Maududi appelle sa theorie de la politique islamique (political theory 

of islam), trouve son essence dans la reconnaissance sans equivoque de l'autorite divine. 

En legiferant les affaires de la cite et des hommes, non pas en son nom mais plutot par le 

biais de la loi divine, la societe musulmane accepte que l'ultime souverainete appartient a 

Dieu. Dans le monde actuel, les regimes politiques sont le relais de ce que Kotb appelle la 

jahiliyah qui represente l'ignorance inherente aux societes idolatres qui rejettent 

1'application de la loi divine et refuse de se soumettre au regne de Dieu. 

Cette ignorance conduit irrevocablement selon lui a la misere et a 1'exploitation 

des hommes par les hommes. Pour remedier a cette situation et reiterer la place qui 

revient a l'islam dans les societes musulmanes, il devient vital de remettre sur pied l'Etat 

islamique. Cette institution politico-religieuse represente pour les islamistes le seul 

moyen d'assurer 1'application de la charia et par consequent la souverainete de Dieu. 

Pour Kotb notamment, le jihad represente le meilleur moyen de combattre les societes 
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idolcitres qui tentent d'etouffer la renaissance musulmane en imposant leur jahiliyah aux 

societes musulmanes. H s'attaque du meme souffle a l'Occident et aux regimes seculiers 

et totalitaires du monde musulman qui rejettent tout deux, selon lui, Fautorite divine et 

F application de la charia. 

Conclusion 

Les principaux theoriciens de Fislamisme mettent au coeur de leur action 

revolutionnaire Findividu qui par ses actions et ses croyances represente le principal 

vecteur de tout changement social (Butko 2004 :44). lis maintiennent que les populations 

musulmanes ont pendant longtemps ete obligees de vivre sous le joug de F elite 

occidentalism qui en leur imposant ses valeurs, coutumes et mode de vie a fini par 

eloigner les masses musulmanes de leurs propres inspirations (Butko 2004 :44). Le 

carcan impose par un tel assujettissement a eventuellement fini par avoir raison de la 

fougue des plus temeraires, car toute dissidence, toute contestation de Fordre social en 

vigueur furent violement reprimees. II s'agit done, par Fentremise de Fideologie 

islamiste, de redonner aux individus le courage de leurs convictions et d'eveiller a 

nouveau chez chaque musulman le desir de lutter pour reclamer le caractere 

authentiquement islamique des societes musulmanes (Butko 2004 :44). 

Ce chapitre visait a comprendre par quelle entremise Fislamisme a genere son 

ideologic fondamentaliste. Autrement dit, il s'agissait de decortiquer son processus de 

production ideologique afin de deceler les tendances qui caracterisent le message porteur 

de cette ideologie, la nature de son projet et de ses principales revendications. n a aussi 

ete necessaire de recenser les principaux themes de la composante discursive de ce 

courant pour pouvoir examiner de pres le raisonnement de ses partisans. Cet exercice a eu 

le merite de mettre a nu le diagnostic du monde musulman emis par les islamistes et 

grace auquel ils ont tente de legitimer la validite de leur approche. 

Al Banna et Maududi proposent tout deux une islamisation des societes 

musulmanes qui mettrait Femphase sur Feducation des individus. En effet, en mettant sur 

pied des mouvements et des activites pour promouvoir les principes islamiques, ils 

tentent en fait de transformer la nature des societes musulmanes contemporaines en vue 

d'en faire a nouveau des societes islamiques (Roy 1994 :41). Cette islamisation generee a 
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priori dans la societe civile serait ensuite portee jusqu'a l'appareil d'Etat par l'entremise 

d'un lobbysme intense et d'alliances politiques (Roy 1994 :41). 

II s'agit pour eux de remettre en question la legitimite de la structure etatique au 

sein de laquelle 1'elite seculiere regne pour pouvoir instaurer a la place un Etat qui serait 

en adequation avec les valeurs fondamentales de 1'islam et les attentes des populations 

musulmanes. Les mouvements qui incaraent cette nouvelle tendance deviennent a 

plusieurs egards les porte-parole d'une nouvelle vision holiste qui met l'emphase sur 

1'islam non plus a titre de religion, mais plutot comme un veritable mode de vie 

englobant en son sein le politique, le juridique et le social (Butko 2004 :41). L'islamisme 

produit done une ideologie fondamentaliste qui plaide, par l'entremise de son projet 

conservateur un retour au Coran et a la Sounnah pour retablir le caractere authentique de 

1'islam et des societes musulmanes. 

Selon Butko (2004), la doctrine islamiste rappelle dans sa conceptualisation de 

l'Etat et de la societe, l'analyse gramscienne de la relation entre le pouvoir et l'individu. 

En effet dans la lecture gramscienne, l'individu est porte a etre influence par les idees 

emanant du leadership qui impose sa propre perception du monde et instaure ses valeurs 

et normes comme principaux outils d'interpretation de la realite (Butko 2004 :44). Le 

sens commun auquel se refere les individus etant issu de l'elite, il devient difficile pour 

les masses de concevoir que leurs interets puissent differer de ceux de l'elite ou encore 

qu'ils puissent disposer d'une conscience sociale qui leur soit propre (Butko 2004 :43). 

Des lors, il est primordial que les individus rejettent d'abord ce despotisme conceptuel de 

l'elite en conferant eux-memes un sens a leur realite. II s'agit la de l'etape initiale qui 

conduira eventuellement a l'elaboration d'un contrepoids a l'hegemonie de la classe 

dominante (Butko 2004 :43). C'est dans cette logique que prend naissance le processus 

de production ideologique propre a l'islamisme et qui fagonne 1'ideologie 

fondamentaliste (voir figure 5.7). Al Banna et Maududi proposent tout deux un projet 

conservateur axe sur un retour aux sources fondamentales de 1'islam. Ceci engendrerait 

par la suite, une islamisation des societes musulmanes et de l'appareil d'Etat. En effet, en 

mettant sur pied des mouvements et des activites pour promouvoir les principes 

islamiques, ils tentent en fait de transformer la nature des societes musulmanes 

contemporaines en vue d'en faire a nouveau des societes islamiques (Roy 1994 :41). 
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Figure. 5.7 : Processus de production ideologique de l'isiamisme 

L'islamisme 
Discours 

conservateur 

Ideologic 
fondamentaliste 

Le discours conservateur de l'islamisme prend corps autour de quatre themes 

distincts qui tentent tous de reiterer la legitimite du projet conservateur. Maududi elabore 

par l'entremise de ses ecrits une theorie politique de l'islam qui evacue le concept de 

souverainete du profane pour le placer dans le divin. Sa theorie trouve son principal appui 

sur une lecture contemporaine qui, contrairement a la doctrine classique, affirme que 

l'autorite politique s'obtient d'abord et avant tout par l'entremise de la communaute qui 

octroie au calife un pouvoir executif exerce au nom de la collectivite (Mansour 

1975 :146). Le principe fondateur de ce qu'il appelle sa theorie de la politique islamique 

(political theory of islam), trouve son essence dans la reconnaissance sans equivoque de 

l'autorite divine. Dans une telle perspective, Dieu est a la fois le detenteur et le siege de 

tout pouvoir exerce par les hommes, et a ce titre aucun clan, classe, groupe ou nation ne 

peut avoir des pretentions de souverainete (Maudoodi 1973 :20). 

L'Etat islamique represente quant a lui la seule institution politique susceptible de 

creer une societe en harmonie avec elle-meme et avec Dieu. En utilisant la charia a titre 

de legislation, en creant des conditions favorables a la pratique des principes islamiques, 

en encourageant le bien et en cherchant a eradiquer le mal, cette institution devient un 

modele pour l'ensemble de la societe. Bref, l'Etat dans le monde musulman represente a 

la fois l'embleme de la souverainete de Dieu par l'oummah et l'acceptation de l'autorite 

divine comme unique source de loi. 

La jahiliyah quant a elle represente 1'ignorance inherente aux societes idolatres 

qui rejettent l'application de la loi divine et refusent de se soumettre au regne de Dieu. En 

l'absence d'un Etat islamique et d'un systeme politique musulman, les societes 
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musulmanes comptent selon Kotb au nombre des societes idolatres puisque ni leur 

legislation, ni leurs valeurs ou leurs organisations n'emanent exclusivement de la loi de 

Dieu. II est crucial d'apres lui que Ton entreprenne un combat sous la banniere du jihad 

pour combattre lajahiliyah et retablir le caractere islamique des societes musulmanes. 

Les mouvements islamistes dont les Lchwan et le Jamaat, ont tres vite compris 

l'interet du support populaire dans l'aboutissement de leur mission revolutionnaire. Pour 

cela, ils attribuent a leur discours une dimension qui transcende la simple analyse 

economique ou politique, pour posseder plutot un caractere unifiant et mobilisant (Butko 

2004 :45). Les privations creees par le declin economique dans certains pays, de meme 

que les rates de F industrialisation massive ont contribue a 1'exacerbation du malaise 

social dans plusieurs societes musulmanes. Des lors, l'islamisme se donne comme 

objectif de fournir des reponses aux deboires des masses tout en reiterant 1'importance de 

la religion au sein de toute societe musulmane. En effet, 1'interaction entre le projet 

conservateur des Freres musulmans et du Jamaat-i-Islami et leur discours fondamentaliste 

donne corps au processus de production ideologique au sein duquel s'articule l'ideologie 

fondamentaliste. 
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Conclusion 

Brother, I am not fed-up with this struggle 
And I have not given up my weapon 

I will avenge but for my Lord and my Religion 
I will continue to stand firmly on my way for victory 

Or to the paradise of Allah, I shall return 
(Bawakir al-Kifah, Sayyid Kotb, 1957) 

Le phenomene ideologique prend toute son ampleur lorsque s'affrontent dans 

l'univers des idees, deux groupes distincts qui revendiquent chacun une position 

particuliere (Moaddel 2002 :3). En effet, ceux qui se livrent une telle bataille dans cet 

espace prennent pour cible la logique et les arguments de leurs opposants et font de cet 

objectif le moteur de leur pensee (Moaddel 2002 :3). Les debats, les discussions et les 

contentieux ideologiques qui s'en suivent sont d'ailleurs au cceur des dynamiques 

internes du processus de production ideologique. 

Ce processus est souvent exacerbe par des moments de grands bouleversements 

ou s'impose la necessite de redonner un nouveau sens au monde (Moaddel 2002 :3). Que 

ce soit l'avenement d'une revolution, l'emergence d'un nouvel ordre social, 

1'effondrement d'un systeme politique ou encore une croissance economique fulgurante, 

de tels evenements ont tendance a creer dans l'histoire d'une nation des episodes ou la 

production ideologique prend de l'envergure (Moaddel 2002:3). Dans le monde 

musulman, la fin du dix-neuvieme siecle et le debut du vingtieme furent des periodes de 

grands tumultes qui marquerent irrevocablement le parcours et revolution des pays 

musulmans. Ce fut tout particulierement le cas de l'Egypte qui vit apparaitre tour a tour 

deux courants ideologiques emblematiques dans leur conception et leur contenu, de cette 

epoque de grande creativite intellectuelle (Moaddel 2002 :1). 

Cette these avait pour objectif d'etayer l'hypothese selon laquelle l'islam 

politique contemporain, a titre d'evenement politico-religieux, est trop souvent considere 

a tort comme un phenomene homogene. II s'agissait de demontrer qu'il existe en realite 

deux courants ideologiques majeurs qui auraient caracterise l'islam politique a different 

moments dans l'histoire contemporaine du monde musulman. Bien que ces courants 

soient semblables a bien des egards, ils vehiculent neanmoins des discours divers, voire 
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contradictoires et pronent souvent des objectifs et des plans d'action differents. La variete 

observee aujourd'hui en matiere de mouvements islamiques refleterait quant a elle non 

seulement l'existence de cette dualite au sein de l'islam politique mais temoigne tout 

aussi bien de la lente progression de ce dernier d'une tendance reformiste vers le 

fondamentalisme. 

La nouvelle orientation culturelle et intellectuelle qu'emprunte l'Egypte sous 

l'occupation coloniale cause une rupture profonde entre l'elite politique et les oulemas 

qui furent auparavant des allies traditionnels (Moaddel: 2005:5). Les oulemas, 

defenseurs de l'orthodoxie musulmane ont toujours combattu tous les mouvements 

novateurs ayant tente d'introduire des changements en matiere d'interpretation des textes 

sacres et de jurisprudence, n est primordial selon ces traditionalistes de conserver a tout 

prix la legitimite et la pertinence de la charia (Moaddel 2002 :4). Pour les ahlul sunna 

wal jamma (gens de la Sounnah) ou sunnites qui constituent la majeure partie de la 

population musulmane et des oulemas, seuls le Coran, la Sounnah et l'exemple des 

premieres communautes musulmanes ou les salafs constituent des sources flables en 

matiere de legislation juridique, politique, sociale et economique (Moaddel 2002 :4). 

II est impensable selon eux que Ton puisse opposer a ces sources les principes de 

la rationalite occidentale, ni meme que Ton puisse remettre en question leur utilisation 

puisqu'elles constituent un ensemble de principes et de lois immuables et inchangeables 

(Moaddel 2002 :4). La confiance et le prestige social dont jouissent les oulemas font 

d'eux une veritable institution sociale disposant de l'autorite necessaire pour freiner tous 

efforts en vue de repenser la theologie musulmane (Moaddel 2002 :4). Cependant, les 

transformations sociales du dix-neuvieme siecle ont ete 1'element declencheur du declin 

de la suprematie de l'orthodoxie religieuse. En effet, l'expansion du commerce, 

l'emergence de nouvelles classes sociales et la creation d'institutions laiques ont ete des 

vecteurs ayant permis l'eruption de nouvelles ideologies (Moaddel 2002:4). Ces 

bouleversements, en sonnant le glas du conformisme revendique par les oulemas 

entamerent un nouveau regne ou le gouvernement autrefois protecteur de la religion se 

fait dorenavant le champion de la modernisation. 

Le modernisme islamique reflete en realite le dilemme de toute une generation 

musulmane face a 1'Occident. Abduh, al-Afghani, Rida et leurs disciples vacillent entre 
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admiration et dedain a 1'egard de FEurope colonisatrice lorsqu'ils tentent d'offrir une 

reponse a l'assaut culturel et ideologique que subissent leurs societes. Leur ideologie 

s'oppose d'office a l'occupation occidentale et exhorte les nations musulmanes a rejeter 

cet assujettissement. Cependant, ils reconnaissent aussi que les progres de l'Occident sont 

des exemples qu'ils aimeraient dupliquer dans le monde musulman sans pour autant 

imiter tout les aspects du parcours de la civilisation occidentale. Le modernisme 

islamique se congoit done a la fois comme une reponse a l'imperialisme occidental et un 

plaidoyer pour le developpement et la modernisation du monde musulman. 

Ce courant ideologique preconise une modernisation de grandes envergures dans 

le but de renover les societes musulmanes en deficit de modernite. Cette modernisation se 

ferait principalement par 1'entremise d'un remaniement institutionnelle qui impliquerait 

des reformes du systeme d'education et du systeme legal entre autre. Pour revigorer le 

processus politique, les modernistes islamiques pronent l'idee de constitutionnalite et de 

participation politique afin de proscrire le totalitarisme en vogue dans le monde 

musulman. D'autre part, ils proposent que Ton incorpore les sciences modernes au 

curriculum scolaire pour inciter le reveil intellectuel du monde musulman. Ces reformes 

doivent etre accompagnees selon eux d'un changement du paradigme qui regit la 

structure sociale entiere pour que l'ideal musulman puisse etre en adequation avec la 

nature complexe des societes musulmanes contemporaines 

De plus, le modernisme islamique reitere l'importance de reaffirmer 

l'independance du monde musulman face a l'Occident. En effet, la colonisation 

occidentale represente aux yeux de ses partisans une barriere a l'eventuel progres des 

pays musulmans. L'agenda des modernistes islamiques est done de promouvoir des 

reformes institutionnelles qui engendreront par la suite le progres technologique et 

scientifique necessaire pour consolider la souverainete des nations musulmanes. Le projet 

du modernisme islamique bien que moderniste et progressiste dans sa nature et ses 

ambitions ne ressemble cependant en rien a celui des mouvements nationalistes et 

seculiers. Contrairement au projet de modernisation preconisee par ces deraiers, les 

modernistes islamiques contestent l'idee de rejeter l'islam pour mener a bien la reforme 

escomptee. 
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L'ideologic reformiste qui prend forme au sein du processus de production 

ideologique du modernisme islamique met l'emphase sur le concept de renaissance 

islamique. D s'agit de promouvoir une resurrection du monde musulman qui tout en 

reconnaissant la necessite de proceder a des reformes institutionnelles reconnait tout aussi 

l'importance de preserver l'apport de la religion dans la gestion de la cite musulmane. En 

effet, al-Afghani affirme que la religion constitue pour les nations une importante source 

de soutien et le garant meme du bien-etre des citoyens (Moaddel 2002 :11). Tout comme 

Ibn Khaldoun et les oulemas traditionnels, il affirme que la religion permet a l'Etat de 

generer au sein de la population un sentiment d'adhesion a la structure sociale qui 

acquiere de la sorte sa legitimite. Les reformes preconisees par les modernistes 

islamiques refletent quant a eux l'importance de la religion dans l'ideologie reformiste. 

Abduh propose notamment que Ton reforme le systeme d'education en 

incorporant les sciences modernes au curriculum scolaire et en amalgamant 1'education 

religieuse et l'education lai'que. H recommande aussi que Ton depasse quant necessaire le 

cadre restrictif de la tradition pour pouvoir demontrer l'affinite qui existe entre l'islam et 

la pensee scientifique. Tout en admettant que Ton puisse abandonner l'exegese islamique 

traditionnelle a certains egards, il affirme cependant que 1'islam possede le moyen de 

moderniser les societes musulmanes en proposant de veritables strategies de 

developpement (Shahin 1989 :44). II ne s'agit done pas de moderniser l'islam, mais 

plutot de contextualiser la charia pour la rendre compatible aux realites du monde 

moderne. Rida quant a lui tente de reformer l'institution politique en revisant la theorie 

du califat. II est crucial selon lui, de repenser les lignes directrices de cette institution 

pour lui octroyer une nouvelle structure sociale s'appuyant sur une charia qui serait en 

adequation avec le monde moderne (Haddad 1997 :254). 

En effet e'est la toute la singularite du modernisme islamique. Dans un paysage 

intellectuel domine par la dichotomie religion et lai'cite, ce courant intellectuel tente de 

depasser ce postulat en proposant une separation du rationnel et du religieux sans pour 

autant parler d'une separation du sacre et du profane. Ce que les modernistes islamiques 

suggerent e'est davantage un changement du paradigme ayant fagonne j usque-la la 

structure sociale, et ce, afin de promouvoir l'apparition de nouveaux systemes sociaux 

axes sur l'interpenetration mutuelle plutot que l'isolement fonctionnel. En termes plus 
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pratiques, ils suggerent que Ton procede a la creation de nouvelles institutions sociales 

qui prendraient en charge certaines des fonctions traditionnellement exercees par les 

institutions religieuses. Us tentent de la sorte de promouvoir une diversification 

institutionnelle qui refleterait davantage la nature complexe des societes musulmanes 

modernes (Moaddel 2002:10). Le modernisme islamique ne suggere done nullement 

l'evacuation de la religion de la gestion politique, economique et juridique de la societe 

mais plutot une actualisation de 1'application de la charia pour legitimer l'apport de la 

religion. Ce courant ideologique represente en fait la toute premiere expression de l'islam 

politique contemporain dans le paysage intellectuel musulman. 

Cependant, l'ideologie reformiste propre au modernisme islamique n'est pas 

seulement porteuse d'un projet de modernisation, elle reitere par son rejet de la 

secularisation le desir de retablir la structure organique des societes musulmanes au sein 

de laquelle la religion s'amalgame aux multiples elements de la societe. La dynamique 

sociale suggeree par les modernistes islamiques est constitute a partir de ce postulat qui 

met l'islam au cceur de la structure sociale lui permettant ainsi de coloniser tous les autres 

systemes sociaux. Cette posture ideologique du modernisme islamique a par la suite 

inspiree l'islamisme, qui tout en recuperant l'idee de souverainete des nations 

musulmanes preconisee par son predecesseur, emprunte par contre une tendance plus 

fondameutaliste que reformiste. En effet, on retrouve parmi les disciples de Rida un jeune 

Hassan al Banna qui plus tard deviendra l'une des figures majeures de l'islamisme. Rida, 

propose notamment un amendement du califat car il estime que la restauration de cette 

institution politico-religieuse conduirait a une renaissance du monde musulman et 

reaffirmerait ainsi l'independance des nations musulmanes face a 1'Occident. L'approche 

de Rida inspire plus tard al Banna qui elabore 1'agenda des Freres musulmans 

conformement a cette idee de restauration du califat. 

La doctrine du mouvement se veut non seulement novatrice, mais aussi une 

riposte face a une secularisation massive des pays musulmans qui remet en cause selon 

les Ikhwan l'identite meme de leur societe. Contrairement a Mohamed Abduh et Al 

Afghani qui ont ete a l'avant garde d'un mouvement intellectuel contestataire et 

anticolonial promulguant des le I9l6me siecle le rejet de l'imperialisme occidental, les 

freres musulmans adoptent une posture nouvelle qui se veut plus militante 
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qu'intellectuelle et qui rejette tout compromis au sujet de la nature profondement 

islamique de la societe et de l'Etat (Esposito 1999 :61). Leur activisme loin de s'inscrire 

dans une logique de retour a un temps revolu se dit plutot porteur de solutions islamiques 

aux problemes d'ordre ideologique et organisationnel des societes musulmanes modernes 

(Esposito 1999:130). Leur militantisme eu d'ailleurs comme effet d'inspirer une 

multitude de mouvements islamiques qui a l'image des Dcwan se veulent les porte-parole 

des populations musulmanes et revendiquent tout comme eux le retour du califat. 

Les fondateurs et ideologues des Freres ont ete des novateurs dans la mesure ou 

ils ont su s'inspirer dans leur approche aussi bien des mouvements islamiques du I8l6me 

siecle tel que le Wahhabisme que les modernistes du I9ieme et 20ieme siecle dont al 

Afghani, Rida et Abduh (Esposito 1999:130). En effet, leur ideologie creee un trait 

d'union entre deux approches distinctes pour en faire un tout cohesif et complementaire. 

Tout premierement, ils attribuent a leur projet conservateur une nature similaire au 

combat du cheikh Muhammed ibn Abd al-Wahhab dans sa quete pour reinstaurer ce 

qu'il appelle 1'esprit authentique de 1'islam. Ce dernier lance au dix-huitieme siecle un 

mouvement de reforme dans le but explicite de remedier a ce qu'il qualifie de decadence 

religieuse (Abou Tamy 1997 :27). H est essentiel selon lui, de retablir la purete originelle 

de l'islam qui est exempt de toute forme d'idolatrie et de superstitions. Pour cela, il 

propose non seulement un retour aux sources authentiques de l'islam tel que le Coran et 

la Sounnah, mais propose aussi un remaniement de l'appareil politique. Al Banna et 

Maududi proposent tout deux un processus d'islamisation des societes musulmanes qui 

mettrait l'emphase sur F education des individus. D s'agit pour eux de promouvoir a 

nouveau les principes islamiques au sein des societes musulmanes en vue de les 

transformer. Tout comme ibn Abd al-Wahhab a son epoque, al Banna fait etat de la 

proliferation du vice et de 1'erosion de la moralite qui mettent a mal Fidentite des societes 

musulmanes modernes. Selon lui, la propagation massive d'ideologies etrangeres et 

contraire a Fethique et a l'esprit de l'islam aurait ete un facteur important dans 

l'affaiblissement du monde musulman. Le joug colonial, le retard technologique et 

scientifique, le totalitarisme galopant seraient le resultat direct de cet eloignement de 

F ideal musulman. 

131 



Fortement influence par la doctrine classique ail sein de laquelle religion et Etat 

forme un tout indissociable, le combat d'Ibn Abd al-Wahhab trouve d'abord son essence 

dans une reforme sociale et politique. II critique avec vehemence aussi bien la decadence 

des moeurs sociales que le laxisme et la corruption des dirigeants (Moten 1996 : 130). 

Dans sa revendication d'un retour aux sources authentiques de la tradition musulmane a 

savoir le Coran et la Sounnah, Ibn Abd al-Wahhab critique ardemment le soufisme, qui 

serait selon lui, a la fois le produit et la matrice de la decadence religieuse des societes 

musulmanes (Moten 1996 : 130). En s'attaquant done ouvertement a la legitimite du 

soufisme, Ibn Abd al-Wahhab sape les fondements memes de l'ideologie religieuse qui 

justifie et legitime en grande partie le pouvoir et l'autorite des princes du Hedjaz. 

Les Freres musulmans et le Jamaat elaborent quant a eux leur projet autour d'une 

reforme sociale mais aussi politique qui aurait pour but de modifier la nature des societes 

musulmanes contemporaines en vue d'en faire a nouveau des societes islamiques (Roy 

1994 :41). Cette islamisation generee a priori dans la societe civile serait ensuite portee 

jusqu'a l'appareil d'Etat par l'entremise d'un lobbysme intense et d'alliances politiques 

(Roy 1994 :41). Tout comme Ibn Abd al-Wahhab avait pris pour cible les princes de son 

epoque, il s'agit pour les Dchwan et le Jamaat de remettre en question la legitimite de la 

structure etatique de leur epoque. Ceci est particulierement important, puisque selon ces 

derniers e'est au sein de l'appareil etatique que 1'elite seculiere exerce son pouvoir. Des 

lors, il devient indispensable pour ces partis islamiques de chercher a instaurer a la place 

de ces regimes un Etat qui serait en adequation avec les valeurs fondamentales de 1'islam 

et les attentes des populations musulmanes. Les Freres musulmans et le Jamaat 

represented une nouvelle tendance ideologique qui tente en ce debut de siecle de reiterer 

cette vision holiste de la doctrine classique qui met l'emphase sur l'islam non pas 

simplement a titre de religion, mais plutot comme un veritable mode de vie englobant en 

son sein le politique, le juridique et le social (Butko 2004 :41). L'islamisme produit des 

lors une ideologic fondamentaliste qui plaide, par l'entremise de son projet conservateur 

un retour au Coran et a la Sounnah pour preserver l'identite des societes musulmanes et 

reaffirmer leur souverainete face a 1'Occident. Cependant, la tendance anticoloniale du 

discours de ces partis islamiques rappelle aussi a plusieurs egards l'approche des 

modernistes islamiques qui preconise par l'entremise de leur ideologie reformiste 
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l'eventuelle emancipation du monde musulman face a la colonisation occidentale. On 

devine de la sorte 1'influence de 1'heritage du modernisme islamique qui non seulement 

sert d'assise aux mouvements de contestation qui lui succedent mais leur fournissent 

aussi les principaux arguments qui serviront de fondation a leur pensee. 

Les principaux theoriciens de l'islamisme mettent au coeur de leur action 

revolutionnaire l'individu qui par ses actions et ses croyances represente le principal 

vecteur de tout changement social (Butko 2004 :44). Us maintiennent que les populations 

musulmanes ont pendant longtemps ete obligees de vivre sous le joug de 1'elite 

occidentalism qui en leur imposant ses valeurs, coutumes et mode de vie a fini par 

eloigner les masses musulmanes de leurs propres inspirations (Butko 2004 :44). Le 

carcan impose par un tel assujettissement a eventuellement fini par avoir raison de la 

fougue des plus temeraires, car toute dissidence, toute contestation de l'ordre social en 

vigueur furent violement reprimees. II s'agit done, par l'entremise de l'ideologie 

islamiste, de redonner aux individus le courage de leurs convictions et d'eveiller a 

nouveau chez chaque musulman le desir de lutter pour reclamer le caractere 

authentiquement islamique des societes musulmanes (Butko 2004 :44). 

Le discours conservateur de l'islamisme prend corps autour de quatre themes 

distincts qui sont le concept de souverainete, I'Etat islamique, la jahiliyah et le jihad qui 

tous tentent de reiterer la legitimite du projet conservateur. Maududi elabore par 

l'entremise de ses ecrits une theorie politique de 1'islam qui evacue le concept de 

souverainete du profane pour le placer dans le divin. Sa theorie trouve son principal appui 

sur une lecture contemporaine qui, contrairement a la doctrine classique, affirme que 

l'autorite politique s'obtient d'abord et avant tout par l'entremise de la communaute qui 

octroie au calife un pouvoir executif exerce au nom de la collectivite (Mansour 

1975 :146). Le principe fondateur de ce qu'il appelle sa theorie de la politique islamique 

(political theory of islam), trouve son essence dans la reconnaissance sans equivoque de 

l'autorite divine. Dans une telle perspective, Dieu est a la fois le detenteur et le siege de 

tout pouvoir exerce par les hommes, et a ce titre aucun clan, classe, groupe ou nation ne 

peut avoir des pretentions de souverainete (Maudoodi 1973 :20). L'Etat islamique 

represente aux yeux des partisans de l'islamisme la seule institution politique susceptible 

de creer une societe en harmonie avec elle-meme et avec Dieu. En utilisant la charia a 
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titre de legislation, en creant des conditions favorables a la pratique des principes 

islamiques, en encourageant le bien et en cherchant a eradiquer le mal, cette institution 

devient un modele pour l'ensemble de la societe. Bref, l'Etat dans le monde musulman 

represente a la fois l'embleme de la souverainete de Dieu par l'oummah et l'acceptation 

de l'autorite divine comme unique source de loi. 

Contrairement a leurs predecesseurs, les mouvements islamistes dont les Hchwan 

et le Jamaat, ont tres vite compris l'interet du support populaire dans l'aboutissement de 

leur mission revolutionnaire. Pour cela, ils attribuent a leur discours une dimension qui 

transcende la simple analyse economique ou politique, pour posseder plutot un caractere 

unifiant et mobilisant (Butko 2004 :45). Les privations creees par le declin economique 

dans certains pays, de meme que les rates de 1'industrialisation massive ont contribue a 

l'exacerbation du malaise social dans plusieurs societes musulmanes. Des lors, 

l'islamisme se donne comme objectif de fournir des reponses aux deboires des masses 

tout en reiterant l'importance de la religion au sein de toute societe musulmane. En effet, 

l'interaction entre le projet conservateur des Freres musulmans et du Jamaat-i-Islami et 

leur discours fondamentaliste donne corps au processus de production ideologique au 

sein duquel s'articule l'ideologie fondamentaliste. L'aspect plus militant de l'islamisme 

et son language populiste explique la longevite de ce courant ideologique qui 

contrairement au modernisme islamique, represente encore aujourd'hui l'une des 

principales forces qui influence et fagonne l'histoire contemporaine du monde musulman. 

Selon Kepel (2000), l'islamisme aurait eu au cours de son evolution un parcours 

cyclique compose de trois etapes distinctes. Le gouffre laisse par l'epuisement de 

l'ideologie nationaliste aurait ete le principal vecteur qui facilita l'emergence et la 

propagation de ce courant ideologique. Ce qu'il appelle «l'ere islamiste» et qui s'etale 

des annees 70 a la fin du vingtieme siecle fut 1'inevitable resultat des «bouleversements 

considerables et dramatiques qu'a connus l'univers ou elle est advenue» (Kepel 

2000 :11). S'articulant a priori sur un discours de negation qui rejette d'aplomb le projet 

politique des regimes musulmans en place, l'islamisme se fait le principal porte parole 

des ces masses desabusees qui ne se reconnaissent plus dans le discours de 1'elite 

politique (Kepel 2000:12). Reunissant ainsi les classes moyennes pieuses, la jeunesse 

urbaine, les intellectuels et les confreries marchandes, «tous ces groupes sociaux, que 

134 



leurs ambitions et leurs visions du monde separent, vont trouver, le temps d'une 

generation, dans le langage politique islamiste la traduction commune de leurs 

frustrations distinctes et la projection transcendante de leurs espoirs divers» (Kepel 

2000:11). 

Alors que le reflux de la religion dans la sphere privee semblait un acquis 
deflnitif du monde moderne, 1'expansion soudaine de groupes politiques 
qui voulaient proclamer l'Etat islamique, ne jurait que par le Coran, se 
reclamaient du jihad, combat sacre pour la cause de Dieu, et recrutaient 
leur militants dans la population des villes, remit en cause bien des 
certitudes (Kepel 2000 : 9) 

Si au cours des annees 70 et 80, l'ideologie islamiste a connu son ascension, elle 

ralentit considerablement au cours des annees 90 (Kepel 2000 : 15). «Contrairement aux 

attentes des uns et aux apprehensions des autres, la derniere decennie du siecle n'a pas 

tenu les promesses des annees 1980)» (Kepel 2000 : 15). L'alliance qui donne corps a la 

mouvance islamiste s'essouffle face a la repression croissante des regimes au pouvoir. 

«Ceux-ci s'emploient avec une efficacite croissante a dresser les deux composantes du 

mouvement l'une contre l'autre, en exposant l'antagonisme entre leurs aspirations 

concretes, par-dela leur volonte commune mais floue d'instaurer l'etat islamique et 

d'appliquer la chari'a» (Kepel 2000 :15). Ce declin qui s'accelere au cours des annees 

90, donne lieu a une radicalisation des mouvements islamistes qui tentent de preserver de 

la sorte les gains et la popularity de leur apogee. Selon Kepel, le projet politique des 

partis islamistes ne faisant plus le poids et ne reussissant pas a faire progresser la cause 

islamiste, s'eclipse peu a peu pour faire place a l'expression violente d'une frustration 

croissante. Le GIA algerien, les Talibans afghans ou encore al-Qaeda font partie de cette 

mouvance qui caracterise d'apres lui la phase regressive de rislamisme et qui exprime 

ses aspirations politiques par l'entremise d'une campagne de violence qui embrase 

l'ensemble du monde musulman (Kepel 2000 :15). 

Pourtant rislamisme - comme amalgame de groupes sociaux differents 
soudes dans une ideologic commune - va commencer a se defaire, 
precipitant le declin de l'ensemble. Les violences et la desagregation 
marquent de la sorte les annees 1990 (Kepel 2000 :15). 
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Olivier Roy aussi adhere en grande partie a la these du declin de rislamisme et 

parle meme d'une periode post-islamiste qui representerait un depassement de 1'ideologic 

fondamentaliste ayant jusque la nourrit le courant islamiste (Roy 2004 :58). Selon lui, la 

regression de 1' influence de ce courant ideologique serait liee a deux grands changements 

de cap qui ont repositionne les partis islamistes dans l'echiquier politique du monde 

musulman. Dans un premier temps, l'approche reVolutionnaire et les ambitions 

internationales de la mouvance islamiste des annees 80 se seraient peu a peu dissipees 

pour laisser place a un agenda politique a forte tendance nationaliste. En renoncant done 

definitivement a leur agenda transnational de jadis, les islamistes centrent a nouveau leur 

discours sur les realties geopolitiques de leurs pays respectifs (Roy 2004 :58). En 

deuxieme lieu, le discours islamiste organise dorenavant sa structure primaire autour de 

trois principaux arguments; 1) la necessite de remplacer les elus politiques corrompus, 2) 

l'adoption d'un agenda socioculturel conservateur et 3) un retour a des premisses 

nationalistes (Roy 2004 :58). 

Pour Roy, l'absence d'Etat islamique instaure par les islamistes dans les pays 

musulmans represente non seulement 1'irrefutable preuve de leur echec, mais tout aussi 

l'incapacite de leur cadre conceptuel a produire les resultats voulus (Roy 2004 :58). Leurs 

experiences sur le terrain auraient contribue a changer leur perception meme de la 

politique, modifiant ainsi 1' essence et la portee du modele politique qu'ils revendiquent. 

Cependant, alors que Kepel traite trop souvent rislamisme comme une simple parenthese 

dans l'histoire musulmane et le resultat d'une ideologie revolue, Roy reconnait davantage 

la complexity du phenomene mais aussi l'importance et la portee de l'heritage islamiste 

(Roy 2004 :58). En effet, il reconnait que cette mouvance parfois aux tendances radicales, 

aurait neanmoins reussi a changer le paysage politique du moyen orient. L'implication 

directe des partis islamistes dans la politique nationale et regionale aurait grandement 

contribue a renforcer la legitimite de l'Etat nation (Roy 2004 :58). Le discours islamiste 

eut comme effet secondaire de produire une nouvelle fagon de concevoir le lien entre 

l'Etat et le citoyen. Cependant cette meme implication eut a long terme un effet de 

normalisation sur les partis islamistes. Autrement-dit, leurs motivations politiques 

auraient graduellement pris le dessus sur les motifs religieux ayant donne corps a 
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l'ideologie fondamentaliste de l'islamisme. Ce qu'on constate d'apres Roy, c'est la 

secularisation progressive des islamistes au contact de ce meme processus politique qu'ils 

tentent de demanteler (Roy 2004 :58). 

Si plusieurs experts dont Roy (1994) et Kepel (2000) font souvent etat de l'echec 

de 1'islam politique et mentionnent a titre d'evidence l'absence d'Etats islamiques etablis 

par les islamistes dans les pays musulmans, il serait plus juste selon nous de parler d'une 

transformation de ce phenomene politico-religieux et non de son echec. Si Ton definit 

l'islamisme comme un courant ideologique pronant la prise du pouvoir par l'entremise 

de la violence et de la revoke, il est vrai en effet qu'a l'exception du cas iranien aucun 

mouvement islamique n'a reussit a instaurer un Etat islamique par de tels moyens. 

L'islamisme, a effectivement inspire a certains moments des mouvements qui se sont 

demarques par une approche privilegiant davantage la confrontation (Abed-Kotob 

1995 :333). Cvest le cas notamment du Takfir wal-Hijra responsable de l'assassinat du 

ministre egyptien des affaires islamique Sheikh Muhammad al-Dhahabi en 1977. Ce 

meme mouvement est aujourd'hui suspecte d'avoir des liens avec d'autres groupes 

radicaux dont al-Qaeda. Le Jihad islamique egyptien quant a lui aurait commandite 

l'assassinat du president Sadat en 1981, puis aurait orchestre en 1995 en collaboration 

avec un autre groupe du nom d'Al-Jamaa Islamiya une tentative d'assassinat contre le 

president Moubarak (Abed-Kotob 1995 :333). D'ailleurs, le Jihad islamique egyptien 

semble depuis avoir rejoint les rangs du reseau al-Qaeda puisque plusieurs de ses anciens 

membres dont Ayman al-Zawahiri, dirige dorenavant ce reseau. Le Front islamique du 

salut en Algerie serait lui aussi un exemple probant de mouvements ayant fait appel a la 

violence pour faire valoir la legitimite de leur agenda politique. 

Cependant, lorsqu'on examine de pres la trajectoire de ces mouvements, on 

realise rapidement que les realites geopolitiques du monde musulman ont contribue a 

faconner non seulement leurs arguments mais aussi leur champ d'action. Dans les pays 

ou la repression fut la reponse de 1'elite politique face a la popularity croissante des 

parties islamiques, on remarque que ces derniers ont souvent emprunte la voie de la 

confrontation adoptant une attitude combative voire hostile a l'egard des regimes en 

place. Cette hostilite entre les forces gouvernementales et les partisans islamistes a 

d'ailleurs engendre un vent de violence dans plusieurs pays musulmans. Cette violence a 
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par la suite servit de pretexte a la repression dont ces partis furent l'objet de meme que 

leur abolition subsequente. Que ce soit en Egypte, en Algerie ou en Syrie les partis 

islamiques et leur discours contestataire se sont vu interdit d'acces a la scene politique et 

se sont retrouves reduit a une forme de resistance souterraine (Abed-Kotob 1995 :333). 

Leurs activites jugees illegales, il fut impossible pour ces partis islamiques de mettre en 

oeuvre leur programme politique ou de prendre part pleinement a la destine politique de 

leurs pays. Ceci explique en grande partie pourquoi ces memes partis n'ont jamais ete en 

mesure de realiser leur desir de mettre en place des Etats islamiques et de changer le 

paysage politique des nations musulmanes. 

Cependant, la branche moderee de l'islamisme a su faire preuve d'une grande 

adaptabilite face aux realites politiques et sociales du monde musulman. Dans des pays 

comme l'lndonesie et la Malaisie ou les partis islamiques ont pu integrer le processus 

politique sans faire l'objet d'une repression massive, on remarque que ces derniers ont 

reussi a influencer la politique de leurs pays respectifs. Que ce soit l'UMNO (United 

Malays National Organization) en Malaisie ou encore le PPP (United Development 

Party), le Crescent Star Party et le Reform Star Party de l'lndonesie, les partis politiques 

a caractere islamique ont pu s'epanouir en Asie du Sud-est contrairement au Moyen-

Orient ou ils furent marginalises. Aujourd'hui ces memes partis sont non seulement des 

figures importantes de leur politique nationale mais siegent pour la plupart au sein meme 

des coalitions qui dirigent ces pays. Meme si Ton ne retrouve pas encore d'Etat islamique 

comme tel dans la region, la presence de 1'agenda islamiste et son influence sur la 

trajectoire politique de ces pays est indeniable. Par leur presence, ils reiterent non 

seulement le caractere islamique de leur pays mais sont aussi le principal vecteur d'un 

glissement marque vers l'orthodoxie musulmane dans des societes qui sont souvent 

pergues comme etant plus liberates et plus inclusives. Que ce soit par la mise en place de 

lois visant a combattre la decadence des moeurs ou encore une recrudescence d'une 

application stricte de la charia dans certaines regions, les parties islamiques representent 

aujourd'hui une force majeure en Asie du Sud-est non seulement dans le domaine de la 

politique mais surtout et avant tout a titre de mouvement de contestation et de 

mobilisation sociale. 
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On peut done conclure a partir de cette observation que l'islamisme a titre du plus 

recent courant ideologique de l'islam politique a eu plusieurs expressions variant des plus 

militantes au plus discretes et que ses resultats en terme de victoires politiques le sont 

tout autant. En effet, tant le contexte socio-economique que les caracteristiques 

culturelles et les systemes politiques en vigueur dans les divers pays musulmans colorent 

a la fois les diverses manifestations de 1'islam politique contemporain que l'islam lui-

meme a titre de mode de vie (Ayoob 2005 :953). Face a la proliferation des regimes 

dictatoriaux et a la repression violente de toute forme de dissension politique le 

modernisme islamique et son ideologie reformiste se sont peu a peu retrouves 

confronted a une realite politique et sociale excluant toute possibilite de compromis. 

L'elite politique du monde musulman exergant son pouvoir par une poignee de fer 

et maintenant son controle par la violence, une ideologie trouvant a priori son essence 

dans une lecture plus fondamentaliste que reformiste s'est mise a emerger a l'ombre du 

modernisme islamique qui ne faisait plus le poids. L'islamisme est a plusieurs egards le 

produit des premieres circonstances ayant accompagnees son emergence. S'il fut a priori 

hostile et agressif face aux systemes politiques en vigueur dans les pays musulmans, s'il 

rejeta souvent leur legitimite et refusa d'y prendre part, une toute nouvelle generation de 

partis islamiques a su revigorer l'islamisme et garantir sa longevite. Parmi ces partis neo-

islamistes prenant part au processus politique en vue de le modifier au lieu de le rejeter, 

on retrouve non seulement 1'AKP de la Turquie mais aussi le PJD du Maroc et les Freres 

musulmans reformes de l'Egypte qui dorenavant rompent officiellement avec leur 

militantisme armee d'autrefois. 

L'islam politique contemporain loin d'etre un phenomene monolithique ou 

unidimensionnel est en realite intrinsequement lie a la destinee politique et historique du 

monde musulman. H est non seulement une force majeure dans la trajectoire que prennent 

les nations musulmanes, mais il est tout aussi influence par leurs realites geopolitiques 

(Ayoob 2005 :953). Ce phenomene politico-religieux est tout autant une fagon de reiterer 

l'identite islamique des societes musulmanes qu'une reponse face a l'hegemonie 

politique, culturelle et economique d'un Occident ayant toujours entretenues des relations 

conflictuelles avec le monde musulman. Loin d'avoir echoue dans sa quete d'un califat 

unifie, l'islam politique contemporain a reussi a asseoir la pertinence du discours 
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religieux dans la politique du monde musulman, et ce dans un monde aspirant de pi 

plus a la lai'cite. 

For the nations of Europe, the "correct" procedure involves consulting the 
population, holding referendums or parliamentary elections. And 
Parliament must sit and devise some laws. For us Muslims, that position is 
totally absurd. We say that human beings are not capable of devising a just 
law. We believe that the law has been sent down to earth by the Almighty, 
by God. Nations, politicians and parliaments have no right to devise laws. 
The law is given by our Creator. For us the position of the democratic 
European societies is criminal and absurd, because you have falsely 
claimed for yourselves the privilege of devising laws for human beings. You 
are trying to remove this prerogative from the Creator, who gave birth to 
the nations, settled them on the land, gave them laws and explained those 
laws to them with the help of the Prophets. Today the democratic countries 
have launched a new world war. They are attacking the Muslims in order 
to impose on them the laws of democracy, to impose the ways and customs 
they themselves have devised. We say: "We don't want that, leave us 
alone!" AND ALLAH KNOWS BEST (Movladi Udugov, ministre de 
l'information des Emirats du Caucase, Tchetchenie, 26 juillet 2008). 
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