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Maria Paiano (ed.), Violenza sacra. Guerra santa, sacrificio e martirio in eta contemporanea

10. Dominique Avon (EPHE, Paris), « Guerre, religion et territoire : positions de juristes sunnites
contemporains »

Dans le champ de la violence, les mots d’ordre religieux ont une efficience a la fois réelle et
limitée. Du premier conflit mondial a la guerre qui ravagea la Syrie au cours de la seconde décennie du
XXI¢ siecle, des dirigeants, ‘ulama’ [« savants religieux »] et juristes musulmans appelérent au combat,
mais ils ne parvinrent jamais a convaincre leurs coreligionnaires d’unifier leurs rangs pour lutter contre
un ennemi commun. Ce constat n’est pas une spécificité de la période contemporaine, il s'étend aussi
au contexte d’expansion territoriale des premiers compagnons de Muhammad?, et a I'ensemble de
I’histoire pluriséculaire des fideles musulmans.

Le terme de gihad [litt. « effort »] n’est employé que de maniére parcimonieuse dans le texte
coranique, avec quatre occurrences?, quand celui de gital [« combat »] I'est une douzaine de fois®.
Celui de siyar (pluriel de sira), qui a le sens d’« étapes » dans le Coran?, ne fut utilisé qu’ultérieurement
comme synonyme de relations entre ensembles politico-religieux, incluant les campagnes militaires.
Dans le cadre de I'empire abbasside naissant, les traditionnistes et juristes mobiliserent la notion de
gihad en la reliant a un cadre précis. Elle leur permit de préciser les motifs de la lutte armée, les acteurs
impliqués, les moyens auxquels ils pouvaient avoir recours, ainsi que les regles de combat qu’ils
devaient respecter®. Ce faisant, ces élaborateurs d’un savoir juridico-religieux établirent un systéme
théorique et pratique sur une représentation du monde au sein de laquelle deux territoires® étaient
distincts : le Dar al-islam [« Domaine de I'islam »] d’un c6té et, de I'autre, un « Domaine » auquel ils
attribuérent différentes dénominations, dont celle de Dar al-harb [« Domaine de la guerre »] ou Dar
al-sulh [« Domaine de la conciliation »]’.

Leurs héritiers, ‘ulama’ du xx° siécle, expliquerent, justifierent et transmirent ces références,
tout en étant conscients que le soubassement des catégories juridiques, celle d’'un monde
essentiellement binaire, ne correspondait plus a la réalité contemporaine des Etats-nations dotés de
frontieres. Les interrogations et débats prirent une acuité plus vive a partir de la fin des années 1970,
lorsque les savants des institutions officielles durent porter la réplique aux groupes radicaux et violents
se réclamant de I'islam. En dépit d’inflexions dans certaines interprétations du corpus de référence,
cette contradiction, au cceur de tensions personnelles et collectives non résolues, se révéla dans
chaque situation de crise. Afin de I'étudier, le choix s’est porté sur quatre personnalités formées au
sein de l'université égyptienne d’al-Azhar: Muhammad Abl Zahra (1898-1974), ‘Abd al-Halim
Mahmud (1910-1978), Muhammad al-Gazali (1917-1996) et Ydsuf al-Qaradawt (n. 1926). Leur point
commun est d’avoir continué a justifier un recours a la force armée, en I'occurrence lorsque les
musulmans ne pouvaient plus avoir la garantie de I'expansion de I'islam, un droit asymétrique puisque
refusé aux non-musulmans pour leurs propres doctrines, religieuses ou non.
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Comment continuer & parler du « Domaine de I'islam » a I’heure des Etats-nations ?

Le texte coranique contient une trentaine d’occurrences du terme ddr. Associé a un pronom —
« leur » ; « sa »; « votre », il signifie une demeure au sein de laquelle un mal ou un bien est arrivé.
Associé a un nom apposé pour la qualifier — « ultime » ; « finale » ; « bonne » ; « éternelle » ; « de la
paix » ; « de la stabilité » ; « de la perdition », il renvoie a ce qui est couramment identifié au paradis
ou a I'enfer. Dans de rares cas, il est associé a un lieu géographique : « A ceux qui, avant eux, se sont
installés dans la demeure/le territoire et dans la foi, qui aiment ceux qui émigrent vers eux, et ne
ressentent dans leurs coeurs aucune envie pour ce gqu’ils ont recu et qui [les] préféerent a eux-mémes,
méme s’il y a pénurie chez eux. Quiconque se prémunit contre sa propre avarice, ceux-la sont ceux qui
réussissent®. » Les exégétes musulmans interprétérent ce verset et ceux qui précédent en les reliant
aux rapports établis entre des habitants de Yatrib/Médine ayant rallié Muhammad et ses compagnons
apres I'hégire, a I'inverse d’autres ayant adopté une attitude d’hostilité, notamment une tribu juive
(non désignée de maniére explicite) finalement expulsée®.

En se fondant sur le Hadit'°, les recueils relatifs aux conquétes®?, et les circonstances dans
lesquelles eux-mémes évoluaient, les juristes de I’époque classique (Ixe-x11® siecles) élaborérent, selon
le chercheur syrien ‘Abd al-Rahman al-Hagg, les divisions conceptuelles liées au mot Dar'?. Ces
acceptions furent liées a I'établissement d’'un empire, puis a I'affermissement d’autorités locales, a
distance ou en opposition au pouvoir califal'®. La représentation qui en résulta lia la communauté
musulmane 3 « la guerre® » et sépara le monde connu en deux ensembles. Le premier était déterminé
par son rapport a l'islam : le territoire contrélé par une autorité musulmane, le calife et le gadr
[« juge »]; le Dar al-‘adl [« Domaine de la justice »] contre celui du fisq [« le vice »], la ‘adala®™
signifiant 'observation fidéle du pacte attribué a Dieu; le lieu ou l'application des ahkam
[« prescriptions »] était observée, c’est-a-dire ou le double principe du amr bi-I-ma‘rif wa-I-nahy ‘an
al-munkar [« ordonnance du bien et pourchas du mal »] était appliqué ; I'espace sur lequel les non-
musulmans ne disposaient pas des mémes droits que les musulmans ; l1a ou était situé le haram, i.e.
un espace interdit aux kuffar-musrikin [« mécréants-associationnistes »] au sens d’un établissement
permanent, comme dans une grande partie de la péninsule arabique, ou au sens d’une simple présence
comme a La Mecque, a Médine, dans le Haram al-Halil a Hébron et sur I'esplanade de la mosquée al-
Aqgsa a Al-Quds/Jérusalem ; enfin, le territoire sur lequel aucune guerre n’était censée se dérouler.

Par opposition au Dar al-islam se trouvait un autre espace auquel pouvait étre associés
plusieurs noms, a commencer par ceux de Dar al-harb °[« Domaine de la guerre »], Dar al-sulh/al-‘ahd
[« Domaine du compromis/du pacte »] et Dar al-kufr [« Domaine de la mécréance »]. Les regles qui
prévalaient dans ces territoires n’obligeaient pas les musulmans, et ceux-ci devaient veiller a ne pasy
résider, sauf cas de force majeure. Dans une perspective d’expansion universelle de I'islam, les parties
de ce domaine étaient vouées a étre intégrées dans le premier. Le juriste hanafite ‘Ala’ al-Din Abi Bakr
b. Mas‘td al-Kasani (m. 1191), surnommé malik al-‘ulama’ [« le roi des savants religieux »], enseignant
a Alep, indiqua que I'intention de nommer un territoire Dar al-islam ou Dar al-kufr était d’abord fondée
sur la distinction entre la « sécurité » et la « crainte!” ». A sa suite, cependant, nombre de juristes
estimérent que l'application des ahkam al-sari‘a [« prescriptions de la Sari‘a »] définissaient
I’appartenance ou non d’un territoire au Dar al-islam. Mais, ces ahkam purent étre entendues de
maniére extensive ou restrictive'®. A 'orée des temps contemporains, le Yéménite Muhammad al-
Sawkani (1760-1834) définit de maniére traditionnelle le Dar al-isldm, soit un espace sur lequel la
souveraineté appartenait aux musulmans. Cependant il soutint aussi qu’un territoire pouvait étre
considéré comme Ddr al-Isldam, méme s'il n’était pas sous domination musulmane, tant qu'un
musulman pouvait y résider en toute sécurité et remplir librement ses obligations religieuses®®.
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Au cours du xix¢siecle, des communautés humaines revendiquant le titre de « nations »
édifierent des Etats aux dépends d’empires continentaux, en particulier celui dirigé par les Ottomans?°.
Dans le méme temps, des empires européens ultramarins imposerent leur domination sur différents
territoires, incluant ceux ol se trouvaient des populations musulmanes, majoritaires comme en
Afrique du Nord, ou minoritaires comme dans le sous-continent indien?!. Pour décrire cette réalité,
savants et intellectuels musulmans utiliserent des catégories héritées du patrimoine islamique, mais
également des concepts modernes. Dans la revue « L,QJ}“ §5}J\ » [« Le lien indissoluble »] (1884),
diffusée du Maghreb aux Indes, Gamal al-Din al-Afgani (1838-1897) et Muhammad ‘Abduh? (1849-
1905) appelérent au renforcement des liens entre les « peuples musulmans » et a la défense de leurs
droits?, ils pronérent al-wahda al-islamiyya [« I'unité islamique »] contre la colonisation européenne.
lls employérent aussi des expressions démarquées de tout référentiel islamique, telles que al-Sarg
[« I'Orient »], Misr [« I'Egypte »] ou al-dawla al-‘utméniyya [« 'Etat ottoman »], tout en entretenant
la représentation d’une victoire originelle de I'islam comme celle du « faible contre le fort?* ».

L'appel au gihad, formulé par des autorités officielles ou par des personnalités dotées d’un
charisme spécifique, résonna a plusieurs reprises en Afrique subsaharienne ou dans I'Empire perse®.
Les sultans-califes ottomans y eurent recours ponctuellement, ou ils laissérent des autorités locales s’y
référer pour mobiliser des troupes?®. Le 14/23 novembre 1914, Mehmed v (r. 1909-1918), appela « les
peuples musulmans » au gihad afin de protéger « toutes les localités musulmanes ou se trouvent des
lieux prophétiques ainsi que des sépultures de saints et de martyrs », il supplia « le Tout-Puissant
d’accorder son concours vengeur pour I'anéantissement des ennemis de I'lslam » et affirma que les
« musulmans qui s’empresseront de participer a la guerre sainte au nom de leur divine religion
pourront compter sur I'assistance de Dieu et le peuple élu qui sacrifiera sa vie et ses biens pour le
relévement de la gloire [de la] Charia musulman[e] jouira de 'aide spirituelle du Prophéte?”. » Dans un
mémoire transmis peu aprés®, l'orientaliste allemand Max von Oppenheim (1860-1946), invita les
autorités de son pays a saisir cette opportunité pour promouvoir un souléevement au sein des empires
britannique, frangais et russe. Mais, loin de susciter une approbation unanime, cet appel fut ignoré ou
rejeté, avec I'appui des puissances concernées?®. Ce fut le cas du shaykh égyptien Mustafa al-Maragi
(1881-1945) qui venait de déplorer 'engagement des Ottomans aux cotés des Allemands®.

A I'apogée de I'expansion coloniale européenne, le chainon de solidarité religieuse ne primait
donc pas sur d’autres formes d’appartenance, ou d’autres intéréts. Ce décalage n’empéchait pas,
toutefois, de continuer a affirmer la force d’'un modéle, juridique et symbolique®. Ainsi, Rasid Rida
(1865-1935) qui, contrairement a son ami Sakib Arslan (1869-1946) n’avait pas soutenu I"appel au
gihad en 1914, n’en défendit pas moins l'institution califale, lorsque celle-ci fut abolie dix ans plus tard,
et la nécessité de préserver un rapport territorialisé et politique a la religion : « [Le musulman] estime
que sa religion ne subsiste qu’a la condition de I'existence d’un Etat islamique indépendant et fort, en
mesure de mettre en application les prescriptions légales [de I'islam], a I’abri de toute opposition et
de toute domination étrangéres3?. » Cette position justifia sa sympathie pour Abdelaziz ibn Saoud (v.
1880-1953), batisseur du royaume d’Arabie saoudite, et pour Hasan al-Banna (1906-1949), fondateur
du mouvement des Fréres musulmans, auteur d’une Epitre du §ihdd®. D’autres personnalités, ayant
une fonction institutionnelle, cherchaient a réduire I’écart entre la norme religieuse héritée et la réalité
étatique contemporaine. Ainsi, en 1931, dans « d)giwdl O95adl § duadlul Ayl pllas 9 cdue &l Al
dJWly &ylsdlg » [« La politique (islamiquement) légale ou le régime de I’Etat islamique dans les affaires
constitutionnelles, extérieures et financieres »], le shaykh égyptien ‘Abd-al-Wahhab Hallaf (1888-
1956), jurisconsulte spécialiste de usal al-figh [« [Science] des fondements de la méthodologie
jurisprudentielle »], justifia les « prescriptions de l'islam relatives a la guerre® » face aux « lois
internationales », lorsque les musulmans ne pouvaient pas faire reconnaitre leurs croyances, pratiquer
leurs rites cultuels et mettre en ceuvre la da‘wa [« mission islamique »].
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Quatre savants égyptiens, deux générations, un discours dominant

Juriste hanafite, Muhammad AbQ Zahra (1898-1974) naquit al-Mahalla al-Kubra, deuxiéme
ville la plus importante du delta du Nil. Il intégra, a un age précoce, I'école de droit qui servait a former
les juges dans les tribunaux égyptiens nouvellement créés. Sujet brillant, il acquit rapidement une
double compétence, en sari‘a islamique et en gandn, le droit séculier. Sa carriere fut celle d’un
professeur, d’abord a Dar al-‘ulim [« Maison des sciences »], ou étaient formés les futurs professeurs,
puis au college de usdl al-din [« [Science des] fondements de la religion »] ou il enseigna la hitaba
[« I'art oratoire »] et le gadal [« la dialectique »]. Il enseigna également I'art oratoire et le droit,
religieux ou profane, a I’'Université du Caire, devenue un établissement public en 1925. Il séjourna dans
plusieurs Etats a référence islamique, mais il ne se rendit jamais en Europe ni sur le continent
américain. Il prit sa retraite en 1958. Cependant, aprés la réforme d’al-Azhar en 1961%, il cofonda la
faculté des Enseignements islamiques, ou il enseigna la Sari‘a, et il intégra I’Académie de recherche
islamique qui succéda a I'Institut des grands ‘ulama’. Il publia plus d’une cinquantaine d’ouvrages et
fascicules, relatifs au pouvoir, a la ‘agida [« doctrine religieuse »], aux questions de statut personnel
et de propriété en lien avec les prescriptions religieuses. Il se pencha aussi sur I’histoire comparée des
religions et rédigea des essais dans lesquels il mettait en regard I'islam et le christianisme ; certaines
de ses conférences sur les religions furent publiées aprés 1965. Il disqualifia le mouvement ahmadi®®
en affirmant que Ghulam Ahmad (1835-1908) avait quitté le courant principal de la ‘agida de I'islam.
Il publia un tafsir [« commentaire »] du Coran dans la revue « ededl ¢lgJ » [« La Brigade de I'islam »].
Sa spécialité resta le figh, la méthodologie de la jurisprudence religieuse : a coté de travaux théoriques,
il donna a connaitre les parcours, les pensées et les positions des fondateurs d’écoles. Il défendit I'islam
comme étant la religion de la wasatiyya® [« (juste) milieu »].

Surnommé par ses disciples le « Gazali du xive siécle de I’hégire3 », fils d’un azhari, le shaykh
‘Abd al-Halim Mahmid (1910-1978) intégra la petite cohorte de savants religieux égyptiens qui
s’inscrivit a la Sorbonne durant I'entre-deux-guerres, avec Muhammad ‘Abd Allah Draz (1894-1958).
Sous la direction de Louis Massignon (1883-1962), il soutint une thése sur le soufi al-Harit b. Asad al-
Muhasibi*® (m. 243/857) en 1940. De retour en Egypte, il enseigna a la faculté de langue arabe puis de
usil al-din. Membre de la confrérie Hamidi-Sadili, il rencontra René Guénon (1886-1951) alias Abd al-
Wahid Yahya, auquel il consacra une biographie. Le shaykh ‘Abd al-Halim Mahmud se langa alors dans
une entreprise de disqualification du savoir moderne séculier considéré comme un rejeton tronqué et
dangereux d’un héritage islamique antérieure qui, seul, était en mesure de répondre a tous les besoins
des musulmans de son temps. Doyen de la faculté de sciences religieuses en 1964, il accéda au poste
de secrétaire général de I’Académie de recherches islamiques en mars 1969. Il encouragea la création
de la Kulliyyat al-Da‘wa [« Faculté de mission islamique »] et ceuvra a I’élaboration d’une codification
religieuse a méme de supprimer tous les éléments de droit européen séculier introduits depuis le
XIx¢ siecle. Il devint successivement président de I'Université al-Azhar en 1970, secrétaire du Bureau
des Awqadf [« biens de mainmorte »] en 1971 puis, le 27 mars 1973, grand imam nommé par décret
présidentiel, une fonction qu’il occupait encore lors de son décés. Il obtint des aides financiéeres en
provenance de différents pays, et en particulier de ceux du Golfe arabo-persique. Il se montra
intransigeant dans deux domaines, celui de la marge d’autonomie laissée aux hommes de religion et
celui des meeurs : en juillet 1974, il présenta sa démission pour protester avec succés contre le décret
qui placait al-Azhar sous la coupe du ministére des Awqgaf* ; et, jusqu’a la fin de sa vie, il empécha
I’'adoption d’un projet de modifications de la loi relative aux droits accordés aux femmes*2. Mais cette
opposition ne s’exprima pas dans le domaine de la politique étrangere : en la matiére, il ne put
gu’acquiescer devant les décisions du pouvoir politique, ou se taire.
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Issu d’une famille de commercants, Muhammad al-Gazali (1917-1996) passa une partie de sa
jeunesse a Alexandrie, ol son pére avait acheté un magasin dans lequel il vendait des ouvrages
religieux et profanes. En 1937, il s’établit au Caire. Il obtint une igaza [« licence »] en ‘ulim al-din
[« sciences de la religion »] en 1941 et une autre pour al-irsdd wa-I-da‘wa [« la guidance et la
mission »] en 1943. Il eut comme enseignants les shaykhs Muhammad ‘Abd Allah Draz, qui défendit,
dans un article de 1949, la fidélité aux engagements internationaux®, ‘Abd al-‘Azim al-Zargani (m.
1948) et Mahmd Saltit (1893-1963), qui tenta d’infléchir I'usage des références scripturaires dans les
fatawa*. Il se présenta ultérieurement comme un éléve de I'école du Manar c’est-a-dire un héritier
de Muhammad ‘Abduh et Rasid Rida, le premier étant cependant également revendiqué comme
référence par le courant intellectuel opposé. Au cours de ses études, Gazali rencontra en effet Hasan
al-Banna, auquel il lia son itinéraire. Il livra des articles pour « ¢neluwdl Olg3Yl dlxo » [« La revue des
Fréres musulmans »]. Il exerga la fonction influente de hatib [« prédicateur »] a la mosquée al-Azhar.
Il publia ses premiers essais a la fin des années 1940, contre les théses de la gauche arabe. Arrété en
1948, au motif de ses accointances avec le mouvement bannaite, il fut relaché rapidement. En 1950
dénonca le « despotisme® » en s’appuyant sur des exemples passés et, en 1952, il soutint le coup
d’Etat des officiers libres. Il prit ses distances avec le mouvement des Fréres musulmans sous le coup
d’une forte répression, et s’Taccommoda du pouvoir nassérien a l'instar de plusieurs de ses confréres.
Avec le shaykh Muhammad al-Baht (1905-1982), il contribua a la mobilisation de savants contre les
intellectuels musulmans libéraux accusés de s’étre compromis avec les Européens lors de la période
coloniale. Il publia plus d’une soixantaine d’ouvrages d’importance variable : des pamphlets aux
traités. Sa popularité cr(it dans les années 1970, a partir de la mosquée historique ‘Amr b. al-‘As*.
Figure de la Sahwa [« Réveil »], il entretint des relations parfois mouvementées avec les wahhabites.

Né en 1926, dans le district d’al-Garbiyya, Yisuf al-Qaradawi (n. 1926) grandit au sein d’une
famille modeste, originaire du village de Qarada, ou il suivit sa scolarité primaire. Il entra a I'Institut
des sciences religieuses de Tanta a I'age de douze ans. Il rencontra Hasan al-Banna, qui exerca sur lui
une fascination?, et il intégra le mouvement des Fréres musulmans. En 1950, il était étudiant 3 la
faculté de ‘uldm al-din d’al-Azhar. Il entretint des relations de connivence intellectuelle avec
Muhammad al-Bahi, Mahmad Saltdt et Muhammad al-Gazall. Il eut, parallélement, des échanges avec
Hasan al-Hudayb1 (1891-1973) le mursid [« guide »] des Fréres musulmans et Sa‘ld Ramadan (1926-
1995), gendre d’al-Banna. Arrété en 1954 dans le contexte de la campagne nassérienne, il fut ensuite
relaché. En 1961, il s’installa au Qatar, engagé comme directeur d’une école secondaire. Devenu, selon
ses propres termes, prédicateur islamique de la « cause de la Umma », il effectua des allers et retours
entre Doha et Le Caire pendant plusieurs années. Le gouvernement qatari, qui lui accorda la
naturalisation, le sollicita au début des années 1970 pour diriger un programme religieux
radiophonique® intitulé Nir wa-hidaya [« Lumiére et Guidance »], repris ensuite a la Télévision.
Devenu professeur de culture musulmane au sein de la jeune Faculté de pédagogie a Doha, Yasuf al-
Qaradawi renforga sa surface médiatique dans le monde arabe, grace au lancement de la chaine al-
Jazira (1996), ou il présenta I'émission Al-Sari‘a wa-I-Hayat [« La Sari‘a et la Vie »]. Parallélement, il
assura le développement d’un réseau en Europe. Membre du Conseil de patronage du centre des
études islamiques a I’'Université d’Oxford, en 1985, il créa, en 1997, le Conseil Européen de la Fatwa et
des Recherches (CEFR) destiné a répondre aux demandes juridico-religieuses d’Européens musulmans
ou de musulmans vivant en Europe*. En 2004, il fonda et présida I’'Union internationale des savants
musulmans (UISM), doté d’un organe, « Jawg)l &Yl » [« La communauté du (juste) milieu »], avec le
projet d’exercer un magistere transnational, indépendant des institutions traditionnelles car
subordonnées aux pouvoirs politiques au sein de chaque Etat.
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Gihad et gital en vue de I'obtention des indépendances

Acteurs influents dans I'élaboration de la pensée sunnite au cours du second xx¢ siecle, les
quatre azharis ci-dessus présentés resterent discrets sur leurs engagements lors du conflit mondial de
1939-1945, puis lors de la guerre israélo-arabe de 1948-1949. Outre une expérience de formation et
d’enseignement commune, ils entretinrent, dans le cas des deux cadets, une amitié. Avec des outils
communs ou complémentaires, ils menérent un combat contre al-Garb [« I'Occident »], identifié aux
puissances coloniales, mais aussi a un systéme politique et a une matrice culturelle dont il fallait a tout
prix préserver les sociétés historiquement liées a I'islam. Face au « bloc de I'Ouest », représentant pour
eux I'individualisme, le matérialisme, le scepticisme, et la perversion des moeurs®, le « bloc de I'Est »
était tout aussi répulsif du fait de la référence a I’athéisme. L'unique solution alternative était donc un
régime islamique englobant, selon une logique développée par le savant indo-pakistanais Abl al-‘Ala’
Mawdadi (1903-1979), que Qaradawi rencontra et que ‘Abd al-Halim Mahmuad invita au CaireL. Il
s’agissait de défendre la manhag al-ittiba“‘ [« méthode d’observance »] d’un droit, de sciences et de
moeurs, dépouillés de toute influence exogéne, contre al-gazw al-fikri [« invasion intellectuelle »]. Le
nizdm [« régime »], conforme a l'islam qu’ils professaient, devait étre le seul 3 méme de garantir
I’établissement d’une société voulue par Dieu. Ses contours étaient exprimés dans la da‘wa [« mission
islamique »] que personne n’avait le droit d’entraver, au risque de justifier le recours a la guerre®?.

Muhammad Abl Zahra promut la représentation d’une transmission univoque de la parole
attribuée a Dieu dans le Coran jusqu’aux régles juridiques pratiques enseignées dans les institutions
islamiques : la chaine avait été assurée par les magma‘at fighiyya [« groupes doctrinaux »], depuis les
Sahdaba [« Compagnons »] du prophete de I'islam ayant fixé les manahig al-baht [« méthodologies de
recherche »] et les Tabi‘in [« Epigones »] jusqu’aux rigal al-din [« hommes de religion »] du temps
présent. Cette lecture, sans aspérité en dehors de quelques différends canonisés, était proposé au prix
d’importants sauts chronologiques®. Une telle représentation du passé islamique était partagée par
de nombreux pairs. Elle était fondée sur trois affirmations intrinsequement liées : I'islam originel, celui
des deux premiéres générations, était un systéme quasiment complet; il n’avait pas subi
d’imprégnation de la part des sociétés, religions et systemes politico-juridiques environnants ; il avait
été transmis sans altération jusqu’a I'orée de la période marquée par la domination européenne.

En 1962, le processus de décolonisation du monde arabe majoritairement musulman était,
sauf exception, achevé. Si I'héritage islamique avait été invoqué dans le contexte de ces luttes, c’était
a coté d’autres référentiels séculiers, libéraux, marxistes ou nationaux autoritaires®®. Dans un
volumineux traité publié I'année suivante, le Syrien Wahba al-Zuhayli (1932-2015) reprit en détail les
références des quatre écoles juridiques sunnites. Il en déduisait qu’il n'y avait pas de définition précise
de Dar al-islam et Dar al-harb dans les sources islamiques premiéres, que cette division ne relevait pas
d’un critere religieux explicite, sinon celui de pouvoir garantir la sécurité des musulmans, ni d’une
partition territoriale entre pays musulmans et pays non musulmans fondées sur un ensemble de régles
tres précises. Il y revenait néanmoins en distinguant la paix et la guerre, a savoir la guerre contre les
musulmans et 'opposition a la pratique et a la prédication de la religion islamique®®. Le paysage du Dar
al-isldm paraissait davantage morcelé que dans le contexte précolonial des empires ottoman, perse et
moghol. Prenant acte de la réalité des frontiéres démarquant la souveraineté territoriale des Etats, de
I’existence d’un droit international en expansion fondé sur ces réalités étatiques, et des rapports de
force entre familles idéologiques au sein d’'une méme société majoritairement musulmane, le shaykh
Muhammad Ab{ Zahra adapta le langage religieux a la réalité contemporaine :
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Le Dar al-islam est al-Dawla [« I'Etat »] gouverné par l'autorité des musulmans. En
son sein, la puissance et la force relevent des musulmans. Ce domaine, les musulmans ont
le devoir de le défendre. Si 'ennemi n’a pas pénétré en son sein, le gihad est fard kifaya
[« obligation religieuse collective »] mais si I'ennemi a pénétré en son sein, le gihad a leur
encontre est fard ‘ayn [« obligation religieuse individuelle »] lls doivent tous, dans la mesure
du possible et s’il trouve un moyen en ce sens, faire acte de résistance contre lui®®.

Le savant égyptien ajouta qu’il n’était pas nécessaire de spécifier davantage ce qu’était ce Dar.
En revanche, il indiquait qu’il y avait des désaccords au sujet de la définition du Dar al-harb [« Domaine
de la guerre »] et du Dar al-hudna [« Domaine de la tréve »]. Cette position, classique, fut séverement
contestée par Sayyid Qutb (1906-1966), emprisonné pour n’avoir pas accepté de rallier le mot d’ordre
unitaire de Gamal Abdel Nasser (1918-1970). Puisqu’il ne pouvait pas y avoir de régime plus achevé et
complet que celui représenté par I'islam et puisque, selon I'éminence grise des Freres musulmans, cet
islam était combattif par essence, il était nécessaire de conduire la guerre en vue de se donner les
moyens de convertir 'humanité entiére, pour le bien de celle-ci. Qutb insistait sur le fait que les
premiers ennemis du « message » étaient les faux musulmans, les schismatiques hypocrites au sein
méme de la Umma, les géneurs du déploiement de la da‘wa, les dévots sans vision claire des enjeux,
les appareils religieux soumis a des intéréts divers, et les intellectuels acquis a la modernité>.

Ces théses n’eurent pas un effet pratiqgue immédiat dans la mesure ol le cadre étatique
demeura solide. Dans le contexte du traumatisme laissé par la défaite contre Israél lors de la guerre
de juin 1967, le shaykh ‘Abd al-Halim Mahmd déclina une position nationalo-religieuse en s’appuyant
sur le hadit : hubb al-watan min al-iman [« 'amour de la patrie releve de la foi »]. Il rédigea I'avant-
propos des actes du 4° Congrés de I'’Académie de Recherches Islamiques qui se tint au Caire, du
27 septembre au 24 octobre 1968. Il appela « I'ensemble des masses des peuples islamiques dans le
monde entier » a répondre aux épreuves présentées comme la résultante d’un décret attribué a Dieu
par le redressement de « leur foi islamique, caractérisée par le plus fiable des préceptes de Dieu contre
la croyance sioniste illusoire », et il s’adressa aux dirigeants du « Monde musulman » pour les engager
a prendre leurs responsabilités, notamment en matiére de respect des préceptes du figh. Lors de ce
Congres, il définit le gihdd comme un « conflit pour des principes » et il le relia a « la victoire par la
volonté de Dieu ». Il proposa une lecture de la geste muhammadienne en se référant a plusieurs
sourates®® : Muhammad, expliqua-t-il, était venu rétablir le « monothéisme » dans le domaine de la
foi, de la « justice » dans le domaine de la législation, et de la « miséricorde » dans le domaine de la
morale. Si les communautés avaient cru en cette mission, qualifiée de juste et bonne, si les individus
et les nations avaient adopté cette religion, la Umma islamique n’aurait pas eu besoin de recourir au
gihad armé et il n’y aurait eu aucun combat au motif de la da‘wa. Or le « Messager » avait eu beau
précher, les polythéistes n’avaient pas répondu a la voix du monothéisme et de la justice, ni adopté
une attitude passive. Au contraire, ces Qurayshites, adorateurs d’idoles et vivant dans la fornication,
avaient tourmenté et chassé les musulmans de leurs demeures, jusqu’a ce que « descende » le verset :

Autorisation est donnée a ceux qui sont attaqués (de se défendre) — parce que vraiment ils
sont lésés ; et certes Dieu est capable de les secourir. Ceux qui ont été expulsés de leurs
demeures, - contre toute justice, simplement parce qu’ils disaient: “Dieu est notre
Seigneur.” [Si Dieu ne repoussait pas les gens les uns par les autres, les ermitages seraient
démolis, ainsi que les églises, les synagogues et les mosquées ol le nom de Dieu est
beaucoup invoqué, Dieu soutient, certes, ceux qui soutiennent (Sa Religion). Dieu est
assurément fort et puissant®®.
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De cette lecture matricielle, et en s’appuyant sur d’autres références au Coran et au Hadlt,
‘Abd al-Halim Mahmid déduisit des principes et des régles relatives au « gihad en temps de paix et de
guerre ». Il affirma que Dieu avait établi une union étroite entre la foi et le gihad : « C’'est une union
solide qui est incassable. Foi et gihdd sont a ce point unis par Dieu que la foi est annulée si d’aventure
quelqu’un fuit le §ihdd ou tente de I'amoindrir®. » Il présenta les martyrs comme une source de
satisfaction pour Dieu. Il expliqua que, par avance, Dieu avait formulé des plans pour suivre le « chemin
de la victoire » et répondu a ceux qui étaient susceptibles d’exprimer des réserves : « Le combat vous
a été prescrit alors qu'’il vous est désagréable. Or, il se peut que vous ayez de |'aversion pour une chose
alors gu’elle vous est un bien. Et il se peut que vous aimiez une chose alors qu’elle vous est mauvaise.
C’est Dieu qui sait, alors que vous ne savez pas®. » Il précisa que I'unité d’une nation était I'un des
facteurs de la victoire. Il qualifia de « lache » et de « mécréant » le musulman en mesure de combattre
mais ne contribuant pas a cette lutte :

Il est du devoir de tout musulman de se préparer lui-méme et de toujours étre prét,
comme soldat, de combattre pour la cause de Dieu. Il est également de son devoir de faire
attention a ne pas perdre cette qualité parce que celui qui apprend certaine technique de
guerre et qui la néglige, qui n’est pas en mesure de défendre sa demeure est considéré par
Dieu comme un grand pécheur. Cependant, il n’y a aucun mal a rappeler a nouveau cela au
peuple ; combattre est légal, en islam, quand il s’agit d’autodéfense, de réduire I'injustice,
d’abolir la tyrannie, d’émanciper un peuple, d’ouvrir un espace a la confiance, a la guidance
et a la bienveillance que les rois et princes tyranniques ont toujours essayé d’entraver®.

La guerre d’octobre 1973 se déroula pendant le mois de Ramadan et les soldats égyptiens
musulmans, stimulés par le cri de ralliement « Allah akbar » [« Dieu est le plus grand »], bénéficierent
d’une fatwa proclamant le §ihad qui permettait leur alimentation en plein jour®. Dans la perspective
d’un combat dont la dimension était a la fois politique et religieuse, augmentée d’une perspective
eschatologique, le Haut Conseil des Affaires Islamiques, dirigé par le Dr. Muhammad Tawfiq ‘Uwayda
(m. 2015), en lien avec le Ministére des Awgaf® avait également publié un ouvrage sur le gihad. Le
shaykh ‘Abd al-Halim Mahmid y avait signé un article dont le titre reprenait la sourate al-Saffat
(37 :173), « Os W1 &¢I B3 u\g » [« Et que nos soldats auront le dessus »] :

C’est chose bien connue que ce devoir est un devoir collectif dans son fondement
général si 'ennemi n’est pas dans les pays de I'islam, mais si d’aventure I'ennemi est a
I'intérieur des pays de I'islam alors cela devient un devoir impératif pour tout musulman ou
musulmane en mesure de I'accomplir. Or, donc, si I’'ennemi est par exemple au Sinai et sur
le Golan ou en Palestine, ainsi qu’il I'est maintenant, alors le gihad est un devoir pour les
musulmans du monde entier, et il est un devoir pour tout musulman du fin fond de I'univers
d’élever la parole de Dieu et de libérer la patrie des musulmans®°.

Le décalage fut rapidement patent entre ces proclamations jihadistes et les négociations en
vue d’'un désengagement concerté, qui accompagnerent a la fois les combats sur le terrain et
I’embargo décidé par I’Arabie saoudite et ses partenaires. En avril 1974, Anouar al-Sadate échappa a
un attentat perpétré par des bannaites intransigeants. Les Fréres musulmans d’Egypte, réunifiés par
‘Umar al-Tilmisant (1904-1986) aprés le déces du mursid Hasan al-Hudaybi, tout comme leurs
sympathisants, a 'instar du shaykh Muhammad al-Gazali, exprimérent a la fois leur désaccord contre
|'attentat et contre la répression. La tendance intégrale, qui avait pris 'ascendant a la fin des années
1950, s’employa alors a préciser ce que devait étre un Etat véritablement islamique.
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La promotion d’un régime islamique idéal & I'épreuve de la paix entre I’'Egypte et Israél

N’ayant, du fait de son age, pas participé aux controverses du milieux des années 1920 sur le
califat®, le shaykh Muhammad Abu Zahra se fit le promoteur de la $ird [« consultation »] exigée, selon
son interprétation, par le Coran, et du choix libre de al-hakim al-muslim [« le dirigeant des
musulmans »]. En 1973-1974, au sein de cercles et sociétés cairotes ou alexandrines, il conduisit une
action de lobbying contre la réforme de la législation concernant les femmes, estimant que les
principes invoqués allaient a I'encontre du droit islamique. Comme lui, ‘Abd al-Halim Mahmuad
participa a la mobilisation de savants contre la réforme du statut de la famille qui était, a leurs yeux,
un indice de « dés-islamisation » de la société. Il en alla de méme de Muhammad al-Gazali qui mit en
garde contre le bid‘a [« innovation »] assimilé a de la corruption au sens large. Ce dernier encouragea
la révision du Code pénal, soutenue par des savants religieux et des parlementaires, en vue de procéder
a une purification du droit afin de le réislamiser selon des conceptions considérées comme non
négociables :

Les lois de la famille, des rapports sociaux, des peines et du talion, voila ce que I'on trouve
dans le droit musulman, choses qui reposent sur le Coran et les Traditions du Prophéte. Ces
gens-la veulent se débarrasser de tout ce qui reste encore d’islamique dans le Code familial
actuel. Nous voulons, nous, nous débarrasser de tout ce qui s’est introduit d’étranger dans
la $ari’a®’.

Au sein du courant de al-Sahwa al-islamiyya®® [« le Réveil (de la conscience) islamique »], avec
pour slogan al-islam awwalan [« I'islam en premier »] dont il devint un des représentants éminents®’,
Yasuf al-Qaradawi fixa, avec I'appui de son ami Gazali, ce que devait é&tre le cadre de al-islam al-haqq
[« I'islam vrai »] et de al-islam al-wasat [« I'islam du [juste] milieu »], en prétendant I'incarner’.
Proclamé mitali [« parfait, exemplaire »], et Sumdli [« englobant »], cet islam devait échapper a la
contingence. Par conséquent, la vocation des musulmans était, selon le mot de H. al-Bann3, de
permettre I'exercice d’un ustadiyyat al-‘aGlam [« magistére sur le monde »]. Deux essais étaient alors
régulierement réédités : « Pl (o e » [« Ceci ne reléve pas de I'islam »], publié en 1958 (a Damas)
par I'ainé et « pMdwdl § pl=xll 9 JM=J! » [« Le licite et Fillicite en islam »], publié en 1960 par le cadet. Ces
bannaites entretinrent des relations de proximité et, tout a la fois, de conflictualité avec les
wahhabites’ . La Rabitat al-‘alam al-islamT [« Ligue islamique mondiale »], fondée par I’Arabie saoudite
en 1962, apparut comme un vecteur missionnaire privilégié’?, mais aussi un organisme ou s’exprimait
des interprétations et des intéréts parfois divergents. Des interrogations se posaient concernant les
priorités ou les réponses a apporter a certains défis. Ainsi, comment réagir a la situation du Pakistan,
Etat fondé « pour les musulmans » en 1947, mais confronté & une partition en 1971, au terme d’une
guerre dans laquelle I'Inde avait soutenu le futur Bangladesh ?

En dépit de certains désaccords, tous ces acteurs partageaient la conviction de la nécessité
d’'une dawla islamiyya [« Etat islamique »], a tout le moins dune giyada markaziyya
[« commandement central »] musulmane. Al-mugtama’ al-islamr [« La société islamique »] ne pouvait
gu’étre gouvernée par un imam [« guide »], dont le pouvoir était subordonné a la Sari‘a [entendue au
sens de « loi religieuse »], source d’une « constitution islamique », spécifiée et garantie par les rigal al-
din [« hommes de religion »] ou ‘ulama’ qui, seuls, avaient les compétences nécessaires pour choisir
ce «gouverneur». En dautres termes, lislam était un masri‘ hadari mutakamil [« projet
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civilisationnel complet »] : il était doctrine, morale, éducation, traditions, lois pour permettre d’édifier
al-Sahsiyya al-islamiyya [« la personnalité islamique »]. Peu avant son déces, ‘Abd al-Halim Mahmad
valida un projet de constitution islamique, rédigé a sa demande par un comité ad hoc de shaykhs
azharis. Les auteurs placerent la corporation des hommes de religion au cceur du dispositif du régime
considéré comme idéal. lls pensérent la configuration du modele souhaité comme une fédération
d’Etats volontairement associés. L’occurrence du terme gihdd témoignait d’un horizon appelé a
transcender les frontieres :

Article 56- L'Imam [« Guide »] est responsable de la direction de son armée pour le
gihad contre I'’ennemi. Il protege les confins, le territoire de la patrie, les frontieres qui ont
été édifiées. Il signe les traités apres que ceux-ci ont été décidés.

Article 60- L'Imam [« Guide »] a I'obligation de prendre les mesures exceptionnelles
précisées par la loi en cas de trouble, quand apparait ce qui peut étre considéré comme un
trouble, quand I'entité de I'Etat est menacée, comme en cas de guerre civile ou de guerre
avec d’autres Etats. Il lui appartient de proposer ces mesures au Conseil des représentants
dans la semaine qui précede. S’il ne peut y avoir de vote du Conseil, alors c’est I’ancien
Conseil qui est saisi. Ces mesures sont caduques si la procédure n’a pas été suivie. Une loi
doit étre adoptée pour encadrer ces mesures exceptionnelles [...]73.

Ce projet constitutionnel, porté par des savants d’al-Azhar, ne connut pas de transposition
directe dans le champ du droit. L’'une des raisons fut la marginalisation de I’Egypte au sein de la Ligue
des Etats arabes, qu’elle abritait depuis sa création en 1945, et au sein de I’OCI (Organisation de la
Conférence islamique), fondée a I'initiative de I’Arabie saoudite en 1969, en raison de la normalisation
de ses relations avec Israél. Le 1° septembre 1975, en effet, sous I'impulsion de la diplomatie états-
unienne, I'Egypte avait signé un accord de non-belligérance avec son voisin. Les ‘ulama’ al-salétin
[« hommes de religion du régime »] n’exprimerent pas, ou peu, leur désapprobation, ce qui leur valut
le qualificatif de samasira [« intermédiaires », « entremetteurs »] de la part de leurs pairs passés a
I'opposition. Le point décisif de rupture intervint lors de la signature des accords de Camp David
(septembre 1978), suivis du traité de paix entre I'Egypte et Israél (mars 1979). Nommé membre du
Haut Conseil des Affaires Islamiques par Nasser en 1960, puis mufti de la République par Anouar al-
Sadate (1918-1981) en 1978, le shaykh Gad al-Haqq ‘Ali Gad al-Haqq (1917-1996) promulgua une fatwa
pour justifier religieusement cet acte. Il établit son raisonnement sur les arguments suivants : I'islam
était « religion de la sécurité et de la paix » et « I'ennemi » ayant montré une inclination « vers la paix »
apres « la guerre victorieuse de Ramadan » ayant « restauré le prestige des Arabes », les musulmans
étaient donc autorisés a négocier au nom de l'intérét et de I’éloignement d’un plus grand mal. |l saisit
comme exemple, dans la Tradition musulmane, la « conciliation de Hudaybiyya », entre Muhammad
et les Qurayshites paiens de La Mecque’, et ajouta que I'accord n’empéchait pas d’envisager « la
récupération de la précieuse Al-Quds [Jérusalem] au sein [du territoire] de I'islam » :

L'islam [...] ne s’est pas servi du glaive pour gouverner et diriger, sinon lors de ses
guerres comme moyen pour pouvoir garantir la sécurité de sa da‘wa. Le noble Coran a
ordonné aux croyants de s’abstenir de se battre s’il n’y avait pas obligation de le faire. Tel
le dit du Trés-Haut, dans le Livre de Dieu : « S’ils se mettent a part en votre présence, s’ils
ne vous combattent point et vous offrent la paix, alors Dieu ne vous donne pas de chemin
contre eux » (al-Nisa’, 90). Ou dans Son autre dit : « Et s’ils s’inclinent vers la paix, incline-
toi vers celle-ci et place ta confiance en Dieu » (al-Anfal, 61). [...] Au faite de la victoire
militaire, le président de I'Egypte a proposé la paix, espérant ainsi faire prévaloir la sécurité
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dans cette région, et espérant permettre aux Arabes de reprendre leur souffle apres une
guerre longue et prolongée, sans perspective pour un commencement de fin. Le président
de I'Egypte a pu récupérer pacifiquement des parties importantes du Sinai, bien plus que
cela n’avait été le cas par la guerre. Puis sont intervenus son initiative et son appel a la paix,
a Al-Quds, en présence des adversaires afin de témoigner au monde, que ces derniers
refusaient d’y entrer. Patiemment, il a discuté avec eux et [les partenaires de] la région, de
la méme maniere qu’il les avait combattus par la force des armes. Il est parvenu a les faire
plier jusqu’a la paix. [...] Ce qu’a ordonné Dieu et Son envoyé par cette conciliation qui a eu
lieu entre I'Egypte et Israél, apres ces guerres, c’est I'expression des mu’minin [« croyants »]
lorsqu’ils se sont adressés a Dieu et a Son envoyé pour arbitrer entre eux et qu’ils ont dit :
« Ecoutez-nous et obéissez-nous”. »

Les savants ayant des postes institutionnels ne contesterent pas publiquement cette fatwa.
Les mouvements radicaux s’engouffrérent dans cet espace de silence. lls développérent a la fois la
these selon laquelle il fallait poursuivre le combat contre Israél au nom de I'islam et celle de la mise a
mort du dirigeant musulman qui avait failli dans sa mission. Dans la mouvance bannaite se développa
un rameau justifiant le recours a l'usage de ce type de violence. Muhammad ‘Abd al-Salam Farag (1954-
1982) fonda le Tanzim al-Gihad [« Organisation du Gihad »] en 1979, subdivisé en plusieurs cellules,
dont I'une fut dirigée par Ayman al-Zawahiri’®(n. 1951). Il rédigea « 45l 4,8l » [« L'impératif
occulté »] (1981), pour tenter de justifier, a partir de citations des savants lbn Taymiyya (1263-1328)
ou Ibn Katir (1300-1373), la nécessité de rompre avec le régime en vue d’instaurer un « Etat
islamique’’ ». Cet essai, dont l'orientation pratique fut contestée par la direction des Fréres
musulmans, servit de référence au groupe qui assassina Sadate en octobre 1981. Yisuf al-Qaradawi
lui-méme manifesta alors une forme d’inquiétude en publiant « 3yaily 5 gzl o oMl 8 gsall »
[« Le Réveil islamique entre reniement et extrémisme »]. Il estima que les raisons du développement
de cette «extrémisme» étaient a la fois «religieuses », « politiques », « sociales», et
« économiques », tout en mettant I"accent sur la « corruption du pouvoir’® ».

Trois autres événements de I'année 1979 modifiérent le cadre géopolitico-religieux dans
lequel se déployerent des tensions, des luttes armées de basse intensité ou des guerres ouvertes. Le
premier fut la révolution iranienne, qui donna naissance a un régime islamique chiite : ses responsables
utiliserent le registre religieux a la fois contre les opposants politiques de I'intérieur et contre I'lrak
dont I'armée envahit une partie du territoire en 1980, agression a l'origine d’une guerre de huit ans’.
Le deuxieme fut la tentative avortée de renversement de la dynastie saoudienne, marquée par des
affrontements armés au sein méme de la grande mosquée de La Mecque et la disqualification des
insurgés au nom de la défense de I'ordre politique établi contre une fi‘a dalla [« clique d’égarés »] et
du rejet de leurs interprétations des textes islamiques de référence qualifiées d’erronées et de
dangereuses®’. Le troisiéme fut '"appel au §ihdd contre le régime communiste afghan et I'armée
soviétique venue porter secours a ce dernier en occupant une partie du pays a partir du mois de
décembre 19795
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Une tentative de dépassement de la représentation du monde en deux « Domaines »

Les flux migratoires des années 1960-1980 eurent pour conséquence |I'établissement, dans des
proportions inédites, de populations musulmanes au sein des sociétés ouest-européennes ou
américaines. Si, initialement, ces migrations furent envisagées de maniére temporaire, ce dont
témoignait entre autres le rapatriement des défunts dans les pays de naissance, leur inscription dans
la durée conduisit une partie des ‘ulama’ a relativiser la bipartition du monde sur un fondement
religieux. Suivant une conception extensive de ce qui avait été parfois formulé durant la période
ottomane, selon laquelle tout sunnite dans le monde pouvait étre considéré comme, potentiellement,
un sujet du sultan, ces savants religieux mirent I'accent sur une Umma islamique non territorialisée.
Le plus important, pour eux, était que le musulman apparut sujet de plein droit, du fait de I'application
partielle d’éléments considérés comme relevant de la Sari‘a. lls conservaient, néanmoins, I'idée qu’il y
avait des « terres musulmanes » ou des « pays musulmans » a défendre.

En 1987, Muhammad al-Gazali publia « ol A8y Jl 5e o B9ell slg> » [« Le gihad de la
mission islamique, entre I'impuissance de l'intérieur et la manipulation de I'extérieur »]. Il y rejetait
toute accusation selon laquelle I'islam était une « religion agressive », habitée par une « nature
militaire ». Il y distinguait al-‘Glam al-awwal — bi-lugat ‘asrind [« le premier monde — dans la langue de
notre temps- »] d’un coté et al-‘alam al-islamri al-kabir [« le vaste monde islamique »] de I'autre, afin
de dénoncer les agressions du premier contre le second. |l défendait une réplique adaptée : il n’était
pas possible d’appeler au gihdd en dehors d’une autorité instituée ; le référentiel musulman et le
référentiel national devaient avoir partie liée, dans la mesure ou I'islam était déja le fondement légal
de I'autorité dans « tout pays islamique ». A cette condition, I’objet de la défense impliquant le recours
au gihad pouvait avoir une acception extensive, incluant al-ird [« 'honneur »], al-Sahsiyya [« la
personnalité »] et al-dunya [« les biens de ce monde »] :

A notre époque, il n’y a pas de peuples qui aient connu autant d’injustice que ce qui
est arrivé aux peuples islamiques. Les savants s’accordent sur le consensus selon lequel,
dans cette circonstance, le gihdd est un droit, puisqu’il releve d’'une défense de la terre, de
I’honneur, du présent, de I'avenir, de I'histoire, de la personnalité, de la religion et des biens
de ce monde [...] Je regrette que les agitateurs d’arguments aient imprégné de mauvais
slogans les esprits des jeunes aprés avoir gelé ceux-ci, d’'une maniére ou d’une autre, et les
aient dirigés vers un élan sans fondement et des affrontements meurtriers, au lieu de les
occuper a des bonnes actions dans I'intérét de leur religion et de leur nation®2.

Ce discours ne convainquit pas les groupes les plus intransigeants au tournant de la décennie.
La guerre du Golfe (janvier-février 1991), a la veille de laquelle des hommes de religion saoudiens
justifierent la présence d’une coalition internationale conduite par les Etats-Unis dans la péninsule
arabique, catalysa la naissance d’al-Qaida®. Quelques mois plus tard, la suspension du processus
électoral aprés le premier tour des législatives en Algérie précipita une guerre civile. Face aux prises
de position radicales, Gazali perdit une partie de son audience. Aprés son décés, Yusuf al-Qaradawi
défendit son ami au sujet des arguments qu’il avait défendus en milieu algérien®*. Peu aprés, il publia
« L”;)Lu}llg Gl byl paany duodl 8g=sall » [« Le Réveil islamique et les préoccupations de la patrie
arabe et islamique »] et, dans le contexte de I'application partielle, émaillée de violences, des accords
d’Oslo (1994) censés poser les fondements d’un reglement de paix entre Palestiniens et Israéliens, il
participa a un congres au sujet de Jérusalem pour dénoncer le projet sioniste et la « trahison » de
certains de ses coreligionnaires. Ces théses donnérent lieu a un essai rédigé a Doha :
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Je plains nos enfants et nos jeunes, a qui nous avons appris a mémoriser les hymnes
du gihad et les chants du retour, et dont nous avons attaché les coeurs et les yeux a la
mosquée al-Aqsa, au dome du Rocher, au voyage du Prophéte, a la premiére des deux gibla.
Nous avions versé dans leurs esprits et leurs consciences la haine des enfants de Sion et de
I'injustice d’Israél, qui était établie sur I'usurpation de la terre, la violation de I’honneur, et
le déplacement des populations. Et, du jour au lendemain, nous avons effacé tout cela, nous
I’avons abrogé d’un trait de plume. L’ennemi est devenu un ami, le viol a été rendu licite,
I’agression a pris une forme acceptable alors méme que la patrie n’a pas été libérée, et que
le réfugié n’est pas revenu sur sa terre. Al-Agsa est toujours détenue [par d’autres]. C’est
comme si nous disions a cette pauvre génération : ne faites pas crédit a ce que nous vous
disons, car ce que nous avons appelé hier gihad, héroisme et lutte est devenu aujourd’hui
violence et terrorisme, et ce que nous appellerons demain un bourreau est aujourd’hui un
homme d’honneur. Il n’y a rien de solidement établi chez nous, tout ce qui était vrai peut
étre faux. Ouvrez donc les portes pour que les biens d’Israél entre chez vous, et aussi les
filles d’Israél, ainsi que le SIDA d’Israé|® !!

Les hommes de religion du courant majoritaire s’opposaient sur un point: puisque I'Etat
d’Israél ne pouvait pas étre considéré comme relevant du Dar al-islam, les musulmans devaient-ils,
comme y engageait le shaykh Muhammad Nasir al-Din al-Albant (1914-1999) par une fatwa, quitter les
territoires palestiniens sous autorité non islamique® ? Formé 3 al-Azhar au début des années 1950,
directeur du département des Croyances et Religions a la faculté de Sari‘a de Damas, Muhammad Sa‘id
Ramadan al Bati (1929-2013) refusait une telle option. Dans « §du)les CaSoT deagds S .ol 3 slg=dl »
[« Le gihad en islam. Comment le comprenons-nous ? Comment I'appliquons-nous ? »], il dénonga
I'utilisation du concept par les salafistes et rejeta explicitement la fatwd susnommée. Sa
démonstration conduisait, plus généralement, a repenser la catégorie du « Domaine de l'islam » :

L’application des dispositions de la Sari‘a islamique n’est pas une condition pour considérer
le territoire comme Dar al-islam, mais plut6t une obligation pour les musulmans qui vivent
dans dar al-Islam. Si les musulmans ne parviennent pas a mettre en ceuvre les différentes
regles islamiques sur leur demeure islamique, leur échec dans la mise en ceuvre n'exclut pas
que la demeure soit une demeure de l'islam, mais plut6t le responsable d'un tel échec porte
péchés et blame?’.

Fidele au mouvement des Freres musulmans, Qaradawri resta le défenseur d’une « solution »
intégralement islamique, « celle qui fonde sa politique sur la loyauté ou fidélité (al-wala’) de la Umma
de l'islam, sur I'hostilité aux ennemis de I'islam, sur le travail acharné, sincére et permanent, en
recommengant l'unité et le califat islamiques [...] contre ceux qui veulent l'introduction de lois
chrétiennes au cceur de la société musulmane®®. » Cela impliquait la mise en ceuvre de toutes les
« prescriptions islamiques » telles qu’elles étaient transmises par les hommes de religion. Ce socle
n’apparut pas suffisant pour maintenir une unité déja fortement ébranlée depuis la fin des années
1970. La problématique des critéeres de justification de la violence armée, et de ses moyens, fut au
cceur de la déchirure du tissu majoritaire dans le milieu des autorités religieuses.
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Intégraux transigeants et intégraux intransigeants face a une violence sacralisée

Les attentats commis par al-Qaida le 11 septembre 2001 sanctionnerent la division de I'islam
intégral en deux branches, la seconde assumant le choix du recours a la violence en dehors de toute
régulation étatique. En réaction, les Etats-Unis prirent la téte d’une coalition visant a renverser le
régime des talibans en Afghanistan (2001), ou al-Qaida avait trouvé refuge apres 1996, puis celui du
régime de Saddam Hussein (1937-2006) en Irak (2003) avec des arguments fallacieux. 'ONU donna sa
caution a l'intervention armée dans le premier cas, mais pas dans le second, aucun lien n’ayant été
sérieusement établi entre le régime irakien et al-Qaida. Les responsables de cette organisation
conduisirent une série d’attentats, dont les plus importants touchérent Madrid (2004) et Londres
(2005). Mais un rameau décida d’adopter une autre stratégie®®, celle d’une guerre contre I’ « ennemi
proche » -i.e. le non sunnite- plutét que contre I’ « ennemi lointain » -i.e. le non-musulman-.

En vue de montrer qu’il n’y avait aucun lien entre « I'islam » et le « terrorisme », le secrétaire
général de la Ligue des universités islamiques et professeur du droit international a l'université d'al-
Azhar, Ja‘far ‘Abd al-Salam (1941-2018) publia une étude pour expliquer que la division théorique,
historique et circonstancielle du monde en deux parties était tombée en désuétude, dans la mesure
ou les musulmans pouvaient pratiquer leurs croyances et leurs obligations religieuses dans la plupart
des pays. Il ajoutait cependant que la proclamation d’un horizon universel vers la paix, promu par les
Nations Unies, ne devait pas faire oublier que le sionisme se fondait sur des « écritures anciennes et
modernes », et que les Occidentaux avaient leur part de responsabilité dans cette situation®. Le savant
irakien Taha Gabir al-‘Alwant (1935-2016), fondateur et ancien président du Figh Council of North
America, diplomé de l'université d’al-Azhar, partageait un avis analogue, lorsqu'il soulignait que I'islam
n'avait pas de frontiéres géographiques et que le Dar al-Islam signifiait toute terre dans laquelle un
musulman pouvait se sentir en sécurité dans la pratique de sa religion, méme s'il vivait dans un pays a
majorité non musulmane, ou ses droits pouvaient d’ailleurs étre plus favorables que ceux dont
disposaient ses coreligionnaires dans des Etats a référence musulmane®..

L'état de quasi guerre-civile en Irak inquiéta les leaders politiques et religieux de I'ensemble
de la région. En juillet 2005, a I'invitation du roi de Jordanie, Abdallah 11 (n. 1962), se tint a Amman une
réunion de 180 ‘ulama’ et « penseurs », en provenance de quarante pays, dix-sept du monde arabe et
vingt-trois extérieurs a celui-ci dont le Pakistan, le Bangladesh et I'Inde, I'lran et I'’Azerbaidjan, la Russie,
la Turquie et la Bosnie, I’Allemagne, la Grande-Bretagne et les Etats-Unis. Ces personnalités, reconnues
pour leur savoir religieux ou leurs compétences intellectuelles, représentaient huit « écoles
islamiques » : les quatre « écoles sunnites » (hanafite, chafiite, malikite et hanbalite), ainsi que I’école
ja‘farite (celle des chiites duodécimains), I'école zaydite (une branche du chiisme reconnaissant
I'autorité de cing Imams), I'école ibadite (issue du kharijisme), et I’école zahirite (apparue huit siécles
plus tot dans la péninsule ibérique sous autorité musulmane). Parmi les personnalités en vue figuraient
le shaykh al-Azhar, Muhammad Sayyid Tantawi (1928-2010), I’ayatollah ‘Al al-Sistani (n. 1930), le plus
haut dignitaire chiite en Irak, le mufti égyptien ‘All Gum‘a (n. 1952), et le shaykh égypto-qatari Yasuf
al-Qaradawi. Au-dela de la recherche de I'apaisement entre sunnites et chiites par I'interdiction du
recours a la takfirisation (i.e. excommunication), I'objectif était de s'opposer a toute apparition de
courant nouveau qui n’e(t pas déja recu I’aval d’une autorité établie dans le passé. Les points retenus
dans la déclaration finale furent les suivants :
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La condamnation et la non autorisation de mettre en ceuvre [la régle de]
I’excommunication [takfir]. [...] L'interdiction de faire couler le sang [des musulmans], de
s’en prendre a leur honneur et a leurs biens. [...] La mobilisation contre les campagnes
injustes de diffamation et de calomnie, auxquelles I'islam est exposé, le refus de permettre
I’excommunication des adeptes de la doctrine ash‘arite [i.e. les sunnites] qui pratiquent le
vrai soufisme, ainsi que les adeptes de la pensée salafiste authentique, suivant ce qui a été
écrit a ce sujet dans la fatwa de son Eminence le shaykh al-Azhar. [...] le refus de permettre
I’excommunication de toute autre catégorie parmi les musulmans qui croient en Dieu et en
son Prophete, [qui croient aux] piliers de la foi et ne nient pas ce qui est connu comme
obligatoire en matiere religieuse. [...] La non autorisation, a quelque personne que ce soit,
de revendiquer 'igtihad [i.e. 'interprétation de la Tradition] en vue de créer une nouvelle
école ou de promulguer des fatawa rejetées. [...] L'obligation d’approfondir le sens de la
liberté et de respecter I'opinion des uns et des autres dans le monde islamique®2.

Apres 2006, le conflit s’apaisa temporairement en Irak du fait du ralliement de tribus sunnites
a 'ordre établi par les Etats-Uniens. La bipartition religieuse du monde apparaissait sérieusement
remise en question, alors méme que les conflits se multipliaient au Proche et au Moyen-Orient. Toutes
les sociétés ou cohabitaient des musulmans de différentes branches de I'islam devinrent des terrains
propices a I'exacerbation d’antagonismes marquées par le confessionnalisme®. Ce fut le cas au Liban,
durant le printemps 2008, ou les violences armées ne s’arrétérent qu’a la suite d’'un sommet organisé
au Qatar®. Pour tenter de saisir le phénoméne, de nombreux ouvrages parurent, en Europe et en
Amérique du Nord, afin de faire la part des facteurs religieux et des facteurs politiques, géopolitiques
et économiques. Professeur a I'Université de Californie (Los Angeles), Khaled Abu Fadl (n. 1963)
proposa une distinction entre « Muslim moderates » et « Muslim puritans® », mais son explication ne
pénétra pas jusqu’au cceur des institutions religieuses officielles.

Le shaykh Yasuf al-Qaradawt publia alors une somme visant a repréciser ce qu’étaient les
fondements du gihad. Il estima qu’il était possible de conserver la catégorie de Dar al-islam pour les
pays majoritairement musulmans, ou les fideles de I'islam étaient en sécurité, méme si toutes les
prescriptions n’y étaient pas appliquées. Il expliqua que le gihad entendu au sens d’'une réponse armée
restait obligatoire dans trois cas de figure : 1. pour libérer les territoires musulmans sous occupation
coloniale, ce qui incluait la Palestine, et protéger les frontieres du Dar al-Islam ; 2- pour « changer les
régimes mécréants », identifiés aux « pouvoirs laiques extrémistes » ; 3. pour permettre I'achévement
de la « mission islamique » sur le monde, a condition d’en faire un « moyen » lié a des conditions, et
non une « fin » en soi%. Ce fut dans ce registre précis que s’inscrivit le mémorandum adopté par les
Fréres musulmans égyptiens, le 30 novembre 2009 :

[...] libérer la patrie musulmane — toutes ses parties — de tous les pouvoirs non
islamiques et aider les minorités musulmanes en tout lieu, ceuvrer en vue du
rassemblement des musulmans jusqu’a ce qu’ils deviennent une Umma unie ; édifier I'Etat
islamique qui exécute effectivement les préceptes de I'islam et ses enseignements, qui les
préserve a l'intérieur et qui se charge de leur promotion et de leur transmission a I’extérieur
[...]. La régénération de la Umma : préparation jihadiste pour constituer un front unique
face aux envahisseurs et aux dominants qui sont parmi les ennemis de Dieu pour aplanir [le
terrain] en vue d’élever I'Etat islamique bien guidé®’.
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Le(s) « printemps arabe(s) », porté(s) par une jeunesse liée par les réseaux sociaux,
précipitérent la chute de Ben Ali (1936-2019) en Tunisie, Hosni Moubarak (1928-2020) en Egypte,
Mouammar Kadhafi (1942-2011) en Libye, et Ali Abdallah Salih (1947-2017) au Yémen. La hutba
[« préche »] que Yasuf al-Qaradawt donna sur la place Tahrir, au Caire, en février 2011, fut le signe de
la prise en main de la parole politico-religieuse par les Fréres musulmans %, Il salua la chute du Tagat
[« Idole »] et appela de ses voeux le jour ou il pourrait se rendre & al-Quds®. Il soutint les mouvements
d’opposition au régime de Bachar al-Asad (n. 1965). Et si, en avril 2013, il appela le front al-Nusra a
rompre avec al-Qaida'®, il paraphrasa ensuite la fatwa d’Ibn Taymiyya contre les alaouites, branche
de lislam a laquelle était rattaché le clan Asad, selon laquelle ces « nusayris étaient plus mécréants
que les juifs et les chrétiens®® », ce qui impliquait de lutter contre eux par les armes. En juin 2013, 3
I’'occasion d’un congrés tenu au Caire, il laissa appeler au §ihdad en Syrie'®. Un an plus tard, il qualifia
I'offensive de Daesh en Syrie et en Irak de tawra ‘@rima lil-sunna'®® [« révolution impétueuse des
sunnites »], au sens oU leur combat redonnait une fierté a des sunnites présentés comme humiliés.
Mais il fit marche arriere au mois de juillet 2014, considérant que la proclamation du califat en Irak
était batilan Sar‘an'® [« nulle sur un plan légal »]. La « lettre ouverte au docteur Ibrahim ‘Awwad al-
Badri dit ‘Abl Bakr al-Bagdadi’ », signée par plus de cent-vingt savants, témoigna alors d’'une forme de
désarroi des autorités sunnites officielles a I'’égard de Daesh. Ce document se résumait a une vingtaine
d’ « interdits » relatifs a des pratiques, dont certaines étaient celles qu’ils continuaient eux-mémes a
enseigner dans leurs institutions respectives, tout en ajoutant que les conditions pour leur application
n’étaient pas réunies, ainsi I'esclavage!®® ou le §ihdd armé. L'un des désaccords théoriques majeurs
portait sur le rapport a I'Etat ainsi décliné : « La loyauté envers son pays est permise en Islam% ».

Ce point, essentiel, était une maniére de légitimer le cadre étatique national contre les groupes
qui le rejetaient. Les Congreés du Caire'”” (décembre 2014) et de La Mecque (février 2015) ne permirent
pas aux hommes de religion sunnites de désarmer idéologiquement les combattants de Daesh, porteur
d’une « théologie apocalyptique!®® ». Nombre d’entre eux présentaient I’ « extrémisme religieux »
comme une conséquence de I’ « athéisme » et de manipulations étrangéres'®. Tous s’accordaient
pour dire que les responsables de I'organisation violente ne représentaient pas I'islam et qu’ils étaient
« pécheurs », mais seule une minorité appela a les excommunier. La proposition ne fut pas retenue,
au motif qu’une telle décision conduirait a diviser davantage encore la Umma islamique dans un
moment ol elle apparaissait, plus que jamais, déchirée. Pour la minorité, I'argument posait un
probléme dans la mesure ou, au cours des décennies précédentes, des musulmans libéraux avaient
été victimes du takfir [« excommunication »] prononcé par des instances religieuses officielles. Face
aux attentats commis par des musulmans, ou contre des musulmans, dans la seconde moitié de la
décennie 2010, ces mémes savants sunnites condamnerent tout a la fois les « actes terroristes » et
I’ « islamophobie », appelant a « promulguer des lois protégeant le sacré » ou « les religions'® ».

Cette tension était le signe d’un désarroi, perceptible quant a la désignation de I’ « ennemi ».
Au cours du siécle écoulé, celui-ci avait pris plusieurs visages : 1. les « croisés », chrétiens devenus
parfois des alliés pour lutter contre un danger plus grave encore (le « matérialisme », « I'athéisme »,
le « libertinage »), d’ol I'abandon partiel des catégories de dimmi [« protégés » et dominés] et kuffar
[« mécréants »]; 2. les « juifs », souvent indistinctement associés a Israél et a la politique de ses
responsables ; 3. les « communistes », en raison de leur idéologie athée et parce que le communisme
était parfois considéré comme I'enfant de al-yahddiyya al-‘Glamiyya [« |le judaisme international »] ; 4.
les partisans « extrémistes » de la « laicité », ouvrant la voie a I'athéisme et au dénigrement des
religions ; 5. les chiites, associés a la politique étrangere de I'lran ; 6. les fideles des rameaux issus de
I'islam, qu’ils se considérent eux-mémes musulmans ou non, a savoir les ismaéliens, alaouites, alévis,
druzes, ahmadis et bahais ; 7. des factions ou des responsables sunnites*! qui, par leur comportement,
avaient provoqué I'un des maux les plus graves selon la doctrine classique : la fitna [« discorde »].
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En 2016, Ahmad al-Tayyib (n.1946), grand imam d’al-Azhar, expliqua que la bipartition
religieuse du monde avait peut-étre dépendu d’'un « chaos des relations internationales » a un
moment donné de I'histoire, et il invita ses coreligionnaires a s’en affranchir : « Reconnaissons que
cette classification n'a pas été mentionnée dans le Coran ou dans la Sunna, pas méme parmi les
Compagnons de le Messager de Dieu, [...], il faut donc faire une distinction entre la jurisprudence de la
réalité qui émerge d'une réalité spécifique et ne se rapporte a aucun texte mais concerne plutét un
incident spécifique et la jurisprudence qui repose sur des textes explicites. [...] il faut donc mettre fin a
ce classement!!? ». Mais, la méme année, dans le premier chapitre du premier volume de la collection
The different Aspects of Islamic Culture, publiée sous I'égide de 'UNESCO par un groupe de savants
religieux et universitaires musulmans, I'Indien Muzammil H. Siddigi (n. 1943), a l'inverse de son
prédécesseur a la téte du Figh Council of North America, assuma l'usage de la catégorie de « domain
of Islam (Dar al-islam)**3 ».

L’Etat islamique fédéral idéal, tel qu’il avait été envisagé a la fin des années 1970 par des
savants religieux, s’avéra étre une chimere, jamais reconnue comme telle. La crise qui en résulta
conduisit a poser des affirmations contradictoires, selon lesquelles il fallait opérer un dépassement de
catégories religieuses classiques ou, au contraire, s’y enraciner avec fermeté tout en opérant quelques
aménagements : « On constate que le chainon manquant dans les “révolutions” arabes qui ont eu lieu
en 2011 était I'accord préalable sur un projet social ainsi que sur les fondements de I’Etat et du systéme
politique!® ». Force est de constater que les ‘ulama’ ne s’accordent pas pour déterminer les concepts
qui sont sujets de I'igtihad. lls ne s’accordent pas davantage pour dire s’il s’agit d’'une division tawqifr
[« définitivement arrétée » ; « indéfectible »], car elle serait déterminée par les textes juridiques du
Coran et de la Sunna, c’est-a-dire que méme un igma“ [« consensus »] ne permettrait pas de s’écarter
de cette division ou d’en proposer une autre, ou si cela releve de I'igtihad fighi [« interprétation
jurisprudentielle »]. Le débat reste d’autant plus ouvert qu’en amont, il n’y a pas non plus d’igma“ sur
la liste des versets coraniques ayant effectivement un statut juridique impératif.

C'est a la marge ou en dehors des institutions religieuses elles-mémes qu’ont donc été
formulées des interprétations permettant d’ouvrir des portes dans un systéme clos sur lui-méme???,
relativement & I'usage ou non de la violence armée!®. « Beaucoup de juristes, et des plus influents,
congoivent uniquement le [gihdd] comme une guerre contre les non-musulmans, qui ne prendra fin
qu’avec la conversion du monde entier a lislam? », s’offusquait ainsi le magistrat égyptien
Muhammad Sa‘id al-‘ASmawi (1932-2013). Cette prise de position publique intervenait quelques mois
apres la mort de l'intellectuel soudanais Mahmad Muhammad Taha (1909-1985), exécuté dans son
pays pour des motifs politiques et religieux, aprés avoir proposé une révision de la maniere de saisir
les sources islamiques premiéres afin d’ouvrir la voie a la non-violence!®, Dans un essai intitulé Le Livre
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