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Résumé

Ce mémoire propose une lecture critique de la pensée et de la méthodologie de Rached
Ghannouchi (1941 —) sur le concept de la liberté de religion. La lecture critique se fait a partir
d’une comparaison de sa pensée a celle retrouvée dans les ouvrages traditionalistes des quatre
écoles juridiques traditionnelles sunnites. La question de recherche est d’identifier le degré de
conformité de sa posture intellectuelle avec le traditionalisme d’école sur la seule problématique
de la liberté de religion dans la société islamique.

Apres avoir rendu compte de I’importance de Rached Ghannouchi comme penseur con-
temporain et leader religieux surtout en Tunisie, nous faisons ressortir la difficulté qui se pose
a le catégoriser dans I’une au I’autre des tendances les plus importantes chez les penseurs mu-
sulmans actuels ainsi que chez les chercheurs et analystes de la pensée islamique contemporaine.

Ce mémoire débute par une analyse documentaire de ses écrits sur la problématique de
la liberté de religion au sein de I’Etat islamique. Il se poursuit avec une lecture comparée avec
cinqg références inscrites dans le traditionalisme d’école sunnite, a savoir : un ouvrage classique
dans chacune des quatre écoles Malikite, Hanafite, Shafi’ite et Hanbalite, ainsi qu’un représen-
tant Malikite contemporain, 1’auteur-ouléma tunisien Al-Habib ben Tahir (1958 —). Enfin, ce
mémoire présente une analyse de la méthodologie qui permet a Ghannouchi d’extraire des avis
juridiques a partir des textes religieux (Coran et Sunna), la comparant avec celles des spécialistes
des fondements du droit musulman sunnite.

Ce mémoire conclut que la méthodologie de Ghannouchi employée pour sa conceptua-
lisation de la liberté de religion est analogue au traditionalisme d’école prémoderne, quoiqu’il
différent sur trois variables méthodologiques importantes : la lecture des textes scripturaires a
la lumiére d’un nouveau contexte contemporain, la relecture des lois juridiques selon I’intérét
actuel de la communauté musulmane surtout en Tunisie, et 1’élargissement du corpus de re-
cherche aux connaissances actuelles a I’interne et a I’externe des communautés musulmanes.
Mots-clés : Rached Ghannouchi, Etat islamique, liberté de religion, liberté de conscience,

apostasie, égalité citoyenne, minorités religieuses, islam, traditionalisme d’école, fondement
du droit musulman.



Abstract

This thesis provides a critical analysis of Rached Ghannouchi’s thought and methodol-
ogy in regards to the concept of the freedom of religion. This critical analysis is done on the
basis of a comparison between his thought and that found in major works reflecting the four
traditional Sunni schools of jurisprudence. The research question is how to identify the degree
of conformity between his intellectual stance and those of traditionalist sources concerning the

freedom of religion in the Islamic society.

After having presented why Rached Ghannouchi is an important contemporary thinker
and religious leader especially in Tunisia, we explain why it is difficult to categorize him in one
or another current of thought among current Muslim thinkers and researchers of contemporary

Islamic thought.

This thesis begins with a documentary analysis of Ghannouchi’s writings on the problé-
matique of freedom of religion in the Islamic State. It then compares his thought on that specific
topic to that of five major scholars of the traditionalist school of Sunni thought, four classical
representing Maliki, Hanafi, Shafi’i and Hanbali schools and one contemporary representing a
Maliki Tunisian thinker, Al-Habib Ben Tahir (1958 — ). Finally, this thesis presents an analysis
of the methodology by which Ghannouchi extracts his legal opinions from religious texts
(Qur’an and Sunna), comparing it with the methodology used by those above five specialists of

the foundations of Sunni Muslim law.

This thesis reaches the conclusion the methodology Ghannouchi used to derive his con-
cept of the freedom of religion is analogous to the premodern traditionalist school of Sunni
thought, although it differs on three important methodological points: the reading of scriptural
texts in light of a new contemporary context, the rereading of juridical laws according to the
current interest in the Muslim community, especially in Tunisia, and the broadening of the re-
search corpus to current knowledge both internally and externally to Muslim communities

worldwide.

Keywords: Rached Ghannouchi, Islamic state, religious freedom, freedom of choice, apos-
tasy, equal citizenship, religious minorities, Islam, traditional schools of thought, Islamic juris-
prudence.
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Lexique arabe — francais

‘ahl al-kitab : litt. les gens du livre. Il s’agit des adeptes d’une religion révélée.

sagar : terme coranique (9/29) qui a mené a différentes interprétations et des controverses a son
sujet.

calife : vice-gérant sur terre ou succession. Durant la civilisation musulmane, ce fut la plus haute
responsabilité au sein de I’Etat islamique.

dimmah : litt. contrat dont le respect engage la conscience du croyant individuellement et col-

lectivement.

dimmi : citoyen de 1’Etat islamique, de confession non-musulmane.

faqih (pl. fugahq) : savant pratiquant le figh.

fard ayn : devoir personnel.

fard kifaya : devoir collectif.

fatwa : avis juridique circonstancié.

figh : litt. compréhension, intelligence. En terme technique, le mot désigne la jurisprudence, la
science du droit islamique. Cette discipline se divise en deux grandes parties : en amont, il
messager a ‘usil al-figh, la racine du droit, et, en aval, il messager a furii. al-figh, les branches
du droit.

figh madhabi : droit et jurisprudence développés dans le cadre d’une école juridique spécifique.

gamd-ah at-tablig : litt. association pour la prédication. Mouvement islamique apolitique.

gizyah : taxe en échange de I’absence au service militaire.

hadd : ordonnance divine.

hadith : tradition rapportée de ce qu’a fait, dit ou approuvé le prophéte de I’islam.

igmd. : consensus des savants autour d’une question.

igtihdad : effort du juriste dans I’extraction d’une régle a partir de sources scripturaires peu ex-
plicites.

imdm (pl. a'immah) : spécifiquement employé pour qualifier les savants qui ont laissé une em-
preinte considérable dans les sciences islamiques. Le mot est aussi utilisé pour qualifier 1’of-
ficiant qui dirige la pricre collective dans une mosquée.

madhab : école juridique.

magqdsid : les aspirations ultimes ou les finalités supérieures du droit



mufti : juriste qui émet une farwd.

mugtahid : savant pratiquant 1’igtihdd.

qibla : orientation.

qiyds : raisonnement analogique.

salafi : litt. une personne qui prend pour modele les salaf, c.-a-d. les pieux prédécesseurs.

Sari.ah : mode global de la vie (généralement, on sous-entend le qualificatif islamique).

Sayh (pl. suyih) : savant diplomé dans les sciences islamiques. Le terme est également utilisé
pour qualifier toute personne qui poss€de une connaissance telle qu’elle peut I’enseigner. En-
fin, il s’utilise de maniére plus large pour marquer le respect.

§urd : concertation.

sunnah : tradition prophétique, ensemble des hadith.

sura : chapitre du coran.

ta.zir : 1égislation séculaire (en opposition au hadd).

‘ummah : communauté des croyants musulmans.

‘ustl al-figh : fondement du droit islamique.

zakah : impot social purificateur. Un des cinq piliers de ’islam.
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Introduction

Depuis déja quelques décennies, nous assistons sur la scéne internationale a 1I’émergence
de mouvements islamistes (que ce soit sous forme de partis politiques engagés dans un processus
¢lectoral ou sous forme de groupuscules en quéte de légitimité) qui prétendent appliquer la
Sari.ah ou mettre en place un Etat islamique (au sens du concept historique dans la tradition
musulmane). Cette situation questionne des chercheurs d’horizons disciplinaires différents. Elle
interpelle encore plus les partisans du droit musulman sunnite. Ces savants, inscrits dans un
traditionalisme d’école et soucieux d’encadrer la pensée musulmane, posent la problématique
de la lecture du Coran et de la Sunna que font ces différents mouvements en tant que nouveaux
acteurs de la scéne politique des régions et pays a majorit¢ musulmane ; ils interrogent ainsi la

méthodologie qui pourrait justifier leur position sur le plan islamique.

L’objectif de notre recherche est donc d’inviter dans un champ de recherche académique
un acteur politique islamiste et une référence musulmane traditionaliste dans le but de les faire
dialoguer. Nous poserons pour ce faire une des questions brillantes de 1’actualité, a savoir : la
place du non musulman dans I’Etat — supposé — islamique. Quels seraient ses droits ? A quel

type de liberté accéderait-il dans un tel Etat idéologique ?

La présente thése de mémoire permet de placer un faisceau de lumiére sur plusieurs
questions d’intérét théologique ainsi que d’offrir une tribune a différents acteurs pour un dia-

logue authentique et un respect d’autrui.

Le mémoire de recherche se divise en quatre chapitres. Le premier chapitre présente la
thématique générale ainsi que le probléme de recherche qu’elle souleve. Il consiste donc a pré-
senter I’émergence d’une problématique, a cerner la question de recherche et a dévoiler la dé-
marche entreprise. Le second chapitre décrit les avis de Ghannouchi a propos de la liberté de
religion au sein de I’Etat islamique ainsi que ses appuis juridiques. Le troisiéme chapitre pré-
sente les avis de cinq principaux savants inscrits dans le traditionalisme d’école. Il s’agit donc
ici de créer le débat et d’amorcer la comparaison entre le traditionalisme d’école et Ghannouchi.
Le quatrieme chapitre expose leurs méthodologies respectives. Arrivés a ce niveau, nous aurons
suffisamment approfondi la question de recherche pour émettre une conclusion sur ladite com-

paraison.



1. Thématique, orientation et question principale de
recherche

Dans ce chapitre introductif, nous nous attellerons a baliser la structure de notre mé-
moire. Nous commencerons par parcourir succinctement la biographie de 1’auteur principal de
notre ouvrage. Ensuite, nous donnerons les orientations que nous donnons a la recherche. Puis,
nous expliciterons la question de recherche et nous préciserons notre cadre conceptuel. Nous
développerons par la suite notre démarche de recherche. Nous conclurons cette entrée en la

matiere par un plan sommaire du mémoire de recherche.

1.1 La biographie de Ghannouchi

Etant donné que I’histoire personnelle de chacun est particuliérement éclairante quant
aux motivations de ses actions et quant au contenu de sa production intellectuelle, nous avons
commencé par étudier le parcours de vie de Rached Ghannouchi afin de mener notre recherche
a bon port'. Cependant, par souci de concision, nous avons préféré placer la biographie en an-

nexe et nous suffire ici d’un résumé.

Dans la présentation de la biographie de Ghannouchi, nous parcourrons quatre grandes
phases : son début de parcours, ses voyages et son enracinement dans I’islam (1941 — 1968),
son activisme religieux en Tunisie puis son activisme politique (1968 — 1981), ses confronta-

tions avec le gouvernement et son exil (1981 — 1989 — 2011) et son retour en Tunisie (2011 —).

1.1.1 Début de parcours : Tunisie, Le Caire, Damas et une partie

de ’Europe (1941 — 1968)

Rached Ghannouchi est né en 1941, en Tunisie. Dans sa jeunesse, il suit un enseignement
religieux. Il étudie notamment a 1’école Zitouna, école qui le marque plutot négativement : au

lieu d’approfondir sa foi musulmane, la Zitouna le rend confus et envahi par le doute.

Apres ses études en Tunisie, Ghannouchi s’envole pour Le Caire, puis Damas ou il en-

treprend des études de philosophie. Durant son s¢jour en Syrie, Ghannouchi découvre les débats

1 Les sources sur lesquelles nous nous sommes basés pour établir sa biographie seront énoncées plus bas, dans la
premiére partie du mémoire, au 1.5.1.1 Sélection des sources biographiques.



entre de multiples tendances (religieuses ou politiques). Il y prend part et apprend a redécouvrir
ses propres orientations. Il parcourt méme une partie de I’Europe pour élargir sa vision sur 1’oc-

cident. Arrivé a un stade de sa quéte, il prend la décision de revenir a I’islam.

Le 15 juin 1966, Ghannouchi redevient pratiquant. Il s’attache a redécouvrir sa foi et la
pratique qui I’accompagne. 1l visite plusieurs cercles islamiques, fait I’inventaire des écrits sur
I’islam. Et c’est une découverte, précise-t-il, qui n’a aucune conséquence politique (Ghannouchi

et Ravanello 2015).

1.1.2 Retour au pays dans ’activisme religieux puis politique (1968 — 1981)

Son dipléme de philosophie en main, Ghannouchi décide de compléter ses études a la
Sorbonne, a Paris. Comme a Damas, il est actif dans plusieurs activités islamiques : il participe
aux cercles de débats, rencontre divers savants, il va méme intégrer le groupe de gamd-ah at-
tablig ou I’accent est mis sur la diffusion d’un islam accessible. Pourtant, ses projets (d’étude et
de prédication) sont entravés par un inopiné retour en Tunisie. C’est a I’insistance de sa famille
qu’il retourne au pays. Et ¢’est a la découverte d’un engagement d’étudiants pour 1’islam qu’il
décide de demeurer en Tunisie. Il dit étre resté pour des jeunes, assoiffés de connaissances, de
spiritualité, de liberté; pour des jeunes préts a se réformer et réformer leur société

(Ghannouchi 2011a, p.37).

Désormais, Ghannouchi gagne sa vie en tant que professeur de philosophie et offre son
temps libre pour 1I’éducation de ce groupe de jeunes, qui graduellement prend de I’ampleur. Ce
début de mouvement éducatif devient de plus en plus structuré et, en 1972, il prend le nom de
L’Union Islamique (al-gamd.a al-islamiyya). Par la suite, en 1973, Ghannouchi et les leaders
du mouvement se disent contraints de modifier leur manicre de procéder : leur activisme devient
de plus en plus politisé (/bid. p.222). En 1981, L Union Islamique est dissoute et le Mouvement
de la Tendance Islamique (harakah al-ittigah al-islami) est fondé, avec Ghannouchi a la téte du
parti. Ce mouvement cherche a faire une entrée officielle dans la politique du pays, mais le
gouvernement est réticent ; tellement réticent que la riposte met Ghannouchi et d’autres leaders

en prison (/bid. p.153).



1.1.3 Confrontations avec le gouvernement et vie d’exil (1981 — 1989 —2011)

Ghannouchi va endurer de nombreuses peines sous le gouvernement Bourguiba puis Ben
Ali, notamment des purges de prison. Néanmoins, il dit ne jamais avoir laché ni son ardeur pour
le travail islamique et politique ni sa quéte du savoir. Par exemple, a sa sortie de prison, en 1984,
il décroche un diplome de la faculté de droit et jurisprudence islamique (Sari.ah) et s’engage
dans 1’écriture de ce qu’il prévoyait étre sa thése doctorale : Les libertés publiques dans I’Etat

islamique, un sujet qui I’« empécha longtemps de dormir » (/bid. p.40).

En 1989, sous le régime de Ben Ali, le parti du Mouvement de la Tendance Isla-
mique (harakah al-ittigdh al-islami) change de nom. Il prend le nom qu’on connait jusqu’a au-
jourd’hui : Ennahdah (Renaissance). Au sein de ce parti islamiste, Ghannouchi, le chef du parti,
signe la charte nationale (qui stipule la laicité de 1’Etat, I’interdiction de la polygamie, I’égalité
homme femme dans 1’héritage, etc.) et réitere sa demande pour étre reconnu comme parti offi-
ciel auprés du nouveau gouvernement Ben Ali. Mais il essuie un perpétuel refus. La situation
de Ghannouchi se dégrade de plus en plus et, en 1989, il prend I’opportunité de voyager et il

prolongera son séjour jusqu’a vivre 22 ans d’exil.

1.1.4 Le retour en Tunisie et une influence sauvegardée (2011 —)

Ghannouchi demeure en exil jusqu’au 30 janvier 2011 : aprés que la révolution tuni-
sienne déchoit le président Ben Ali. Réélu a la téte du mouvement Ennahdah, Ghannouchi s’en-
gage a faciliter la période transitoire. Aujourd’hui encore, il garde une influence et ses positions

ont un impact social et politique.

Ainsi, Rached Ghannouchi est I’une des personnalités contemporaines les plus influentes
du monde arabo-musulman. Non seulement il a accumulé plus de 25 ans en tant que leader du
mouvement islamiste tunisien, mais il a aussi participé a la création d’organismes internationaux
tels que I’ Assemblée mondiale de la jeunesse musulmane (WAMY) et le Cercle de 1’authenticité
et de I’avancement (halaqah al-asala wa at-tagaddum). 11 s’est fait reconnaitre parmi ses pairs

en devenant membre de I’Union internationale des savants musulmans (IUMS) ainsi que du



Conseil Européen de la Fatwa et des Recherches® (CEFR). C’est un homme a ’influence con-
sidérable qui fut nommé parmi les 100 personnes les plus influentes dans le monde par le Time
magazine en 2012. La méme année, il fut 'un des deux lauréats du prix Chatham House. 1l a
recu par ailleurs, a Berlin en 2014, le prix Ibn Rochd et a New Delhi en 2016 le prix Gandhi
pour la paix ("Chatham House Prize 2012" 2015 ; Ghosh 2015 ; Walid 2016 ; "Prix Gandhi pour
la paix" 2016).

Ghannouchi s’est créé un large auditoire a travers ses communications écrites et orales.
Il a publi¢ de nombreux ouvrages et articles qui, le plus souvent, s’orientent vers un discours
islamique. Et il sait faire preuve de polyvalence en communiquant devant une audience généra-
liste faite de concitoyens, dans un colloque international avec des spécialistes, dans un congres
politique face a ses opposants intellectuels, lors d’une conférence de presse, en direct sur un
plateau de télévision ou encore dans une mosquée pour procéder au préche du vendredi.

En raison de ses activités prédicatives et politiques, il a certes pu gagner un large prestige.
Mais Ghannouchi ne fait pas ’'unanimité, et le revers de la médaille n’est pas toujours facile a

accepter.

1.2 L’orientation de la recherche

Afin d’inventorier la controverse qui tourne autour de Rached Ghannouchi, nous com-
mencerons par survoler les positions de certains journalistes et politiciens a son encontre afin
d’illustrer le fait que sa notoriété questionne le débat public et politique sans faire d unanimité.
Ensuite, nous nous arréterons sur ce qui marquera notre point de départ dans le mémoire : trois
positionnements de chercheurs qui débattent de ses idées.

Apres cette mise en exergue de la personnalité et du débat entre chercheurs qui I’entoure,
nous poserons la question de la liberté de religion dans 1’Etat islamique. A la lumiére d’une telle
question, nous serons en mesure de mieux cerner la manieére dont I’auteur se positionne par
rapport aux textes scripturaires de la religion musulmane. Et c’est 1a que nous pourrons procéder

a une comparaison avec des savants religieux inscrits dans le traditionalisme d’école.

% Voici I’adresse internet officielle des trois organismes, selon 1’ordre de citation. URL: http://texte.wamy.org ;
http://iumsonline.org/ar/ ; http://e-cfr.org/mew/. Consulté le 2015-02-10.




1.2.1 Ghannouchi attire ’attention des politiciens et des journalistes

En effet, au-dela de la réputation dont il bénéficie depuis quelques décennies au sein de
I’¢lite politique et islamique arabe, et de 1’aura dont il jouit aupres de ses partisans qui le sur-
nomment Sayh en signe de respect, Ghannouchi a eu un parcours trés mouvementé aupres des
politiciens de son pays. Il fut en ce sens condamné par le gouvernement de Bourguiba et de Ben
Ali a la prison, aux travaux forcés. Par la suite, la condamnation & mort le poussa a s’expatrier.

Au niveau de I’intérét journalistique, il est trés souvent interrogé sur 1’actualité nationale
et internationale et ses positions sont commentées par les médias. Et tandis que certains lui of-
frent une tribune afin qu’il puisse s’exprimer (Ghannouchi et Ravanello 2015 ; Ghannouchi et
Pulvar 2015) d’autres concluent sur une duplicit¢ de I’homme ou son opportunisme (Jof-
frin 2013 ; Oumma 2013 ; Daou 2012).

Dans ce qui suit, nous ferons état des lectures qui nous importent dans la recherche, a
savoir les positions que des chercheurs ont émises envers Ghannouchi, et non celles de journa-

listes.

1.2.2 Trois catégorisations de Ghannouchi

Les analystes et chercheurs de la pensée islamique contemporaine qui ont porté de 1’in-
térét a Ghannouchi ainsi que les savants musulmans amenés a se positionner sur ses idées ont
statu¢ différemment. Ainsi, par rapport a la centralité de la religion islamique dans sa pensée,
Ghannouchi a notamment été catégoris¢ dans I’une des trois tendances suivantes : le réformisme

1égaliste, le réformisme libéral ou le conservatisme.

1.2.2.1 Un réformiste légaliste
En premier lieu, certains chercheurs considérent Ghannouchi comme étant un pen-

seur musulman partisan de la réforme (Esposito 1999; Burgat 1995; Tamimi 2001).

A diverse group of Muslim intellectuals and activists [included Rashid Ghannoushi] have pro-
duced a growing body of literature that reexamines Islamic traditions and addresses issues of
pluralism at both theoretical and practical levels [...] they have both reinterpreted Islamic prin-
ciples to reconcil Islam with democratization and multiparty political systems [...]

(Esposito 1999, p.247).



Fayg¢al Mawlawi témoigne également de 1’inscription de Ghannouchi dans le courant du
traditionalisme d’école qui, tout en apportant un renouveau dans la pensée musulmane, répond

aux défis de son contexte de vie :

Rached Ghannouchi se qualifie et se démarque par deux éléments. Premie¢rement, il est un écri-
vant islamique brillant, il part des principes islamiques fondamentaux et ne fait de concession
sur les bases immuables de la pensée ou de la Sari.ah, cela dit, il les aborde toujours avec 1’esprit
du temps [...] deuxiémement, il n’est pas seulement un auteur théoricien, mais un acteur et
mugdhid dans le cadre de la renaissance de la communauté sociale et politique, il illumine le
travail du parti politique avec la culture islamique contemporaine3 (Mawlawi in Ghannouchi

1999, sect. introduction).

1.2.2.2 Un conservateur

En second lieu, nous retrouvons un penseur tel que Mohamed Talbi qui juge Rached
Ghannouchi parmi les islamistes conservateurs. « Son appel pour la démocratie n’est pas sin-
cére, car il est salafi’ et le salafisme ne peut jamais se rencontrer avec la démocratie. »
(Mohamed Talbi 2011; Tuniscope). Il en est de méme pour Abdou Filali-Ansary qui, en faisant
une comparaison avec le philosophe iranien Soroush, conclut que Ghannouchi est représentatif
de I’attitude islamique, conservatrice dans sa pensée. Il dit : «Ghannouchi is a main representa-
tive of Islamist attitudes and thought» (Filali-Ansary in Diamond 2005, p.193). Ajoutons enfin
Ibrahim M. Abu-Rabi’ qui le classifie également dans la tendance des penseurs salafi (Abu-

Rabi" 2006, p.9)

1.2.2.3 Un réformiste libéral
Enfin, en troisiéme lieu, nous trouvons un positionnement, théologique et juridique, qui

exclut 'auteur de la référence islamique. Abl Qatada al-Falastiniy fait état de la lecture de

? La citation dans sa langue d’origine :
gm il Sl A Sl 01 e 3 Y 5 Aol Epadha] gl (o (3l ¢ 5ia (gaDha] oSS 40l 01 180 0 pels iy 221 Gl 241"
) bl 5 e laia¥) 4] dagh ) (b alae dale 435 ¢cg plas S 3 jaa gl il (D (L) emnd) sl L Jay Laila 4S5
15 s oSl 28 sy pulpudl 5f x5l Janl) Jn
* Le terme salafi indique littéralement une personne qui suit les salaf, les pieux prédécesseurs. C'est un terme équi-
voque qui tant6t prend une connotation neutre pour indiquer un savant qui s’accroche aux sources classiques de la
pensée musulmane et qui d’autres fois prend une connotation négative en renvoyant a une pensée binaire, pouvant
ceuvrer de maniére radicale et violente.



Rached Ghannouchi et rend compte d’une personnalité « laique dans ces fondements ». Il con-
clut sur une mise en garde : « malheur a une communauté qui a pour leader une personne telle
que Rached Ghannouchi, et malheur a elle encore si elle n’apprend pas que ceux-la font partie

des chefs de file du crime et la perdition en notre époque. » (Al-Falastiniy, s. d.).

Dans la méme lignée, Abl-1-Moudhir ash-Shangitiy, publie un avis juridique circons-
tancié (fatwa) ou il interdit tout contact avec le parti Ennahdah qui contredit le monothéisme et
ou il considére Rached Ghannouchi comme un « athé (zindiq) » et un démocrate « a la déroute

intellectuelle » qui ne peut étre compatible avec le salafisme (Shangqitiy, s. d.).

Par ailleurs, Abu ‘Ubayda, Mashhur Al-Salman voit en Rached Ghannouchi un oppor-
tuniste qui se cache derriere I’islam et fait mine d’étre fidéle a certains savants de grande re-
nommée, inscrits dans le traditionalisme d’école tel que ash-Shatibi pour servir ses fins. Pour le
prouver, il fait une comparaison entre le livre de ces deux auteurs (Ghannouchi dans Les libertés
publiques dans 1'Etat islamique et Shatibi dans al-muwdfaqdf) et en déduit que Rached Ghan-
nouchi en fait une reprise partiale et sans rigueur scientifique (Al-Salman in Shatibi 1997, sect.

introduction).

Citons ici un dernier exemple en la personne de Khamis ben Ali Al-Majari, un conci-
toyen de Rached Ghannouchi, avec qui il débat a distance (sur des émissions télévisées tuni-
siennes ou a travers des articles ou des entrevues publi€es en ligne). Déja en 2006 il rédigea une
Lettre ouverte a l’organisme mondial pour défendre I’Islam et dans laquelle il énumere les er-

reurs envers la loi islamique du leader d’Ennahdah (Al-Majari 2006 ; Al-Majari 2012).

1.2.2.4 Récapitulation

Voila donc un survol des avis qui décrivent Rached Ghannouchi chez des chercheurs
universitaires et chez des leaders religieux musulmans. En récapitulant, nous observons que les
premiers pensent que I’auteur aborde 1’islam en réformiste 1égaliste. Les seconds font plutdt état
d’une personnalité qui pense I’islam de I’intérieur, comme un conservateur qui reproduit la pen-
sée classique ou un penseur qui s’inscrit dans le traditionalisme d’école. Le troisieme groupe,

enfin, interpréte sa pensée comme extérieur a I’islam, a cause de son approche libérale.

Le but que nous nous donnons dans la présente recherche est de démystifier cette multi-

tude d’avis sur Ghannouchi en comparant sa pensée au traditionalisme d’école. Pour ce faire,



nous déterminerons une question qui, d’une part, fera ressurgir les positions, les appuis et la
méthodologie de Ghannouchi et qui, d’autre part, nous permettra de voir son degré de proximité

avec ce traditionalisme d’école.

1.2.3 La question de la liberté de religion dans I’Etat islamique : Ghannou-
chi et la pensée du traditionalisme d’école
L’importance de déterminer une problématique afin de faire ressortir les positions de
I’auteur nous parait déterminante : c’est en interrogeant ses positions, et donc la maniere dont il
se référe aux textes scripturaires de 1’islam, que nous ferons apparaitre la voie ou encore la

tendance qu’il entend suivre.

Cette approche, on le verra, est des plus clarifiante parce qu’elle questionne les attitudes en
amont de I’expression et de ’action religieuses, sociales ou politiques. Elle ne met jamais en
doute 1’appartenance fondamentale des uns et des autres a I’islam, mais elle cherche a déceler
les postures respectives quant a leur mode de lecture des références : le statut du texte, la marge
interprétative, la lecture contextualisée, le role de la raison, la contrainte de la lettre, etc. sont
autant de facteurs qui expliquent des engagements différents et différenciés. (Ramadan 1999,

p-389 ; cf. Ramadan 2002, p.25)

1.2.3.1 La question de la liberté de religion au sein de I’Etat islamique

Aussi, nous avons choisi comme problématique la question de la liberté de religion au
sein de I’Etat islamique. Cette question nous semble tout a fait propice & faire ressortir les posi-
tions de 1’auteur et sa méthodologie du fait que c’est une question politico-religieuse sur laquelle
les avis fusent et ou les positions sont clairement nuancées. D’autre part, c’est une question qui
fait écho a I’actualité, notamment avec I’autoproclamation du Califat de Daesh (1’Etat islamique
en Irak et au Levant) et la venue, sur la scéne politique de pays arabo-musulmans, de divers

partis politiques islamistes.

Nous considérons important de signaler ici que la conception sur les droits liés a la liberté
de religion dans la société islamique est exposée selon la pensée théorique de 1’auteur et non
selon la concrétisation qu’il en donne au sein de sa société tunisienne. En ce sens, notre étude
est de type analyse de contenu et non d’observation sur le terrain. La raison de cette orientation

est double. D’une part, la longueur du mémoire ne permet pas un développement conséquent.



D’autre part, et sans négliger la pertinence de suivre 1’évolution de la pensée de Ghannouchi sur
le terrain, nous avons préféré une analyse documentaire et théologique. Vouloir analyser le ter-
rain nous aurait poussés a aborder les dynamiques politico-sociales de la Tunisie et le sujet en
aurait gagné d’autres dimensions qui s’¢loignent de notre champ. Cela dit, nous avons exposé
dans le mémoire des positions d’actualité ou les idées politiques et théologiques se sont con-

frontées.

Nous tenons également a préciser ici que la question des rapports de genre est importante
dans n’importe quel traitement de la gestion des libertés et des droits. La liberté religieuse mé-
riterait en ce sens d’étre traitée sous un angle identitaire, avec notamment la question de la
femme dans son acces aux droits citoyens. Cela dit, selon 1’angle d’approche que nous avons
suivi dans la présente recherche, nous nous sommes limités au traitement d’un droit li¢ a la
personne, ou femmes et hommes se confondent. D’ailleurs, sur notre objet d’étude, nous n’avons
pas été témoins d’un traitement spécifique selon le genre, ni chez Rached Ghannouchi, ni chez

les auteurs sur lesquelles nous nous sommes référés pour accomplir notre mémoire.

1.2.3.2 Comparaison entre Ghannouchi et la pensée du traditionalisme d’école

Afin que la question de la liberté de religion dans la société musulmane fasse surgir le
débat, nous étudierons également la pensée des quatre écoles du droit musulman sunnite. A ces
quatre écoles classiques, nous ajouterons une référence contemporaine qui reproduit une pensée
sunnite traditionaliste Malikite. Nous avons, pour spécifier la pensée du traditionalisme d’école,

deux criteres de sélections, I’un est objectif et I’autre est subjectif.

Premierement, le traditionalisme d’école se veut garant de 1’héritage islamique : tout au
long des siécles passés, les savants traditionalistes’ inscrivirent leur sceau sous les avis de droit
et juridiction islamique. C’est ce que confirme Mustafa Bashir Tarabulsi : il aura fallu attendre
le XIX® siécle et les débuts de 1’ére postcoloniale pour voir naitre un changement dans 1’élabo-

ration des avis juridiques (Tarabulusi 2011).

3 Par souci de concision, nous décrierons les savants inscrits dans le traditionalisme d’école invariablement comme
étant des savants « inscrits dans le traditionalisme d’école » ou des savants « traditionalistes ».
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Deuxiémement, mon parcours académique a I’université Al-Azhar (au Caire) me mena
vers des études portant sur 1’étude traditionnelle de I’Islam sunnite. Je suis de ce fait porté vers
la volonté de commenter ce courant de pensée, notamment sur une question épineuse telle que
la liberté de religion dans la société musulmane. Je suis, de plus, outillé pour plonger dans des

références classiques (dans leur langue originale et avec leur terminologie propre).

1.3 La question principale de recherche

Nous pouvons exprimer notre principale question de recherche comme suit : au-dela de
la controverse autour de la personnalité de Rached Ghannouchi, quel est son degré de proximité
avec la pensée islamique traditionnelle a propos de la question de la liberté de religion dans
I’Etat islamique ?

Notre question de recherche précise, qui vise a positionner Rached Ghannouchi par rap-
port & une seule variable, le traditionalisme d’école, est en fait un faisceau d’un ensemble d’in-
terrogations qui permettront d’élucider les positions de Ghannouchi par rapport a la liberté de

religion. En voici les principales :

o Comment Ghannouchi pense-t-il et défend-il la cohabitation de diverses expressions et ten-
dances religieuses et spirituelles dans une méme société islamique ? Quelle est sa conception
islamique de la liberté de religion et quels sont, concrétement, les aspects qui ressortent de
cette conception, en termes d’égalité citoyenne, de liberté de pratique et d’expression reli-
gieuse ? Enfin, est-ce que la liberté de religion, qui inclut la liberté de croire inclut aussi la
liberté de ne pas croire (athéisme, agnosticisme, etc.) ?

o En quoi Ghannouchi est 1égitimé aux yeux des savants traditionalistes a élaborer une ré-
flexion juridique et de statuer religieusement ? Sa conception est-elle la résultante d’une ré-
flexion purement théologique et méthodiquement inscrite sur la base de 1’étude de droit
(‘usiil al-figh) 7 Ou alors sa relecture des textes est-elle I’affaire de nouveaux efforts (igti-
had) en matiere de rapprochement avec la lettre du message islamique et son esprit ? Et si
c’est bien le cas, pourrons-nous induire de ses opinions religieuses une grille méthodolo-
gique ?

o Quelles sont les positions des savants inscrits dans le traditionalisme d’école a propos de la
question de la liberté de religion au sein de 1’Etat islamique ? Quel est le degré de concor-
dance entre les conceptions de Ghannouchi et les positions de références traditionalistes dans

des écoles de droits et jurisprudence islamique ? Reproduit-il une position traditionnaliste ?
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o Comment les savants inscrits dans le traditionalisme d’école ont-ils élaboré leur méthodolo-
gie afin d’extraire des avis juridiques a partir de textes scripturaires ? Et quel est le degré de
conformité entre la méthodologie de Ghannouchi et les méthodes de recherche chez les
spécialistes des fondements du droit canon ( ‘usi/ al-figh) ? Respecte-t-il la maniére de pro-
céder traditionaliste en utilisant leurs outils ou s’approprie-t-il une nouvelle structure métho-

dologique ?

1.4 Le cadre conceptuel

Notre cadre conceptuel est basé sur cinq concepts-clés : le traditionalisme d’école, le
réformisme légaliste, le réformisme libéral, la liberté de religion et ’Etat islamique. Ci-aprés,
nous présentons comment nous définissons chacun d’eux. Mais remarquons d’emblée que nous
avons voulu définir ces concepts en nous appuyant sur deux auteurs contemporains en particu-
lier, Tahir ibn Ashotr (1879 — 1973) et Tariq Ramadan (1962 — ), qui s’inscrivent eux-mémes
dans la tradition islamique. Ce choix nous a semblé nécessaire pour s’assurer que nos définitions
soient ancrées dans une perspective musulmane qui ne soit pas en porte a faux avec notre sujet
d’étude. En effet, si nous avions pris des définitions hors de la tradition intellectuelle musul-
mane, nous aurions pu faire I’objet d’une critique 1égitime, a savoir que nous aurions évalué une
pensée au regard d’une norme qui lui est étrangere. Cependant, malgré ce choix, nous resterons
vigilants tout au long de notre analyse pour que les préoccupations universelles concernant la

liberté de religion soient prises en considération lorsque cela est pertinent.

1.4.1 Traditionalisme d’école

Par le « traditionalisme d’école », nous entendons les savants inscrits dans une école de

droit (madhab) qui pensent I’islam a partir de I’intérieur d’un cadre juridique bien spécifique.

La référence des textes scripturaires, le Coran et la Sunna, est fondamentale chez les partisans
de ce courant de pensée avec cette particularité qu’ils se référent de fagon stricte, parfois fran-
chement exclusive, a I'une ou I’autre des écoles de droit juridique (Hanafite, Malikite, Shafi’ite,
Hanbalite, Zaydite, Ja’farite ou autres) et qu’ils ne se donnent pas le droit de déroger aux avis
juridiques établis dans le cadre de I’école en question. [...] La marge interprétative des textes est

trés réduite et n’autorise pas d’évolution (Ramadan 1999, p.389).
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1.4.2 Réformisme légaliste

Le réformiste 1égaliste a la volonté d’apporter un nouveau souffle a la religion ou a la

société moderne a travers la religion, mais tout en se référant aux textes scripturaires.

[Ils ont] le souci de dépasser le cloisonnement des écoles juridiques pour retrouver le souffle
initial de la lecture immédiate du Coran et de la Sunna. Ils se référent donc également aux salafs,
aux musulmans des premiéres générations, avec 1’objectif d’éviter les gloses donnant 1’autorité
unique a des interprétations datant du VIlle, du IXe ou du Xe siécle. [...] ils s’orientent vers une
lecture fondée sur les objectifs, les visées du droit et de la jurisprudence (figh). Plus proche en
celade I’école d’ahl ar-ra’y, ils considérent que la pratique de 1’igtihdd est une donnée objective,
nécessaire et constante de 1’application du figh a chaque époque et en tout lieu. [...] un rapport
trés dynamique aux références scripturaires avec une volonté permanente d’user de rationalité
dans le traitement des textes pour relever les nouveaux défis de leur époque et 1’évolution des

sociétés aux niveaux social, économique et politique (Ramadan 1999, p.393).

1.4.3 Réformisme libéral

Le réformiste libéral se démarque du précédent dans le sens ou il ne se référe pas aux
textes comme étant indissociables a I’avancée de la pensée musulmane. Au lieu de s’outiller
avec le leg des savants classiques, il utilise différentes méthodologies académiques pour aborder

les textes.

Née de I’influence de la pensée occidentale dés 1’époque coloniale, 1’école du réformisme dit
libéral était partisane d’appliquer, dans le monde musulman, le systéme d’organisation sociale
et politique issu du processus de sécularisation réalisé en Europe [...] Tenant compte de 1’évo-
lution des sociétés, ils considerent que le Coran et la Sunna ne peuvent plus étre la référence sur
le plan de la norme comportementale et c’est la raison appliquée qui doit désormais stipuler les

critéres de conduite sociale (Ramadan 1999, p.397).

1.4.4 Liberté de religion

Tahir ibn Ashotr divise le concept de liberté en quatre parties : de conscience (i tigdd),
de réflexion, d’expression et d’action (Ashotr 2006, p.160). Ce que Tahir ibn Ashotir nomme
liberté de « conscience (i-tigdd) » va dans le méme sens de liberté de religion que nous em-

ployons dans le mémoire de recherche. Apportons une précision terminologique en ce sens.
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Parler de liberté « de conscience (mu-tagad/i-tigdd) » ou « de la religion (ad-din) » varie
selon les auteurs étudiés, notamment selon leur ancrage ou leur époque (qu’ils se situent dans
I’univers de I’islam ou de I’occident, qu’ils soient plus classiques ou contemporains). Dans notre
cas, le savant traditionaliste Tahir ibn Ashotr (1879 — 1973) emploie le terme de « liberté de
conscience (i-tigdd) ». Or, nous observons que la liberté¢ de religion telle que nous I’employons
dans le mémoire de recherche s’imbrique dans la liberté de conscience telle que Ibn Ashoiir
I’emploi. Pour certifier cette observation, nous nous appuyons sur deux ouvrages de Ibn Ashotr
: « Les fondements de 1’organisation sociale en islam (‘usil an-nizam al-igtima-iy fi al-islam) »
et « La libération et I’illumination (az-tahrir wa at-tanwir) ».

Dans le premier ouvrage, Ibn Ashotr divise le concept de liberté en quatre parties, il
catégorise la liberté de « conscience » aux cotés de la liberté d’expression, de réflexion et d’ac-
tion. Or, ces trois derniéres catégories ne sont pas traitées par Ibn Ashoir comme ayant trait a
la religion. C’est plutdt ce qu’il nomme « liberté de conscience » qui traite de I’aspect de la
religion de maniére globale : la liberté de « conscience », concerne chez Ibn Ashodr la spiritua-
lité, le transcendant, le sacré, le monde caché en général et va jusqu’a se manifester dans la prise
de parole et dans 1’agir (Ibid.). Chez Ibn Ashoir donc, la « liberté de conscience » ne se confine
pas seulement a un ensemble de croyances : elle accompagne aussi le croyant dans la concréti-
sation de sa conscience a travers la pratique de la religion de maniére générale. Dans le deuxiéme
ouvrage, Ibn Ashotr interdit textuellement la « contrainte au niveau de la religion (ad-din), sous
toutes ses formes (41l sy cpall o sl 8¥) Jial) » (Ashotr, 1997, 2/26). L’interdiction de toute
contrainte en matiere de religion accepte 1’idée de la liberté de religion (ad-din).

Cette précision terminologique apportée, continuons avec le concept de liberté de reli-
gion selon Tahir ibn Ashoir. Ce dernier précise que « c’est la liberté la plus étendue de toutes
les libertés »° car son possesseur peut laisser libre cours a ses pensées sans que rien ne 1’arréte
si ce ne sont les preuves et les argumentations (Ashotir 2006, p.160). Néanmoins, « lorsque la
croyance atteint un niveau tel qu’une parole ou qu’un acte s’en voit manifester, la liberté de

celui qui la posséde se trouve alors définie »’ (Ibid.). Comme les trois autres libertés, la liberté

® La citation dans sa langue d’origine : " 533 il ) s sl 4y all 38 1,
7 La citation dans sa langue d’origine : "uaaill Mielu aialin & ja Cua ja5 Jad 5l J 58 sl jaemy Cua ) Sliie V) oy 136
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de conscience se trouve « limitée dans le systéme sociopolitique islamique selon la maniere dont
la Sari.ah restreint les actes de la communauté musulmane dans leurs actions individuelles ou

interpersonnelles, a I’intérieur du pays ou avec les communautés voisines »° (/bid.).

1.4.5 Etat islamique

Observons de prime abord que nous employons le concept d’Etat islamique au sens de
son inscription dans la tradition islamique (il n’est aucunement question dans ce mémoire de
I’Etat islamique en Irak et au Levant). Cela dit, en restant dans le cadre islamique traditionaliste,
et toujours selon Tahir ibn Ashotr, la gouvernance et I’Etat islamique tient de I’argumentation
suivante : I’islam a toujours eu, depuis le début de son émergence en tant que nouvelle vision

de la société, I’objectif d’étre un systeme globalisant.

Etablir un gouvernement général et spécifique pour les musulmans est un fondement des fonde-
ments de la voie islamique. Cela est conforté par tant de preuves du Livre et de la Sunna qu’il

fait atteindre le degré de consensus’ (Ashodr 2006, p.194).

L’auteur, Ibn Ashodr, fait la citation de versets qui se veulent explicites au sujet de la
nécessité qui incombe a la ‘ummah de mettre en place un gouvernement islamique. Il invoque
aussi la vie prophétique qui consiste en un appui juridique pratique puisque 1’Etat de Médine
représente « I’islam sous sa forme universelle et appliquant la Sari.ah, les musulmans eurent
leur gouvernement dont la Constitution est le Coran et dont le gouverneur est le messager de

Iislam »'° (Ibid. p.192).

1.5 La démarche de recherche
Pour mener a bien notre travail, nous procéderons en trois temps. Dans ce mémoire, ce
premier temps équivaut au deuxiéme chapitre qui décrit les avis de Rached Ghannouchi sur la

liberté de religion. Le deuxiéme temps se trouve dans notre troisieme chapitre qui décrit les avis

¥ La citation dans sa langue d’origine :
b e laall s A il agild ot A ZpaSluy) Y Jlee Aoyl Aay il 4 s Ly (DY) g laia ] alas 45 gasa @J;Y\ by yall sdan
() Aaaiadl 53 ) slaall s g 23U Jal
? La citation dans sa langue d’origine: ) )
sl e el Al s LS (a5 iV el i ey g il sl (e el (alosall sl 5 dale o 5 Al
' La citation dans sa langue d’origine :
Malugagle A lea il LeaSta g A0 U ) st ia sSa Cpalisall Caa sy dag g dimala SeY) la [5mell o cisaall 1f] clilian
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des savants traditionalistes et les comparera a ceux de Ghannouchi. Enfin, le troisiéme temps se
retrouve dans notre quatrieme chapitre ou nous étudierons la méthodologie d’extraction des

regles juridiques chez Ghannouchi tout en les comparant aux méthodologies traditionalistes.

1.5.1 Procédures de collecte d’informations sur Ghannouchi

1.5.1.1 Sélection des sources biographiques

Etant donné que toute analyse doit étre accompagnée d’un éclairage historique, il est
important pour nous de parcourir la vie de I’auteur avant d’aborder la structure de sa pensée et
de visiter sa vie afin de mieux évaluer ses avis. Ainsi, en introduction ici-haut, nous avons étudié
les moments importants de la vie de Ghannouchi, ceux qui ont joué¢ un role dans 1’¢laboration
de sa pensée. Nous avons essentiellement parcouru les vingt-cing premicres années de sa vie et
pour ce faire, nous nous sommes documentés aupres de quatre sources : Ghannouchi (2011a) ;

Ghannouchi et Tamimi (2010 et 2012) ; Burgat (1992) ; Geisser et Hamrouni (2001).

Pour rester dans les limites de notre recherche, nous nous sommes servis de I’analyse de
ce parcours de vie dans le seul but de mieux cerner ce qui I’influenca dans I’élaboration de sa
méthodologie de recherche dans les sciences islamique (chose que nous exposons en deuxiéme
section du quatriéme chapitre). Aussi, nous avons conservé la biographie que nous avons rédigée

sur Ghannouchi a I’intention du lecteur dans ’annexe 1.

1.5.1.2 Sélection des sources documentaires

Dans le but d’identifier les positions de Rached Ghannouchi sur la liberté de religion
dans I’Etat islamique, nous avons analysé plusieurs types de documentations dans le corpus de
I’auteur principal, a savoir : ses livres, ses articles et ses discours, tous rédigés ou présentés en
langue arabe.

Concernant ses livres, nous avons commencé par consulter 1’ensemble de sa bibliogra-
phie. Les livres ont été achetés ou parfois téléchargés. Puis nous avons parcouru ses livres avec
un premier objectif de repérage. A partir des passages et chapitres retenus, une seconde lecture
critique, annotée et analysée a été faite. Cinq ouvrages de Rached Ghannouchi ont finalement
été retenus comme littérature pertinente pour servir la description de ses positions : Les libertés

politiques dans I’Etat islamique (1993), La démocratie et les droits humains en Islam (2012),
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Rapprochements entre la laicité et la société civile (1999), De [’expérience du Mouvement isla-

mique en Tunisie (2001) et Les droits citoyens, les droits du non-musulman dans la société isla-

mique (1993).

Nous nous sommes ensuite intéressés a ses articles. Certains ont été rassemblés dans des
ouvrages comme (Ghannouchi, 1988) et d’autres sont consultables en ligne (sur le site personnel

. s . .7 .11
de I’auteur, sur la chaine al-Jazeera ou encore dans 1’encyclopédie ikhwanwiki ).

Pour les documents audiovisuels, la page YouTube tenue pour Rached Ghannouchi est

. . , r \ - 12
constamment mise a jour. Elle représente une grande base de données a ce sujet .

Rappelons que nous procédons d’une approche bibliographique et d’archivage sur
I”étude de récits écrits ainsi que sur I’inclusion de certains discours retrouvés sur YouTube, sans
avoir un acces direct 8 Ghannouchi ou au leadership d’Ennahdah. Ainsi, lorsque nous posons
des questions d’actualité ou faisons référence au parti, ce sera pour servir I’argumentaire et non
pour en faire un point de départ. L’approche sera de répertorier ses avis en considérant les appuis

juridiques sur lesquels ils s’¢élaborent, surtout a partir de ses écrits.

1.5.2 Procédures de collecte d’informations sur le traditionalisme d’école

Pour pouvoir procéder a la comparaison théologique entre la tendance conservatrice et
la pensée de Ghannouchi, nous avons commencé par questionner ladite tendance. Nous avons
fait le choix de procéder a une analyse documentaire des quatre écoles traditionalistes du droit
et de la jurisprudence musulmane, a savoir : I’école Malikite, Hanafite, Shafi’ite et Hanbalite.
Par ailleurs, nous avons interrogé un penseur musulman contemporain inscrit dans 1’école Ma-

likite.

" Les trois sites web représentant une source d’articles sont les suivants. Le premier fait référence au site princi-
pal de Rached Ghannouchi. URL : http://ar.rachedelghannouchi.com/ar/. Le second renvoie a la chaine d’infor-
mation internationale. URL : http://texte.aljazeera.net/home/search?q=23 ,%20.% sill. Le troisiéme site internet
renvoie a une base de données sur les acteurs et penseurs inscrits dans la pensée des Fréres Musulmans. URL :
http://texte.ikhwanwiki.com/index.php?title=23 , = ¢l Tout trois consultés le 2015-09-07.

12 La chaine tenue pour Rached Ghannouchi. URL : https://texte.youtube.com/user/rachedghannoushi/videos. Con-
sulté le 2015-09-07.
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1.5.2.1 Exposition du traditionalisme d’école selon quatre ouvrages classiques

L’école Malikite a été notre premier centre d’intérét, car, elle fait partie de la religiosité
du peuple tunisien (Arabi 2006, p.26). Nous avons ensuite élargi le champ d’études en intégrant
les trois autres écoles traditionalistes de droit musulman : les écoles Hanafite, Shafi’ite et Han-
balite. Précisons aussi que nous avons limité notre cadre a I’un des argumentaires islamiques

sunnites.

Pour faciliter I’analyse et la comparaison, nous avons commencé par sélectionner un
ouvrage dit mere (expression islamique qui veut dire essentiellement un ouvrage central ou de
référence) dans chacune des quatre écoles. Notre critere d’inclusion, reflétant une méthodologie
sunnite traditionnelle, a ét¢ que 1’ouvrage soit une référence pour les juristes contemporains
inscrits dans le traditionalisme de 1’école pré cité. Voici maintenant une bréve présentation de
ces quatre ouvrages suivie d’une présentation de la méthodologie de recherche documentaire

appliquée a ces quatre ouvrages.

Le sommaire de Khalil avec les commentaires de Dardir

Khalil (776H/1374) rédigea un précis sur 1’école Malikite qui, au fil des siecles, gagna
en importance comme source référentielle du Malikisme. Le commentaire du livre a été fait par
de nombreux savants dont Dardir. Ce dernier s’en est tenu a expliquer le Sommaire de Khalil
selon les avis retenus dans I’école Malikite (mashiir et ragih). L’explication consiste ainsi en
une référence pour les juristes qui se prononcent dans le cadre de cette école. Les annotations
sont de Dusugqiy qui s’assura de se référer uniquement aux grands imams de 1’école Malikite
(Khalil, Dardir, et Dasuqi 1994, section introduction). Ces trois auteurs assemblés constituérent
un ouvrage en quatre gros volumes. Le livre est toujours étudié par les initiés dans le rite Mali-
kite, il constitue un incontournable dans les universités et écoles traditionnelles (madrasah) de

droit musulman.

La perle sélectionnée (ad-dur al-muhtar), ou les Annotations de Ibn Abidin.
La glose de Ibn Abidin (1252H/1836) est considérée comme le livre de référence pour
les savants Hanafite contemporains (al-muta’ahhirin) en raison de sa précision et de ses réfé-

rences de qualités. Son travail porte sur ’ouvrage intitulé L 'illumination de la clairvoyance
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(tanwir al-absar) de Al-Khatib Tumrutashi qui fut expliqué par Al-Hasfaqiy. Ce sont, 1a encore,

trois auteurs rassemblés dans un volumineux ouvrage de cinq volumes.

L’orientation des demandeurs (minhag at-talibin) de Nawawiy.

Le troisiéme ouvrage s’inscrit dans le rite Shafi’ite. Il s’agit de minhdg at-talibin, écrit
par 'imam An-Nawawiy (676H/1277), expliqué par Jalalou-d-Din al-Mahaliy et annoté par
Qalyubi et par ‘Umayra. Ce livre est aussi considéré comme une référence pour les initiés dans
ladite école (enseigné par exemple a I’Université Al-Azhar durant les quatre années de premier

cycle).

[Le Livre] qui suffit (al-mugni) de Ibn Qudama.

Le quatriéme et dernier ouvrage s’inscrit dans 1’école de droit Hanbalite. Ibn Qudama
(620H/1223) y fait I’explication d’un classique de droit hanbalite intitulé : « muhtasar al-
hiraqi » (le concis de al-hiraqi, juriste musulman décédé en 334H/945). Cet ouvrage, en 10
volumes, est considéré comme une encyclopédie du droit musulman dans lequel I’auteur ne se
suffit pas de présenter 1’avis de son école (dans laquelle il évolue et par laquelle il exerce le droit
musulman), mais également de faire la comparaison avec les autres avis sur la question en ap-
puyant ces avis sur leurs appuis juridiques (c'est essentiellement une étude comparative entre

les quatre écoles de droit musulman sunnites).

Méthodologie de la recherche documentaire
Nous nous sommes procuré les livres a partir du logiciel La bibliotheque universelle (al-
maktabah as-samilah). Ce logiciel consiste en une base de données qui rassemble une trés

grande librairie électronique islamique et qui permet de faire des recherches multicriteres.

A partir de cette bibliothéque virtuelle, nous avons procédé a une recherche a partir de
mots-clés pertinents pour faire débattre les quatre ouvrages avec Ghannouchi. Nous avons com-
mencé par assembler tous les passages pertinents. Nous les avons ensuite classés par réciprocité
aux positions de Rached Ghannouchi. C’est ensuite que nous avons traduit les textes afin de les

intégrer dans la recherche.
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1.5.2.2 Exposition du traditionalisme d’école selon un auteur contemporain (Ben Tahir).
Ici, il nous a paru significatif de comparer les idées de Rached Ghannouchi avec, non
seulement celles des savants anciens traditionalistes, mais aussi avec celle d’un savant contem-

porain qui reproduit la pensée classique et qui est un concitoyen de Ghannouchi.

11 fallait en effet trouver un penseur musulman qui garde des références classiques afin
de ne pas nous ¢loigner de notre objet de recherche, a savoir, comparer Ghannouchi avec le
courant du traditionalisme d’école sunnite. Ajoutons que ce profil théologien que nous recher-
chions s’accolait au critére qu’il ne soit pas parti prenant d’un mouvement politisé (un penseur

qui ne soit pas décrié comme corrompu par son appartenance ou son engagement politique).

Mais ce qui rend la présence d’un savant musulman contemporain d’autant plus signifi-
cative dans notre méthodologie comparative d’analyse des écrits et discours de Ghannouchi sur
la liberté de religion dans I’Etat islamique est que les questions contemporaines qu’il aborde ne
se trouvent pas dans les écrits classiques (a ’exemple du débat sur la liberté d’expression reli-
gieuse ou du débat sur la priorité que doit donner 1’Etat dans sa gestion de la religion : I’Etat va-

t-il donner la priorité a la liberté ou a la protection de la foi musulmane ?).

De plus, il nous semblait pertinent a ce niveau d’avoir un savant tunisien concitoyen de
Rached Ghannouchi. Ainsi, la comparaison entre les deux Tunisiens en ressort plus vivant (a la
différence d’un savant traditionaliste qui ferait le commentaire de la pensée de Rached Ghan-

nouchi de I’extérieur).

Nous avons donc cherché dans la société tunisienne un penseur représentatif de ces dif-
férents éléments et nos recherches nous ont menées vers Al-Habib ben Tahir (1958 —). Ce der-
nier est un théologien, diplomé de 1’université Zitouna et engageant des débats théologiques
avec Ghannouchi. Lors de notre voyage a Tunis en été 2015, nous avons eu ’occasion de le
rencontrer. C’est alors que nous nous sommes mis d’accord pour qu’il réponde par courriel a

certaines de mes interrogations. Ce qu’il eut I’amabilité de faire a notre grand bénéfice.

En plus de nous baser sur cette correspondance écrite qui s’étale sur sept pages, nous
nous sommes référés a certaines de ses interventions enregistrées en vidéo sur des questions

d’actualités qu’il commenta en tant que juriste. Nous avons également développé sa pensée a
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partir d’articles publiés sur le web'’ et de quatre de ces articles qu’il a bien voulu partager avec

nous.

Biographie de Al-Habib ben Tahir

Etant donné I’importance de savoir ou se situe Al-Habib ben Tahir afin de mieux com-
prendre sa pensée, nous retragons ici quatre éléments biographiques : son parcours académique,
ses activités professionnelles, son type d’engagement politique et un apercu de sa production

intellectuelle.

Parcours académique

Ben Téahir a obtenu son baccalauréat de L ’institut d’exhortation et de prédica-
tion (ma<had al-wa .z wa-I-irsdd) a Kairouan (Tunisie) en 1982. Il obtint ensuite le diplome de

Professorat (ustddiyya) a la faculté supérieure de la civilisation islamique de I’université Zitouna

en 1992.

En plus des études universitaires modernes, Ben Tahir a suivi un cursus classique, aupres
des savants de son temps et dans différentes sciences islamiques (les lectures du Coran, le droit
et jurisprudence, ¢tude de la science de I’héritage, etc.). Il regut un accompagnement individua-
lisé de la part de son maitre et tuteur, le savant de Zitouna, Mohamed al-Akhwa (1913 — 1994)

pendant dix ans.
Activités professionnelles

Ben Tahir a commencé ses activités a 1’age de 25 ans comme prédicateur dans le minis-
tere des Affaires religieuses. Aujourd’hui, il est le vice-président de 1’association tunisienne
pour les sciences de la sari.ah (al-gam iyyah at-tunisiyyah lil- uliim as-Sar.iyyah). Soulignons
ici le fait que al-Habib ben Tahir parle au nom d’un mouvement de savants traditionalistes. Lors
du débat sur ’article 6 de la constitution tunisienne, par exemple, c'est lui qui proclama la fatwa

en public, au nom des savants de Zitouna qui ’a signerent.

Quel lien avec la politique ?

" Principalement, la documentation le concernant se trouve sur le site Minaret de Zitouna. URL: http://zy-
touna.com. Avec leur page Facebook et leur chaine YouTube. Consulté le 2015-11-09.
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Durant ses activités, il a été confronté aux régimes de Bourguiba et Ben Ali (par exemple,
malgré son statut officiel de prédicateur, on I’empécha d’enseigner)'*. Pourtant, Al-Habib ben
Tahir n’a entretenu aucun rapport avec un quelconque parti politique. Il précise dans une émis-

sion télévisuelle :

je ne suis affilié a aucun parti politique ; je ne suis qu’un membre de la religion islamique dans
son sens large, [je porte] I’héritage des savants de Zitouna, [citoyen] de mon pays (al-watan)

. - . . . . 15
avec ses particularités culturelles et religieuses islamiques.

Cela dit, Ben Tahir se sent le devoir, en tant que juriste, de commenter 1’actualité. I
confirme son devoir en tant que prédicateur et savant musulman de se positionner sur 1’état de
son pays (au niveau politique, éducationnel, financier... etc.) : «il n’y a pas d’empéchement a

.. C . 16
ce que le savant de la religion s’ingere dans les questions du monde » .
Ses travaux scientifiques

Al-Habib ben Tahir publia de nombreux ouvrages autour de la théologie et de la science
du droit islamique selon 1’école Malikite. La majorité de ses ceuvres sont des travaux d’actuali-
sation de livres classiques (tel que des ouvrages de Abdel-Wahhab al-Baghdadiy, al-Baqouri,
ibn Abi Zayd al-Qayrawaniy, al-Bagqillaniy... etc.).

Son ouvrage le plus volumineux est Le figh Malikite et ses appuis, en sept volumes, sur
lequel il travailla entre 1984 et 2009 (son Sayh Mohamed al-Akhwa a d’ailleurs fait la révision
de la partie concernant 1’aspect cultuel, soit le premier volume). Dans I’introduction de son ou-
vrage, Ben Tahir prend soin de rappeler la centralité du droit musulman (figh) ainsi que des
fondements du droit musulman ( ‘usil al-figh). Et il met en garde contre la volonté d’extraire

des lois des textes scripturaires sans avoir étudi¢ la méthodologie de ‘usiil al-figh.

' Voir par exemple ’article de al-Habib ben Tahir intitulé Les crimes de Jalloul al-Jribiy contre Iislam en Tunisie,
publié le 6/6/11. Consulté le 20/11/15. URL : http://texte.alhiwar.net/ShowNews.php?Tnd=18672.

'> Al-Habib ben Téhir affirma ces propos sur I’émission t-v Labés diffusée sur Ettounsiya TV et présentée par
Naoufel Ouertani. La vidéo fut publiée sur la chaine YouTube Le minaret de Zitouna (mandrat az-zaytouna) postée
le 1/4/12. Consulté le 20/11/15. URL : https://youtu.be/6 YUZfOBIPUg.

' Ibid. 11 dit également : « Ma religion ne m’empéche pas d’ceuvrer politiquement, sans pour autant adhérer a un
parti » (Ibid.).
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A travers cette description, nous percevons que Al-Habib ben Tahir s’inscrit dans le
courant traditionaliste et qu’il reprend, apres s’y €tre formé, la méthodologie transmise et 1éguée

par ses prédécesseurs.

1.5.2.3 Questions de comparaison entre la pensée de Ghannouchi et celle du traditiona-
lisme d’école

Aprées avoir exposé les positions de ces différents auteurs classiques et celles de Ben
Téhir, nous avons procédé a une comparaison entre leurs avis et ceux de Rached Ghannouchi.
Notre approche comparative est de nature théologique ainsi que de nature juridique basée sur le
droit et la jurisprudence islamiques. D’apres ce qui ressort de ces deux positions, nous analyse-
rons donc le degré de convergence et de similitude entre Ghannouchi et la pensée traditionaliste

a I’image de nos cinq références.

1.5.3 L’approche méthodologique pour extraire des avis juridiques : entre

savants du traditionalisme d’école et Ghannouchi

Au-dela du simple fait de faire ressortir les similitudes et les divergences d’opinions
entre Ghannouchi et les auteurs traditionalistes, nous nous sommes posé la question de savoir
pourquoi ils se positionnent avec des nuances. Pour répondre a cette problématique, nous che-
minerons en trois étapes. Pour commencer, nous exposerons la science des fondements du droit
chez les savants de ‘usiil al-figh et notamment chez nos références traditionalistes. Ensuite, nous
induirons la méthodologie de Ghannouchi a partir de ses positions et de ses appuis juridiques
(autrement dit : nous déterminerons ses fondements théoriques a partir de ses positions juri-
diques pratiques). Enfin, nous détaillerons notre exposition de la méthodologie de Ghannouchi

a la lumiére des comparaisons avec les avis des savants inscrits dans le traditionalisme d’école.

1.5.3.1 Présentation de ‘usiil al-figh chez les savants traditionalistes

Dans cette premiére section, nous exposerons la science des fondements du droit ( ‘uszil
al-figh). Une science par laquelle les savants traditionalistes ont placé des exigences a tout sa-
vant qui serait amené a répondre aux défis contemporains ou a se prononcer sur des questions

épineuses du droit et de la jurisprudence islamique.

Nous nous baserons pour ce faire sur des ouvrages de référence dans la science d’étude

de droit tel que La méthodologie pour atteindre la science des fondements du droit (nihayah
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assil fi Sarh minhdg al-wusil ila <ilm al- ‘usil). Cet ouvrage de Isnawi et Baydawi est d’autant
plus significatif que 1’on sait qu’il s’inscrit dans une lignée de savants et d’ouvrages allant aux
écrits méres. Ainsi, al-Baydawi trouve sa source dans Taj-i-Din al-Armawi (653H/1255), qui
lui-méme reprend de I’imam Fakhr-a-Din ar-Razi (606H/1209) qui a son tour reprend deux ou-
vrages phares : mustasfd de Abli Hamid al-Ghazzali (505H/1111) et al-mu.tamad de Abi-I1-
Husayn al-Basri (436H/1085). L’ceuvre est en outre le manuel de référence pour les étudiants
de premier cycle en droit et jurisprudence islamique de nombreuse université¢ — telles que 1’Uni-

versité Azhar —.

Nous nous sommes également référés a une littérature contemporaine (Qaradawi 1985 ;
Raysuni 1991 ; Ramadan 2008, part. 2). Ensuite et enfin, nous avons ajouté un chapitre qui traite

spécifiquement de la méthodologie de nos références du traditionalisme d’école classique.

1.5.3.2 Analyse de 1a méthodologie de Ghannouchi

Dans la deuxiéme section, nous analyserons la méthodologie de Rached Ghannouchi. A
partir d’éléments biographiques et de cheminement intellectuel, nous commencerons par faire
ressortir deux préalables dans I’élaboration de sa méthode. Ensuite nous induirons de ses appuis
juridiques qui lui permirent d’extraire ses positions trois axes méthodologiques : 1 — son rap-
port aux textes scripturaires, 2 — son rapport aux aspirations finales de la religion et 3 — son
rapport aux penseurs de manicre générale. D’autre part, nous nous sommes documentés aupres
de sa méthodologie de recherche pour réaliser Les libertés publiques dans I’Etat islamique
(Ghannouchi 1993b, pp.22-25), sur les lignes directrices du Mouvement de la Tendance Isla-
mique (harakah al-ittigah al-islami) (Ghannouchi 1993b, pp.22-25 ; Ghannouchi 2011a, p.297,
annexe 6) et sur des analyses de d’autres chercheurs (tel que M. Saybi, A. Tamimi, F. Haj-

Brahim, F. Burgat ou K. Pedziwiatr).

1.5.3.3 Questions de comparaisons entre les deux approches méthodologiques

La troisiéme et derniére section de notre recherche s’attardera a faire la comparaison
entre les deux méthodologies. Ici, nous pensons étre arrivés au fond du probléme, 1a ou la com-
paraison entre Ghannouchi et la pensée musulmane traditionaliste prend tout son sens. Nous

prendrons comme point de départ les trois axes méthodologiques de Ghannouchi et nous les
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confronterons a la position classique. Ainsi, nous vérifierons s’il y a dans ces axes méthodolo-
giques une reproduction de la pensée des savants des fondements du droit a partir du traditiona-
lisme d’école. Nous pourrons ainsi arriver a une conclusion quant au degré de proximité entre

Rached Ghannouchi et le traditionalisme d’école sunnite.

1.5.4 Deux défis a relever

Notre démarche rencontra deux difficultés qu'il nous semble important de souligner,
mais qui ne doivent pas compromettre ou biaiser les conclusions auxquelles nous devons abou-
tir. La premicre est relative a la difficulté d’accéder directement a I’auteur principal de notre
recherche, Rached Ghannouchi. Nous sommes conscients que notre recherche aurait été beau-
coup plus compléete en I’interrogeant directement. Nous avions donc entrepris un voyage en

Tunisie a 1’été 2015 afin de pouvoir le rencontrer en personnes, mais peines perdues.

La seconde concerne le développement de la biographie de Ghannouchi durant ses 21
années d’exil (de 1989 a 2011). Dans les sources biographiques sur Ghannouchi que nous avons
analysé (énumérées a la page 24 du mémoire), il n’y a pas d’informations sur cette période (y
compris I’entrevue de Ghannouchi avec Azzam Tamimi sur la chaine al-Hiwar, filmé a Tunis
en 2012). Nous avons constaté qu’il faut se renseigner aupres de témoignages oraux et non de
la documentation écrite afin de se renseigner sur la vie de Ghannouchi durant I’exil. Nous avons
donc établi des contacts avec plusieurs acteurs tunisiens qui le connaissent de pres, mais, malgré
les promesses, nous n’avons pas eu de retour. Mes tentatives comprenaient : déplacement
jusqu’a I’office de Ennahdha a Tunis, ainsi que des rencontres avec Jaafar Dargouthy, Meherzia
Labidi Maiza, etc. Nous sommes bien conscients de I’importance de cette période de 21 années
d’exil sur le développement de sa pensée. Néanmoins, notre incapacité a analyser de pres la
période d’exil (faute de documentations) ne doit pas remettre en question les avancées de notre
recherche, car nous nous sommes attelés a analyser ses ouvrages qui traduisent sa pensée (la

these se référant a des livres publiés entre 1993 et 2015).
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1.6 Le plan de recherche

Notre recherche procede en trois temps :

Le premier temps équivaut au deuxiéme chapitre, il est consacré a décrire les positions
que Ghannouchi tient quant 2 la liberté de religion dans ’Etat islamique. Cette description pro-

cede selon une analyse textuelle et est suivie des appuis juridiques de Ghannouchi.

Le second temps se trouve dans notre troisieme chapitre, il expose les avis de I’école
traditionaliste a propos des positions identifiées chez Ghannouchi. Nous aboutissons a la con-

frontation entre les deux ensembles de positions.

Le troisiéme et dernier temps se retrouve dans notre quatrieéme chapitre, il est consacré
a ¢étudier la méthodologie de recherche chez les savants traditionalistes et chez Ghannouchi.
C’est 1a le fond de la question ou nous comparons les deux méthodologies pour mettre en évi-

dence le degré d’appartenance de Ghannouchi a la tendance du traditionalisme d’école.
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2. Analyse textuelle du concept de la liberté de religion
dans I’ceuvre de Ghannouchi

Le type de société qu'une communauté se construit dépend fondamentalement de sa conception
de la nature et du but de I’Univers et de la place qui y occupe I’dme humaine... L’islam est peut-
étre la seule religion a avoir eu constamment pour but d’édifier une société sur ce principe. L’ins-

trument premier de cet objectif était le droit (Gibb, cité dans Saint-Prot, 2012)"".

Pour illustrer ce but et cette orientation énoncée par 1’islamologue britannique Sir Ha-
milton Gibb (1895 — 1971), nous présenterons dans ce deuxieme chapitre la production intellec-
tuelle de Rached Ghannouchi, et ce, plus spécifiquement sur la question de la liberté de religion
reconnue aux citoyens de la société musulmane'®, de quelque confession qu’ils soient. Nous
nous pencherons dans un premier temps sur la structure intellectuelle de Rached Ghannouchi
pour que, dans un deuxiéme temps, nous puissions aborder le fond de la question qui nous oc-
cupe, celle de la liberté de religion dans la société musulmane, et ce, en dévoilant les quatre

dimensions qui la constituent dans la pensée de 1’auteur.

2.1 Au préalable : la position de Ghannouchi concernant les
droits humains, la liberté de religion et le concept de dimmah

Pour bien éclairer la conception de la liberté de religion que Ghannouchi reconnait aux
citoyens de I’Etat islamique, nous devons, au préalable, faire ressortir sa position concernant
trois aspects fondamentaux, a savoir : 1— sa vision du rapport islamique aux droits humains

ainsi que son postulat de départ qui veut que la sphére politique intégre la sphére religieuse ;

"7 Remarquons que Ghannouchi utilise des propos semblables & Gibb. En effet, lorsqu’il met en place la vision et
la méthodologie de son parti politique, il énonce : « N’importe quelle action pour le changement vers le meilleur,
n’importe quel mode de vie, doit émerger d’un ensemble de conceptions lucides sur la place de I’humain et de son
role dans cette existence et de ses relations avec les autres éléments de la nature ; cette conception est liée a tout ce
qui fait la vie. » (Ghannouchi 2011a, annexe 6 p.297, « La vision intellectuelle et la méthodologie fondamentale
pour harakah al-ittigah al-islami en Tunisie »).
Sl A jial daial 5 @l gaad Alea 0 Gy ) aay Blall zleia g1 5 cJuadl) gas (5 pmas Jae gl Of [l olaiVI A< 2] (5 5 5"
a1 AS ) (sl gmgtalls B A A5l "slall S i 5 4y il 138 O 0580 ealie Ay lidle 5 asm gl 13 b Atk
(osisis (Y
' La raison pour laquelle nous employons le singulier en parler d’Etat islamique ou de société musulmane est
double. Premiérement, elle représente la traduction des écrits de I’auteur qui parle de ad-dawla al-islimiyya (I’Etat
islamique). Deuxiemement, cet emploi du singulier n’est que le reflet de ce que les savants traditionalistes de
I’islam ont écrit. Nous sommes conscients que nous aurions utilisé, dans une approche postmoderniste, la formule
de « sociétés a majorité musulmane ».
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2— son approche quant au droit a la liberté, et sa vision de la liberté de religion proprement

dite ; 3— sa conception quant a la question du concept de dimmah au sein de 1’Etat islamique.

2.1.1 Les droits de la personne et la question de I’Etat islamique

Dans cette premicre sous-section, nous résumerons la vision que porte Rached Ghan-
nouchi sur les droits de la personne, puis nous indiquerons le lien qu’il fait entre la religion de

I’islam et la politique de I’Etat.

2.1.1.1 D’ou proviennent les droits de la personne et quelle portée ont-ils ?

Selon Ghannouchi, la foi chez le croyant musulman est le socle des droits de la per-
sonne et toute 1’envergure des droits vient de Dieu (Ghannouchi 1993b, p. 35). Aussi, le retour
aux sources scripturaires — comme nous le verrons plus clairement par la suite — est la voie
que I’auteur entreprend a chaque fois qu’il cite un droit humain. Bien évidemment, selon Ghan-
nouchi, lui-méme croyant, cet ancrage des droits de la personne dans ce qu’il a y de plus intime
dans le cceur du croyant donne aux droits humains une large portée (/bid., p. 41). En effet, il ne
s’agit plus seulement de droits de la personne a respecter, mais bien plus de devoirs religieux
qu’il incombe aux croyants de rendre, devant Dieu, aux créatures de Dieu. Ce n’est pas simple-
ment une soumission a la loi des étres humains pour I’intérét particulier ou général, mais, avant
tout, un rapport aux commandements divins pour rendre grace a Dieu (Ghannouchi 1999, p.36).
Le croyant est ainsi tenu pour responsable de garantir I’application de ces droits. C’est donc sa
conscience intime de croyant qui est censée I’appeler a les respecter, puisqu’il sait qu’il sera
récompensé par Dieu s’il réussit sa mission et qu’il aura des comptes a rendre s’il y échoue.

De plus, venant de Dieu, les droits reconnus acquicrent des caractéristiques particulieres
dont voici les plus importantes.

1. 1IIs sont immuables. En effet, ils ne sont plus censés changer selon 1’ére du temps, les
réalités spatiales ou I’orientation politico-sociale ou le bon vouloir du gouverneur.

2. Ils sont universels. Puisqu’il n’y a plus dans le cadre de cette vision des droits dont pro-
fitent en exclusivité les plus puissants ou les plus nantis. Au contraire, tous les humains
sont concernés par et devraient pouvoir jouir des droits de Dieu au-dela de leurs diffé-

rences, que celles-ci soient religieuses, ethniques, sexuelles, etc.
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3.

Ils sont justes. Le plus haut responsable de I’échelle sociale a le devoir de se conformer
aux commandements divins au méme titre que n’importe quel citoyen. Méme dans le
cadre d’un Etat islamique, le concept de régime théocratique est incompatible avec
I’islam et tous les humains sont ainsi égaux devant Dieu et devant le pouvoir.

Ils sont sacrés. Les croyants ne peuvent permettre qu’on les bafoue. Au besoin, ils sou-
leveront la nécessité de les défendre, aussi bien intellectuellement que politiquement, et
méme, s’il le faut, par I’épée. Dans ce sens, I’auteur précise que le meilleur rempart
contre la transgression de ces droits est la foi, car elle donne aux croyants la force de les
préserver quitte a devoir combattre, quitte a devoir sacrifier sa vie pour eux (Ghannouchi

1993b, p. 42).

2.1.1.2 Le lien entre politique et religion

C’est en conformité avec cette vision que Rached Ghannouchi théorise ses idées dans le

cadre de ’Etat gouverné par la loi islamique, ou la politique est partie intégrante de la religion
musulmane. C’est un postulat de départ que 1’auteur énonce avant méme d’entreprendre sa re-

cherche sur Les Libertés publiques :

Faire une recherche sur les libertés publiques ne peut se dissocier, en amont, d’une réflexion sur
le type d’organisation politico-islamique. Aussi, cette réflexion suppose au préalable une accep-
tation d’une structure globalisante de I’islam pour la vie de I’humain, tant au niveau individuel
que collectif, ou toutes ses parties sont interreliées, qu’il s’agisse de la théologie, la loi, le culte,
I’éthique ou les finalités, d’'une maniére qui n’envisage aucunement la séparation. Cette question
représente pour nous un postulat de départ, que nous considérons comme acquis du fait qu’elle
a été tranchée par les initiés a la pensée islamique, qu’ils soient musulmans ou non musulmans

(Ibid. p. 22)".

Afin de certifier son propos, Rached Ghannouchi énonce une large partie des penseurs

musulmans qui défendirent 1’idée d’une politique laique, ¢loignée de toute considération reli-

gieuse et qui, par la suite, se sont repentis. Il fait la citation de noms tels que Mohamed Hasanin

' La citation dans sa langue d’origine :
slad 2Dy alla gy il aloil) (i yidy Cany 8 j‘@my\gfw\fwl‘;aq\wbgy;?aﬂu\ il all b Gl )

" Osalan e )5S BF Caalise | SIST e g ¢ oY) SAIL Garimall 5o Cranen 38 165 dabisaS
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Hikal (1888 — 1956), Ali Abdel-Raziq (1888 — 1966), Taha Husein (1889 — 1973), Khalid Mo-
hamed Khalid (1920 — 1996), Mohamed Imara (1931 —), Tarek al-Bishri (1933 —), etc., et I’au-
teur se donne lui-méme en exemple (/bid.). En outre, il évoque des savants spécialistes de la loi
musulmane qui eurent a réfuter les théories avancées par certains penseurs qui ¢loignerent la
sphere politique du religieux islamique. Ainsi, L Islam et les fondements du pouvoir (ou Ali
Abdel-Raziq publia sa premiere thése avant de revenir dessus), fut réfuté par deux recteurs
d’universités islamiques : Mohamed Khidr Huseyn et Tahir ibn Ashofir, le premier étant recteur
de Al-Azhar et le second recteur de Al-Zitouna (Ghannouchi 2011b, 17').

Dans le cadre de cette structure intellectuelle générale, il nous est maintenant possible
d’éclairer la vision de Rached Ghannouchi quant a I’un des droits fondamentaux de la personne :

le droit a la liberté de religion.

2.1.2 Le droit a la liberté de religion

Rached Ghannouchi dénote que la liberté signifie, au premier abord, la non-restriction
et le fait qu’une personne jouisse d’une permissivité a tout faire, sans limites. Mais, il précise
rapidement que ce n’est pas 1a ce qui ’intéresse, mais plutot la liberté dans son sens moral
(ahldqiyyah) ou juridique (tasri-iyyah) (Ghannouchi 1993b, p.36). Toutefois, pour mieux com-
prendre le rationnel de cette position, il est important de développer davantage la conception de

I’humain en islam telle qu’elle ressort des écrits de I’auteur.

2.1.2.1 Au préalable : la conception de ’humain

Selon Ghannouchi, basée sur des convictions partagées par I’ensemble des musulmans,
la croyance musulmane déclare que 1’é€tre humain, dés 1’origine, a recu une multitude de dons
de la part de son Créateur. A coté de I’ame, ce souffle divin qui fait la vie, Dieu nous a octroyé
la liberté, la raison, la volonté, la force physique et spirituelle, etc. Ces dons ménent vers une
autre dimension, puisque 1’étre humain se voit au méme titre chargé de la mission de devenir le
calife de son Seigneur sur la terre. Ainsi, 1’étre humain est anobli par rapport a toutes les autres
créatures, mais il ne doit pas s’enorgueillir. Il s’éduque plutot a la responsabilité : il considere
les dons de Dieu comme des dépdts ( ‘amdnah, d’ou vient le terme mu ‘min, croyant : celui qui
prend soin de ce qui lui est confi¢) qu’il a la responsabilité de gérer dans la fidélité au message.

L’auteur cite a ce sujet le verset coranique suivant : {En vérité, nous avons proposé le dépdt
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[ ‘amadnah] aux Cieux, a la Terre et aux montages, mais tous refusérent d’en assumer la respon-
sabilité et en furent effrayés, alors que I’homme, par comble d’ignorance et d’iniquité, s’en est
chargé}® (Ibid., p. 38). La vie sur terre consiste en une épreuve : c’est la raison de la présence
temporelle de chaque personne sur terre.

C’est donc cela la notion de liberté dans son sens moral et juridique comme 1’entend
I’auteur. C’est une liberté qui représente, en fait, un moyen d’accéder en conscience a celui qui
I’a octroyé. Elle est le fruit d’un travail sur soi pour accéder a toujours plus d’authenticité quant
a la volonté de Dieu (/bid., p. 36). Sans elle, il n’y aurait ni responsabilité ni dignité (Ghannou-
chi 1999, p. 29).

Nous concluons que la notion de liberté chez I’auteur résulte de la vision particuliere de
I’étre humain qui place le rapport a Dieu au centre de sa vie. Mais qu’en est-il de la liberté de

religion proprement dite ?

2.1.2.2 Quelle priorité faut-il donner a la liberté de religion ?

Rached Ghannouchi définit la liberté de religion ainsi : « le droit de chaque individu a
choisir sa foi, loin de toute contrainte »*' (Ghannouchi 1993b, p. 44). Ce droit a choisir sa foi
est donc, chez lui, la forme de liberté la plus fondamentale. II en est ainsi, car I’auteur reconnait
que nos perceptions influencent notre agir, que notre vision du monde induit notre comporte-
ment et que, finalement, tout comportement trouve son moteur dans la foi (la foi est un aspect
intime, fondateur de la pratique). De ce fait, il est plus dangereux de vouloir imposer un mode
de pensée que de vouloir imposer un comportement.

Aussi, pour Rached Ghannouchi, le premier souci d’un gouverneur d’un Etat, quel qu’il
soit, islamique ou non, doit étre d’honorer la libert¢é comme fondement de toute communauté
humaine. Cet impératif est d’autant plus vrai pour le gouvernement d’un Etat islamique qu’il
doit s’en préoccuper, selon Ghannouchi, avant méme de penser a I’¢laboration du droit ou I’ap-
plication de la loi divine, Sari.ah. 1l précise aussi qu’un groupe de personnes ne peut vivre et
agir ensemble sans que leur soit garantie, avant tout, la liberté, et particuliérement la liberté de

religion (Ghannouchi 2012, p. 45 et 1999, p. 29).

2% Coran 33/72 (Trad. Chiadmi 2008).
*! La citation dans sa langue d’origine : « o/ S| JS ae lamy 452 HLia) 33 il sy,
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Remarquons que dans son parcours politique et son combat contre le régime tunisien de
son époque, Rached Ghannouchi, jugeait que le droit fondamental, a partir duquel tous les autres
droits s’acquicrent, est la liberté. Il souligne en ce sens que le mouvement islamiste en Tunisie,
auquel il participa a la fondation, commengca des le départ a appeler au respect des libertés indi-
viduelles et collectives. Ce fut d’ailleurs leur slogan et leur ligne directrice tout au long de leur
parcours politique. Dans ce sens, Ghannouchi dit que « I’ame de la révolution tunisienne, c’est
avant tout la liberté » (Ghannouchi et Ravanello, 2015, section "Contagion"). De méme, il té-
moigne également de ses débuts en politique en disant que « le probleéme au pays était I’absence
de liberté »** dans son sens global et c¢’est ce que les islamistes ont cherché & corriger (Ghan-
nouchi 2010a, 3/41°). L auteur va en fait plus loin encore lorsqu’il considére tout Etat qui inscrit
la libert¢ comme fondement comme étant fonciérement islamique : « parler de conquérir de tels
Etats non musulmans, mais gouvernés par la justice et le droit, et oil I’on reconnait a I’humain
méme s’il est musulman ses droits, méme s’il arrive parfois qu’il ait des manquements ne peut
avoir aucun sens islamique acceptable »> (Ghannouchi, 2012, p.141).

Une telle insistance sur la valeur et I’importance de la liberté s’explique par ce que nous
avons dit plus haut. Pour Ghannouchi, tout étre humain vient au monde avec une inhérente no-
blesse et on ne peut le contraindre a courber 1’échine ou a soumettre sa volonté ou sa raison. En
outre, les étres humains partagent foncierement leur noble nature et personne n’a le droit d’im-
poser a autrui de croire. D’autant plus que 1’épreuve de la vie ne peut avoir de sens, selon 1’au-
teur, que si et seulement si la liberté d’agir préexiste. Comment, en effet, demander des comptes
sinon a celui qui a eu cette liberté d’agir ? Celui qui est dépourvu de son libre choix ne peut étre
jugé de rien et en rien. De méme, sans liberté de croire, il ne peut y avoir de jugement sur la foi.
Toute la valeur de I’action vient du fait qu’elle est accomplie librement, en conscience et par
volonté individuelle (/bid. p. 153). En ce sens, Dieu n’admet aucunement la contrainte en ma-
tiere de croyance : Dieu attend de sa créature qu’elle fasse 1’effort de le reconnaitre en cons-

cience et par volonté personnelle. Remarquons ici que si les savants musulmans ont conclu que

*? La citation dans sa langue d’origine : « sl cle s Al & <)y,

* La citation dans sa langue d’origine :

AL (3 sy Lalusa OIS 51y GlusiD Ll ying 5 () 3D 5 Gl A 9o Lol 2 gt ) dabisall jo2 33001 030 Jie i e Gyl Jany Lae 5853
s (gDl (ina (ya 4 el (DB AY Ulal oyl 05 s
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la foi qui provient du mimétisme est caduque, ils sont aussi d’accord pour dire qu’elle a encore

moins de valeur quand elle est prononcée sous une contrainte.

2.1.2.3 Les trois appuis pour prioriser la liberté de religion

La liberté, et en particulier la liberté de religion, est, nous I’avons vu, centrale dans les
positionnements intellectuels de Rached Ghannouchi. Et, pour certifier ses propos, il se réfere
aux textes scripturaires, le Coran et la Sunna (dires et agissements du prophéte de I’islam) ainsi

qu’a ’histoire musulmane.

Appuis du Coran

En effet, Rached Ghannouchi déduit la primordialité de la liberté en matiere religieuse
des textes de I’islam. Plus de 150 versets coraniques traitent de la nature libre des Hommes et
leur droit a la liberté, notamment en affaire de croyance (/bid. p.137; 1993b, p. 45). La majorité
d’entre eux sont préventifs (ils expriment par-1a la négation et le rejet de toute forme de con-
trainte). En particulier, le verset suivant reste le socle de la liberté religieuse en islam : {Point
de [ou : il ne peut y avoir de] contrainte en matiere de religion}. Ce verset fut révélé pendant la
période médinoise. Un précédent verset, révélé dans les premiers temps de la Révélation, lors
de la période mecquoise, va dans le méme sens et démontre une cohérence dans le message :
{Et si ton Seigneur [’avait voulu, tous les hommes peuplant la Terre auraient, sans exception,
embrassé Sa foi ! Est-ce a toi de contraindre les hommes a devenir croyants}. Parmi les autres
versets cités par 1’auteur nous avons : {Dis : « La Veérité émane de votre Seigneur. Croira qui
voudra et niera qui voudra. »}, {Nous savons fort bien ce que disent les infideles, mais tu n’as
pas mission d’exercer sur eux une quelconque contrainte. Contente-toi d’avertir, par ce Coran,
ceux qui redoutent la menace de Mes rigueurs.}, {Ton réle se limite a le leur rappeler, et tu
n’as sur eux aucune autorité.}**.

Pour conformer I’exégese qu’il fait de ce verset, Ghannouchi (Ghannouchi 1993b, 45;
Ghannouchi 2011b, 41°) cite entre autres trois auteurs : 1 — Tahir ibn ‘Ashotr qui dit, dans son
exégese, que ce verset est le maitre en matiére de liberté de religion ; il le considére de ce fait

comme abrogeant de tout ce qui le contredit (Ashodr, 1997, 2/25-28) ; 2 — Sayyid Qutb qui dit,

2 Les versets coraniques sont, dans I’ordre de citation, 2/256, 10/99, 18/29, 50/49, 88/22-23 (Trad.Chiadmi 2008).
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dans son exégese, qu’il ne peut étre envisageable pour la communauté musulmane qui n’a eu de
cesse de clamer la liberté face a ses persécuteurs, de prendre une place d’oppression vis-a-vis
du choix religieux des gens (Sayyid Qutb 1990, 1/291) ; et 3 — Yhsuf Qaradawi qui va dans le
méme sens dans son livre L 'intelligence du djihad (Figh al-Jihad, Qaradawi 2009, 1/322).

Appuis de la Tradition prophétique

Apres avoir cité des exemples de versets coraniques, Ghannouchi se réfere a la tradition
pratique du prophéte de ’islam. Il cite ici la premiére constitution de I’Etat-cité de Médine,
premier Etat dans I’histoire musulmane, que le messager de I’islam fonda en I’an 622%°. Aprés
consultation des fideles et des non musulmans, il fit rédiger, en tant que chef politique, « une
Constitution pluraliste qui avait été signée par les musulmans, les juifs et les autres » (Ghannou-
chi et Ravanello, 2015, chap.7 "islam time"). Pour I’auteur, ce document historique représente
une base pour aborder la gestion de la diversité en islam : on y trouve que les habitants de Mé-
dine sont citoyens a part enti¢re avec les musulmans. En effet, dit Rached Ghannouchi, dans ce
régime constitutionnel, des musulmans, des polythéistes, des juifs se cotoyaient en pleine justice
et égalité sociale, tous avaient les mémes devoirs (défendre la ville, ne pas trahir ou pactiser
avec I’ennemi) en échange des mémes droits (les libertés, la protection solidaire, etc.) (Ghan-

nouchi 1993b, pp. 104- 106)*°.

Appuis de [’histoire

Dans sa défense des libertés, I’auteur ne se contente pas des textes scripturaires ; il se
référe également a I’histoire musulmane. 11 écrit :

Etant donné que 1’islam n’est pas simplement une affaire de textes dont I’interprétation permet-

trait d’utiliser le sens et d’en tirer des avis contradictoires, mais qu’il a aussi une expérience

historique dont les fondements ont étaient placés sous la supervision du responsable de cette

* Du 25 au 27 janvier 2016, une rencontre organisée conjointement par le « Ministére des Habous et des Affaires
islamiques » et le « Forum pour la Promotion de la Paix dans les Sociétés Musulmanes » (dirigé par Abdallah Bin
Bayyah) a promu la « Déclaration de Marrakech sur les Droits des Minorités Religieuses dans le Monde Isla-
mique ». L’objectif était de faire revivre les objectifs de la constitution de Médine. Cf.
http://www.habous.gov.ma/fr/annonce-et-activités-ministére/3107-déclaration-de-marrakech-les-droits-des-mi-
norités-religicuses-dans-le-monde-islamique-».html

et http://peacems.com/wp-content/uploads/2016/02/ s=<ll- &l pdf. Consulté le 2016-04-18.

*® Nous sommes conscients que 1’évocation de ce document constitutif du premier Etat islamique ne pourrait étre
validé qu’a travers une étude historico-critique. Nous y reviendrons au quatriéme chapitre, lors de I’analyse de la
méthodologie de Rached Ghannouchi.
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religion lui-méme, que la paix et le salut soient sur lui, ainsi que celle de ses successeurs, [une
expérience historique] qui a construit sur un espace-temps de plus de mille ans des modéles de
civilisations inspirés de 1’islam ; la prise en considération de cette expérience est une affaire
d’une haute importance pour le sujet que nous abordons, c’est-a-dire la relation entre les musul-
mans et leurs opposants a I’intérieur des sociétés musulmanes et a I’extérieur (...) et jamais il
n’arriva qu’un imam reconnu émette une fatwd (édicter un avis juridique circonstancié) pour
soulever une guerre cherchant I’éviction d’un groupe ethnique ou religieux ; au contraire, tous
les groupes ont joui de la protection et ils ont pu participer a ’avancée civilisationnelle [de

I’islam] (Ghannouchi, 2012, pp. 137- 138).7

2.1.3 La conception islamique du contrat de dimmah

En cette troisiéme et dernic€re sous-section, nous aborderons en premier temps le concept
de dimmah que nous trouvons dans la tradition musulmane et que 1’auteur rapproche du concept
moderne de citoyenneté. Nous révélerons en deuxiéme temps le degré d’accessibilité que donne

I’auteur pour toute personne désirant s’établir dans 1’Etat islamique.

2.1.3.1 Le concept de dimmah dans la tradition musulmane

Lorsque les savants classiques traitent de la question des non musulmans souhaitant
s’établir en territoire islamique, ils parlent d’un contrat sociopolitique appelé « aqd ‘ahl ad-
dimmah », littéralement « un contrat dont le respect engage la conscience [c’est-a-dire, de la
communauté] ». Le terme dimmi est tiré d’une tradition prophétique. Le prophete de I’islam
dit en ce sens : « Quiconque fait du mal a un dimmi (protégé¢, sous contrat), je serai son adver-
saire, et celui dont je suis 1’adversaire aura affaire & moi le jour du jugement» (Ghannou-

chi 1993a, p. 56)**.

*7 La citation dans sa langue d’origine :
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L’auteur, aprés avoir apporté des appuis théologiques, retranscrit I’explication suivante
de ’imam Sihabu ad-Din al-Qarafi (684H>/1285) :
Le contrat de dimmah renvoie obligatoirement pour nous a des droits a leur remettre, étant donné
qu’ils sont nos voisins et sont sous notre protection et sous la dimmah de Dieu et de Son messager
et de la religion de I’islam. [Par conséquent,] celui qui s’en prend a eux ne serait-ce qu’a travers
un mauvais mot, une parole de médisance/calomnie dans son honneur, ou une quelconque sorte
de mal, ou méme celui qui soutiendrait un acteur de telles actions, aura alors négligé ce qui
engage Dieu, Son prophéte et la religion de I’islam. L’imam Ibn Hazm (456H/1064) apporte le
consensus sur le fait qu'un protégé qui serait chassé par ses ennemis sur le territoire nous oblige
a le protéger par la force des mots et par les armes s’il le faut, quitte & mourir pour préserver
celui qui est sous le pacte de Dieu et le pacte de Son messager [...]; [et al-Qarafi conclut] : un
pacte qui peut mener a la perte de sa vie et de ses biens pour le préserver est certes bien gran-
diose » (Ibid.)*".
Pour Rached Ghannouchi, la dénomination dimmi s’insére dans la conception moderne
de la nationalité (/bid ; 2012, pp. 92, 138 ; 1993b, p. 48). Ainsi, de maniére pratique, un non-
musulman qui s’établit dans I’Etat islamique ne sera plus nommé dimmi, mais plutdt : citoyen

(portant la nationalité de 1’Etat) (Ghannouchi, 2010)*'.

2.1.3.2 Qui a accés au contrat de dimmah ?

Cela dit, une question se pose en amont de ces réflexions : y a-t-il une restriction quant
aux catégories de croyants ou non-croyants qui pourront bénéficier de la nationalité¢ dans 1’Etat

islamique ?

%% La lettre « H » renvoie au mot Hégire : événement qui marque le début du calendrier islamique lunaire (an 622).
Cette date nous permet de situer ’intervalle de temps qui sépare le savant en question et I’époque des débuts de
I’islam.
% Le texte de Qarafi est tiré de son ouvrage al-Fourotig. Voici le texte La citation dans sa langue d’origine :
Sy pesle (sie) (a1 (s b s ddle bl a4l gas y Aad s ol ad g LR 5 Lyl g (8 padY med Lidle 5 con gy e e
0 Aads by dle ) Lem Al gasy ad s dlad ) Bd o 88 ey e gled ol 439 15l e g sl aband G e A sl e e A
pedlil o o Lide Caa g i saaly LoDl I call dal slas 4l 3 GIS o o 1l Mplaa ) Gl e (8 s 0l (S I 3LY)
o oSas Aadl) sal Jlan) 3 () 5 a3 b g dle d) Lom Al gus 5 Aad g (ah sl Fad 3 58yl U g I3 () 50 sy el s 1 SIL
(4337263580 ) 5l (8 (35l ) sil) Masaal il g luall e oliaial U saa ) sa¥1 5 (il (i3 ) (525 2ed AaY) plaa) el
3! Nous sommes conscients que cette tentative de moderniser le concept de dimmah en I’intégrant simplement dans
le concept de citoyenneté-nationalité manque certes de rigueur scientifique : elle omet la réalité du contexte histo-
rique et la profondeur du contenu terminologique. Nous y reviendrons au quatriéme chapitre, lors de I’analyse de
la méthodologie de Rached Ghannouchi (au point 4.2.2.1).
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Rached Ghannouchi fait remarquer que, historiquement, les catégorisations des croyants
(entre les gens du livre, les polythéistes, etc.) jouerent un role déterminant pour 1’acquisition du
statut de dimmah. 11 fait pour cela une synthése des positions inscrites dans le courant tradition-
nel. Ainsi, au-dela de I’acceptation consensuelle (igmd:) chez les savants classiques pour accor-
der le contrat de dimmah aux Gens du Livre (‘ahl al-kitab), la question d’offrir la nationalité a
d’autres traditions religieuses ou spirituelles souleva des divergences entre eux.

Ghannouchi se réclame a ce propos de I’avis le plus ouvert qui permet a toute personne
désirant faire partie de I’Etat de la réclamer et d’y avoir accés. Il s’attache en cela a I’école de
droit et jurisprudence islamique Malikite. Il reprend plus spécifiquement les travaux de I’imam
Ibn Abdil-Bar (463H/1071) qui stipule qu’un postulant pour la dimmah mérite de 1’avoir
«méme s’il adore des idoles »*, ainsi que la position du savant Malikite Mohamed Ahmed ould
Madi (Ghannouchi, 1993b, p. 47). La position de ces oulémas se revendiquait d’une parole et
d’une attitude prophétique : le prophéte Muhammad avait dit aux musulmans de se comporter
avec les zoroastriens (les Mages) de la région du Bahrein comme ils doivent se comporter avec
les Gens du Livre (tradition orale™) et il prit d’eux la taxation, ce qui signifie qu’ils sont sous
contrat de dimmah avec 1’Etat islamique (tradition pratique). En procédant par analogie, les dé-
fenseurs de 1’avis repris par Rached Ghannouchi témoignent que 1’attitude prophétique constitue
une voie d’application a généraliser a tous les adeptes des différentes religions. L’objectif ul-
time, si nous voulons rester cohérents, est d’élargir la sphére d’intégration jusqu’a comprendre

toutes les religions. Le meilleur moyen de s’épanouir et d’enrichir la société est d’€tre dans une

32 Nous retrouvons Ibn ‘Abdel-Bar qui énonce les différents avis sur ’accés ouvert a la gizyah (donc a faire partie
de ’Etat de I’islam) dans son ouvrage La Rétrospective qui rassemble les positions des écoles de droit chez les
Jurisconsultes (al-istidkar al-gami. li-maddhib fuqahd’ al-amsar). 11 y développe la position qui accepte la gizyah
de la part de tous les négateurs (kuffdr), en précisant que c’est 1a la position de Malik, d’AbG Hanifa et de ses
compagnons, d’Abu Thawr et bien d’autres. Il y précise également qu’ils cheminérent par analogie, sur la base du
hadith qui nous concerne ici (Ibn Abdel-Bar 1993, 3/242). C’est ce qui a pu faire dire 8 Rached Ghannouchi que la
nationalité est donnée pour toute personne qui la demande, quelle que soit sa religion, « comme 1’ont admis beau-
coup de fugahd’ classiques et contemporains » (Ghannouchi, 1993b, p. 66).
3 Voir le recueil de traditions prophétiques intitulé al-muwatta’ et compilé par I’imam Malik, maitre de I’école Ma-
likite, chap. la gizyah des gens du Livre et des zoroastriens, hadith n. 968 : « accordez aux zoroastriens le méme
traitement que celui réservé aux Gens de I’Ecriture sainte » (Malik ibn Anas 1993).
La citation dans sa langue d’origine :
?A‘)A\ud@m\u.&&)a\u OEs };A\‘)ng_\\.h;“u_\)mu\‘@\u;5&1‘_&.\.4;4@)5:;09‘&&63‘)
«L_Ibg\dh\mag_\\_,m» d_,mrdujdcan\ujmw\d}u)md_\@_u\ g_qj;u_\w;)ﬂmdm
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posture d’intégration, d’ouverture a toutes les nationalités, d’inclusion avec toutes les religions

(Ghannouchi, 2012, p. 138).

Résumé

De ce qui précede, nous avons faire voir la structure intellectuelle qui sous-tend la posi-
tion de Ghannouchi quant a la question des libertés en général. Dans ce qui suit, nous allons
montrer comment cette position générale se traduit au niveau plus particulier de la liberté de

religion au sein de I’Etat islamique.

2.2 Quatre dimensions forment la conception de la liberté de reli-
gion au sein de ’Etat islamique chez Ghannouchi

Nous arrivons donc ici au fond de la question spécifique de recherche : la liberté de re-
ligion au sein de I’Etat islamique. Comment Rached Ghannouchi congoit-il les conséquences de
la liberté de religion au niveau du droit civil ? Quelle est leur voie d’application ? Sur quoi I’au-
teur se réfere-t-il pour certifier ses avis ?

En réponse a la premiére partie de ces questions, et sous 1’égide de la liberté de religion
telle que nous I’avons explicitée plus haut, Rached Ghannouchi dit retrouver au sein de la société
musulmane quatre dimensions du droit fondamental a la liberté, a savoir : (1) L’égalité comme
un droit découlant de I’humanité de la personne, non de sa religiosité (2) chaque citoyen a droit
a la liberté de pratiquer son culte et ses rites (de maniére privée et publique), (3) chaque citoyen
a également la liberté de s’exprimer afin de présenter sa croyance, de défendre sa religion, ou
de débattre des autres confessions (4) chaque citoyen a le droit et la liberté de quitter sa religion.

Nous développerons ci-apres, tour a tour, ces quatre dimensions tout en dévoilant les

appuis de I’auteur avec lesquels il certifie ses positions.*

* Avant d’aborder ces quatre dimensions de la liberté de religion, indiquons que, méme si nous resterons, le long
du mémoire de recherche, dans la conception théorique de 1’auteur, ses positions sont pour lui une ligne directrice
dans le travail qu’il méne sur le terrain et vraisemblablement jusqu’a aujourd’hui : dans le cadre de ses recherches
pour le doctorat, Konrad Pedziwiatr, qui s’est entretenu avec Rached Ghannouchi, lui posa la question suivante :
«In your writings from the 1990s a key concept is that of an Islamic state. Is it still relevant for today’s Tunisia? ».
C’était le 12 décembre 2014 et la réponse de Rached Ghannouchi était la suivante : « I believe it is still relevant. 1
think our Tunisian state is not secular one, but an Islamic one. Our constitution is based on this combination
between Islam and freedom, Islam and modernity, Islam and democracy. The main idea of our project is the com-
patibility between Islam and democracy and we reflect this in our constitution. Tunisia is an Islamic state and this
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2.2.1 L’égalité de droit est la régle dans I’Etat islamique

L’égalité dans la nature humaine est un principe moral qui prédomine sur les différences
de religion. Un Etat de droit doit en premier lieu rendre une égalité de traitement a tous ses
concitoyens, quelle que soit leur confession et appartenance religieuse. Dans la conception de
I’auteur, ce fait ne déroge pas dans la société islamique. L’auteur place d’ailleurs 1’égalité de
tous devant la loi comme premier droit li¢ a la croyance pour clarifier dés le départ qu’en aucun
cas la foi ne peut €tre un facteur de favoritisme ou de discrimination.

Pour appuyer ses affirmations, 1’auteur se base sur des versets coraniques, dont nous

avons cité des exemples plus hauts. Il cite également la tradition prophétique suivante™ :

Certes Dieu vous a purifié de I’arrogance préislamique et de la fierté tribale [...] tous les gens
sont d’Adam et Dieu créa Adam de la terre, Dieu dit : {O hommes ! Nous vous avons créés d’un
male et d’une femelle, et Nous vous avons répartis en peuples et en tribus, pour que vous fassiez
connaissance entre vous. En vérité, le plus méritant d’entre vous aupres de Dieu est le plus pieux.

Dieu est Omniscient et bien Informé}*® (Ghannouchi 1993a, p. 66).

Selon Ghannouchi, les textes cités ont une valeur universelle, sans restriction ou condi-
tion : I’appel a I’égalité de tous devant Dieu est pour tous les étres humains. L auteur précise
que ces textes ne peuvent laisser de champ libre a de mauvaises interprétations, car ils sont
explicites et ils ont été, de surcroit, mis en application par le messager de 1’islam, Muhammad,
dans la premicre société médinoise (en ce sens, la portée des versets fut certifiée par une appli-
cation concreéte). Et, toujours selon 1’auteur, ce n’est pas un développement de la société arabe
de I’époque prophétique qui amena a ces conceptions. C’est une éducation divine qui bouleversa

les codes éthiques de I’époque (/bid. p. 67).

La cime de la justice, comme le cite 1’auteur de at-tahrir wa at-tanwir (La libération et I’illumi-
nation, imposante ceuvre d’exégese), le sayh ibn ‘dsir, c'est I’égalité. D’ou le fait que cette va-
leur qui oriente les rapports humains soit I’aspiration ultime des finalités de I’islam. D’ou le fait

aussi que les musulmans soient les premiers a se réjouir de toute déclaration des droits de la

is guaranteed in the first clause of the constitution, which says that Tunisia is a Muslim and Arab state »
(Ghannouchi 2015c).

** Tradition prophétique rapportée entre autres dans le recueil de Tirmidhi (Tirmidhi 1996, n.3270).

3% Coran 49/13 (Chiadmi 2008).

39



personne qui met en avant sa dignité. Et si cette citoyenneté s’est concrétisée dans 1’expérience
occidentale dans le cadre de I’Etat national laique, elle reste un fait historique et non une loi, car
elle s’est également concrétisée avant cela dans un sens ou un autre dans le cadre de 1’expérience

islamique et selon la permission faite par I’évolution humaine (Ghannouchi 2010b)*.

11 s’agit finalement d’aller jusqu’au bout du projet de citoyenneté. La loi de 1’Etat isla-
mique doit étre une base commune pour distribuer les droits et les devoirs et garantir I’égalité
sans égards aux différences (de religion, de sexe ou d’école de pensée) (Ghannouchi 1993b,

p.47 52012, p.46).

2.2.1.1 Comment un Etat idéologique peut-il traiter équitablement ses citoyens ?

Cette problématique étant réglée, Ghannouchi en pose une seconde qui s’amorce comme
suit. L’islam est une religion globalisante, dans le sens qu’elle concerne tous les aspects de la
vie. Cette religion demande I’instauration d’un Etat idéologique, gouverné par les préceptes de
la Voie, la sari.ah (cela concerne les domaines familiaux, financiers, pénaux, etc.). Comment
un Etat civil & référence islamique peut-il accueillir des citoyens ne partageant pas son idéolo-
gie ? Quel serait le statut de ces habitants ? Seront-ils considérés comme des personnes aux
droits inférieurs ?

L’auteur confirme qu’en acquérant la nationalité/citoyenneté, le non-musulman con-
tracte des droits et des devoirs qui sont fondamentalement égaux avec ceux des musulmans. Il
se base sur une tradition prophétique citée par les jurisconsultes, celle-ci : « et une fois qu’ils
(les non musulmans) sont préts a conclure le contrat de dimmah, qu’ils sachent clairement que
tous les droits et devoirs sont égaux et réciproques entre vous et eux »° (Ghannouchi, 1993a, p.
83). Une parole qui fut confirmée par le 4° calife de I’islam, Ali ibn abi Talib, dans ces propos :
«certes, ils ont recu la dimmah (c'est-a-dire —dit Ghannouchi- : la nationalité/citoyenneté
[muwdtana]) afin d’avoir les mémes droits que nous avons et les mémes devoirs qui nous in-

combent »*” (Ibid. p.66; 1993b, p. 47). Il apparait ainsi que le contrat juridique, sur lequel est

*7 La citation dans sa langue d’origine :

aemie il (s A 6 Fail) o3 (3iiaT e Lay 68 sbosal) sitle ol gl gl s oaill cialia S5 LS daall lae Jaly

(b i o8 Akl al) 4 o2a S 1M atal S ety Gl (3 siad (Blne UK dmw (e Jf bl Jaang Loy DY) aalia (ga i

L) Aail) Bl B AT 5l sas e ol U8 ciat o8 LY U sl Caaly dadl 5 ollid cdilabell dpa gall A5l Bl & Ay jad) 4y el
gl ) ghaill (g e 4g prams Lass g

*¥ La citation dans sa langue d’origine : "Cualuall o L agale 5 Cnaluall e agd () pgaleld 2 dic | L6 134"

%% La citation dans sa langue d’origine : "lide L agale 51 Lo agd 0 sS4 (Rmsindl :(5) 2adll | shac| Laslat

40



basée la citoyenneté, garantit, de maniére générale, des droits et des devoirs réciproques a
I’égard de tous les citoyens.

Cependant, puisque le non-musulman adhére aux régles sociopolitiques d’un pays gou-
verné avec une idéologie islamique, il y aura des particularités dans certaines lois a caractere
exclusivement religieux. Aussi, développons I’explication de cette spécificité en précisant sur
quelle considération I’Etat islamique se base pour faire des différences entre les membres de sa
population.

L’appartenance a une nation implique selon la conception occidentale et moderne « un
attachement aux distinctions de descendance commune, d’histoire, de culture ou de langue »H0
qui ont toutes contribué a 1’élaboration d’une définition juridique de la nationalité. Or I’islam
— selon I’approche de Ghannouchi — stipule I'universalité ; il ne permet pas de tracer des
frontieres entre les étres humains de race/origine, d’histoire/culture, ou de langue différentes.
Toutes ces variétés sont vues comme une richesse et cette répartition a pour but que les humains
fassent connaissance entre eux (Ghannouchi, 1993a, p.65). Cependant, tout en rejetant ces bar-
ricres artificielles, I’islam met en avant le concept de la ‘ummah, communauté, qui met I’accent
sur ’importance de la foi. C’est en ce sens que I’islam considére que la seule différence sur
laquelle il mérite que I’on se base pour appliquer une différenciation spécifique entre les ci-
toyens musulmans et non musulmans est 1’appartenance religieuse. Ainsi, la religion est le seul
critére pertinent qui joue un role dans la détermination de 1’acces a certains droits (il en est de
méme quant a ’accomplissement de certains devoirs que I’Etat va suivre). Il s’agit pour ’auteur
d’étre équitable dans la pratique de ses droits, et éviter de commettre des injustices au nom d’une

pratique de 1’égalité (Ibid., p.72).

2.2.1.2 Les points de divergences qui résident au niveau des droits politiques,
de la taxation et de I’égalité devant la Loi

Nous verrons dans ce qui suit ou se situent concrétement les différenciations devant la
loi et nous verrons comment Rached Ghannouchi analyse cette apparente discrimination entre

les citoyens du méme Etat islamique.

* Définition de Oxford Dictionaries. Consulté le 15/10/15. Voir URL :
http://texte.oxforddictionaries.com/us/definition/american english/nation.
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Premiérement : la délimitation dans certains postes

Dans son livre, Les droits citoyens, les droits du non-musulman dans la société isla-
mique, Rached Ghannouchi consacre deux chapitres au droit des non-musulmans a détenir des
postes publics. Il y précise qu’il y a une égalité parfaite pour tenir des fonctions dans tout ce qui
n’a pas trait, directement, au religieux. « En effet, il est permis a tout citoyen de I’Etat islamique,
quelle que soit sa doctrine, de tenir toute fonction dans I’Etat islamique a I’exception des deux
positions sociales de chef d’Etat et de chef de I’armée »*' (Ibid. p.79).

Cette limitation, explique-t-il, vient du fait que ce sont des postes sensibles par rapport
au religieux. Car, en plus de devoir gérer le c6té politique, ils ont pour objectif direct d’étre des
gardiens de la religion. La nature religieuse de ces deux postes rend nécessaire I’adhésion de
leur responsable a la foi musulmane. Abstraction faite de ces deux postes, tout citoyen a le droit
d’exercer toutes les professions publiques. Il pourra évoluer librement dans 1’échelle sociale ou
sur I’échiquier politique sans qu’on tienne compte de 1’aspect religieux. Seule sa légitimité au
niveau de son expertise professionnelle sera prise en considération*’.

Au final, cette exception a I’égalité est faite dans une logique de classification [en fran-
cais dans le texte de Rached Ghannouchi] et non de discrimination pour un domaine particulier
et vis-a-vis de la nature de I’Etat qui nécessite une telle adhésion de la conscience chez son chef
d’Etat islamique (comment demander a un non musulman de gouverner au nom de ce en quoi il
n’a pas foi ?).

Mais reprenons cet ¢lément de différenciation en matiére de droits politiques dans la
limitation de ’autorité supréme selon I’époque que nous vivons, ou parler de Calife est un ana-
chronisme. En effet, la gouvernance —supposée— d’un Etat islamique aujourd’hui et le Califat
qui fut dans I’histoire sont tres différents 1’un de 1’autre. Les critéres qui étaient imposés pour
le Calife ne peuvent étre transposés pour étre des conditions chez un chef d’Etat élu a notre

époque.

*! La citation dans sa langue d’origine :

Mol 3ol g aleY) il g lae dpaDluy) A gall 8 dalall Cailda sl JS5 (g o) AeDlaY ) A sall Jals saina (IS Laga ol ga JSU el i
*2 L auteur donne en ce sens de nombreux exemples de ’histoire musulmane, tels que le premier ambassadeur du
Prophéte de I’islam qui fut ‘Amr ibn Umayya ad-Dumariy, un non musulman, I’émissaire du messager de 1’islam
aupres des polythéistes pour exécuter des directives secrétes, de méme que de nombreuses personnalités de diffé-
rentes confessions qui ont été gouverneurs, secrétaires d’Etat, etc. (Ghannouchi, 1993, p.80).

42



L’auteur confirme cette position, due au changement de contexte, a plusieurs reprises. 11
cite dans un endroit la constitution du Soudan qui ouvre I’accés 4 la politique d’Etat, et en donne
I’explication suivante : le Calife possédait les trois pouvoirs, législatif (igtihdd), judiciaire et
exécutif. Or, notre époque ne peut reconnaitre a une seule personne les trois pouvoirs. Les ré-
gimes démocratiques sont organisés selon le principe de la séparation des pouvoirs afin d’éviter
leur concentration entre les mains d’une seule personne (Ghannouchi 2012, p.60). En un autre
endroit, I’auteur développe sa position a I'intérieur Ennahdah. Elle se conclut ainsi : tout parti
politique pourra évoluer librement au sein de la démocratie, point de limite ne sera imposée
selon I’idéologie de ses membres (Ghannouchi 1993b, p.294). De plus, I’auteur précise que cette
position sur le pluralisme politique est la sienne depuis le début de leur entrée en politique, en
1981, indiquant qu’ils étaient —au sein du Mouvement de la Tendance Islamique — trés en
avance sur des questions encore querelleuses et traitées avec réticence par des islamiques (Ghan-

nouchi, 2011, p.153).

Deuxiemement : a propos des différentes taxations

L’égalité entre citoyens musulmans et non musulmans au niveau des droits financiers
est claire, selon 1’auteur. Ces deux catégories de citoyens ont les mémes droits pour établir des
contrats, leurs biens sont sacrés, ils profitent des aides sociales et des biens publics, etc. L. auteur
soutient méme qu’un non-musulman peut bénéficier de la rente de la zakdah, malgré le fait qu’elle
porte un aspect confessionnel, la zakdh étant un pilier de la pratique islamique (Ghannouchi,
1993a, p.91). Cependant, parmi les devoirs en retour de ces droits, nous trouvons une différen-
ciation au niveau de I’imposition d’impo6t/la taxation : les citoyens musulmans ont une zakdh a
payer et les citoyens non musulmans de I’Etat islamique doivent s’acquitter d’une gizyah™.

Dans un premier temps, I’auteur précise ici que le probléme ne se situe pas dans I’appel-
lation. Ainsi, gizyah fut appelé zakdh au temps du calife Umar ibn al-Khattab, aprés que les
concernés aient demandé ce changement (Ghannouchi, 2010). Dans un deuxiéme temps, il in-
dique que la gizyah, en plus d’étre une taxe imposée sur la base d’une considération religieuse,
n’est pas imposable a tout le monde. En effet, elle concerne spécifiquement tout homme, en

force de I’age, qui n’a pas de déficience mentale ou de handicaps physiques, qui n’est pas un

# gizyah est un terme coranique (Coran 9/29) qui signifie, linguistiquement parlant : recevoir, en échange d’une
chose dile ; on pourait ainsi traduire cette taxe comme étant un « imp6t de protection ».
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religieux, etc. Autrement dit, toute personne normalement redevable d’un service militaire et
qui pourrait étre appelée pour protéger le pays dont il est citoyen. Or, étant donné que le non-
musulman ne partage pas la foi musulmane de ceux qui défendent I’Etat islamique, on ne peut
lui imposer de partir au combat sans conviction (le musulman est dans 1’obligation religieuse de
défendre son pays). La taxe vient ainsi combler son désistement.

Cela dit, il est clair que si cette personne décide de participer a la défense de 1’Etat (faire
son service militaire), elle n’aura pas de gizyah a payer. Il est tout aussi clair que toute personne

exemptée ou inapte a prendre les armes est exemptée (Ghannouchi, 1993a, p. 101).

Ce qui pousse a normaliser le recouvrement d’impdts, a I’instar de grands fugahd’ contempo-
rains qui ’approuvérent tels que Yusuf Qaradawi et Abdel Karim Zidan, revient au fait de con-
sidérer la gizyah en contrepartie du service militaire. Si le service militaire tend a devenir une
obligation pour tous les citoyens, sans distinction de religion, cette taxe n’aura alors plus lieu

d’étre* (Ghannouchi 2010b).

Ainsi, on retrouve dans la pensée de Ghannouchi I’idée d’une taxation sur la base d’un partena-

riat équitable entre des citoyens égaux™.

Troisiemement : sur le droit de circulation
Le non-musulman a le droit de circuler librement dans 1’Etat islamique. L’auteur cite les
avis autour de I’entrée dans certains lieux sacrés pour les musulmans sans pour autant expliciter

sa position (Ghannouchi 1993a, pp. 93-95).

Quatriemement : par rapport au droit pénal
Ghannouchi confirme la citation de Abdel-Qader Oda* : « [le principe juridique de base]
est ’entrée en vigueur de la §ari.ah sur les crimes commis dans 1’Etat islamique, quelle que soit

la conviction de son auteur » (/bid. p. 105). Puis I’auteur énumére les divergences qui existent

* La citation dans sa langue d’origine :
el ol Jlie) glay s m KU ase 5 (s s il Caus gy e JUS (g5 paalans elgih oacai )) LS ¢y pacall (aStul) lae 2 58 o (pamy Laa”
MO e i S e laill Cayay oyl sall ciliad g (ha e S o38 cae 138 ¢y jSeaall denill JiEA

* La notion d’équité est d’autant plus claire lorsqu’on considére 1'impdt réservé aux musulmans (la zakdh), qui est

un pilier de la religion pour chaque musulman et une obligation sur tous leurs biens.

¢ Abdel-Qader Oda (1906-1954), dans son ouvrage La législation pénale en islam, comparaison avec le droit civile

(at-tasri. al-gind 7 al-islami : muqdranan bi al-qgdniin al-wad.i). La citation La citation dans sa langue d’origine :
MMy Ak S L 2Dl s (8 S5 5 A 1 pal e a3 Gl e 58 3250 A e 268D U5k LS o il asdlen
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sur ce point chez les savants traditionalistes. Chez Abll Hanifa, il n’y a pas lieu d’appliquer les
lois pénales qui ne remettent en cause que le lien avec Dieu (comme la fornication). La majorité
des savants classiques déterminerent que toute peine leur est applicable a 1I’exception de la peine
contre la consommation de boissons alcoolisées. Rached Ghannouchi a tendance a favoriser
I’application égalitaire quelque soit la peine commise et de limiter les libertés individuelles pour
tout citoyen, de maniére égalitaire (/bid. p. 111).

Nous pouvons citer ici une question qui se pose chez les savants musulmans : la loi du
talion dans la peine capitale s’applique-t-elle avec réciprocité quand le crime est commis entre
un citoyen musulman et un non-musulman ? Aprés avoir rapporté les avis divergents, Rached
Ghannouchi s’arréte sur ’avis de Abli Hanifa, ainsi que sur I’avis de savants contemporains,
pour stipuler que la loi du talion s’appliquera de manicre égalitaire, dans les deux sens (/bid. pp.

106- 108).

En conclusion de la question d’égalité devant la loi

L’auteur réfute d’autres différenciations que nous pouvons trouver chez certains savants
traditionalistes (telles que I’imposition d’une tenue vestimentaire ou d’une retenue devant le
citoyen musulman). Il condamne ces injustices comme étant des

faux jugements ou la jurisprudence est descendu en deca de [’horizon ouvert par la constitution

de Médine, stigmatisant/dominant les minorités non musulmanes en les empéchant de laisser

paraitre leurs particularités ou les pousser a ce qui les rend méprisables ; [tout cela] a cause d’une

mauvaise interprétation de I’indication {jusqu’a ce qu’ils payent directement le tribut aprés s’étre

humiliés (sag'dr)}47 rabaissant les citoyens au degré des attaquants, belligérants, qu’il faut com-

battre*® (Ghannouchi 2012, p. 93).*

Au-dela de cela, I’auteur ajoute que la justice sociale se fait par 1’égalité de traitement

dans ce qui est égal et par 1’équité selon les besoins.

7 Coran 9/29 (Trad. Masson 1967).

* La citation dans sa langue d’origine :
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* Lorsqu’il est questionné, en été 1981, par un journaliste du journal koweitien A/ Mojtamaa Magazine, sur cer-

taines de ces différenciations que nous pouvons trouver dans les livres de droit et jurisprudence islamique, Rached

Ghannouchi répond qu’il faut réviser le contexte, s’assurer de 1’authenticité et apres tout, se référer a la période clé

de Médine et sa constitution pluraliste (Ghannouchi, 2011, p. 288).
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Le principe d’égalité entre les citoyens dans 1’Etat islamique est stable et constant, la différen-
ciation dans les droits et devoirs des musulmans comparés a ceux des non musulmans ne réside
que dans ce que la différence dans la conviction de chacun implique. Car comme normaliser
deux éléments égaux est justice, le fait de vouloir faire un compromis entre deux situations non
égales est injustice. Ainsi, ceci [les différenciations évoquées] confirme le principe d’égalité,
sans représenter une exception®’ (Ghannouchi 1993a, p. 72).

C’est sur cette méme base qu’on protégera les minorités de fondre dans la majorité.

2.2.2 La liberté de pratiquer sa religion publiquement

Le deuxie¢me droit fondamental que nous abordons désormais stipule que chaque citoyen
a droit a la liberté de pratiquer son culte et ses rites religieux. La liberté de pratiquer inclut de
fait la liberté de ne pas en pratiquer aucune. Si le non-musulman peut tres bien étre citoyen d’un
Etat islamique, c’est qu’on lui permet de vivre sa foi comme il 1’entend (la liberté de pratiquer
ou non un culte est comprise dans la légalisation de leur statut de dimmi). Cependant, la question
chez les savants traditionalistes demeure, particulicrement quand la vie confessionnelle prend
un aspect public. Serait-il permis dans la juridiction islamique de rendre la pratique religieuse
publique ? Serait-il licite de batir des lieux de cultes non islamiques au sein de I’Etat musulman ?

Les savants traditionalistes ont abordé la question en prenant en considération la maniére
dont I’Etat est devenu musulman (est-ce par conquéte ou par tréve ?), mais Rached Ghannouchi
précise que leur contexte est différent du notre, et qu’il est donc dangereux de vouloir transposer
I’histoire pour le replacer hors contexte. La division des pays en pays de 1’islam et Etat belligé-
rants n’est plus fonctionnelle et n’a pas d’écho dans notre monde contemporain. Il faut relire les
textes a la lumiére du contexte (/bid. p.68). Voici ce que nous précise 1’auteur pour certifier son

propos.

*% La citation dans sa langue d’origine :
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2.2.2.1 Les appuis pour certifier le droit a la pratique religieuse

D’une part, il cite des versets coraniques qui marquent le prélude de la guerre défensive,
aprés une quinzaine d’années de persécutions et de souffrance. {Si Dieu ne repoussait pas cer-
tains peuples par d’autres, des ermitages auraient été démolis, ainsi que des synagogues, des
oratoires et des mosquées ot le Nom de Dieu est souvent invoqué.}”". En plus de contenir I’auto-
risation générale a la 1égitime défense, Dieu précise dans ce verset que la raison de ce repous-
sement est de préserver les différents lieux de cultes (ermitage, synagogue, oratoire/église et

mosquée) ou le Nom de Dieu est invoqué.

L’islam ne s’est pas suffi de déclarer la liberté confessionnelle pour tous les gens, il a de plus
entouré/cloturé ce droit par une multitude de garanties qui arrivent jusqu’a déclarer la guerre

contre les tyrans et les dictateurs qui ne respectent pas ce droit’> (Ibid. p. 67).

D’autre part, I’auteur rappelle qu’a travers I’histoire, nous trouvons 1’application des
peuples musulmans qui démontrent ce vivre ensemble. Elément confirmé dans le fait que nous
trouvons dans les pays arabo-musulmans les plus anciennes batisses religieuses (chapelles, ba-
siliques, synagogues)™. De plus « I’histoire musulmane ne témoigne d’aucune extermination de
masse ou de guerre de religions ou d’épuration ethnique »**. On n’a jamais entendu parler d’au-
cune tentative organisée visant a forcer les populations non musulmanes a embrasser ’islam,
d’aucune persécution systématique destinée a éliminer une religion. C’est justement pourquoi
la survie de ces églises jusqu’a ce jour incarne une forte preuve témoignant de 1’attitude tolérante
des gouvernements (Ghannouchi 2012, p. 163).

S’appuyant sur ces sources, I’auteur conclut que les non musulmans établis dans I’Etat
islamique ont tous le droit de pratiquer leur religion et de s’organiser en ce sens : ils ont le droit
de fonder des organisations et de batir des lieux pour y observer la pratique religieuse. Cela dit,
et nous y reviendrons un peu plus bas, I’auteur ajoute que la sensibilité de la majorité du peuple

doit étre prise en considération (Ghannouchi 1993b, p.48).

> Coran 22/39-41. Une partie du 40° verset a été retranscrit (Trad. Chiadmi 2008).

>? La citation dans sa langue d’origine :
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>3 Des sectes chrétiennes ne trouvaient refuge qu’en terres d’islam, méme des groupes sataniques ont pu s’y établir

(Ghannouchi 2011b, 40”).
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En outre, dés lors que I’Etat permet de batir des lieux de culte, il permet de facto d’ouvrir
des écoles ou des instituts, de transmettre la langue et la culture qui accompagnent la religion.
Trés tot dans I”histoire musulmane et déja au temps de Muhammad dans I’Etat de Médine nous
lisons I’existence d’un établissement religieux et scolaire juif (un centre éducatif actif pour les

Juifs), appelé bayt al-Midras (Ghannouchi 2012, p.93).

2.2.2.2 Quelle autonomie ’Etat islamique confére-t-il a ses citoyens non musulmans ?

Pour Ghannouchi, il est important de distinguer les droits (fussent-ils religieux) qui re-
lévent du plan privé de ceux qui relévent du plan public. Nous avons traduit sa pensée en ce qui
concerne le deuxiéme plan, clarifions désormais sa position quant au plan privé, a deux
échelles : I'une de nature collective et I’autre de nature individuelle.

Sur le plan de nature collective, un comportement non musulman collectif peut jouir
d’une liberté d’autonomie par rapport a I’Etat islamique dans la mesure ou celles-ci sont respec-
tueuses des sensibilités de la majorité musulmane. Il se peut donc, dans cette approche, que des
rituels et croyances non musulmanes puissent se pratiquer a I’intérieur de batiments a ces fins,
dans 1’autonomie de 1’Etat islamique. Par exemple, une synagogue, une église, etc. peuvent jouir
d’une telle autonomie.

Sur le plan de nature individuelle, deux exemples contemporains de cette autonomie sont
présentés par Ghannouchi. En effet, lorsqu’il est interrogé sur I’éventuelle prohibition au non-

musulman de consommer des boissons alcoolisées, il répond

1t is pointless to impose this kind of law, because if people want to drink alcohol, they will find
a way to do it [laughing]. The state has nothing to do with the way in which people decide to
live their lives. People are free to choose their way of life; it is not the role of the state to impose
a way of life on people. What people drink or wear has nothing to do with the state. The role of
the state is to provide services to the people, above all security and justice. The state should be
the guardian of freedoms and provide infrastructure. Promoting a certain way of life is the role
of civil society. This is why Ennahdha will most probably separate these activities from the party
(Ghannouchi 2015¢)>’.

> La réponse fut décernée lors d’un entretien tenu le 12 décembre 2014 par Konrad Pedziwiatr dans le cadre de ses
recherches doctorales. La question était : « And secularists shouldn’t be afraid that an Ennahdha government will,
Jfor example, ban the drinking of alcohol? » (Ghannouchi 2015c).
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De méme, étant questionné sur I’homosexualité, Rached Ghannouchi informe que

I’islam n’espionne pas les gens. 1l préserve la vie privée. [...] si quelqu’un a cette pratique dans

sa vie privée, nous ne le criminalisons pas. Car la loi ne poursuit pas les gens dans leur vie privée.

Ce qui se passe dans votre maison ne regarde personne, ¢’est votre choix et personne n’a le droit

d’y entrer et de vous interdire ceci ou cela (Ghannouchi et Ravanello 2015, chap.3 "la régle

d'or").

L’autonomie juridique, également en lien avec les droits privés, est accordée au citoyen
non musulman. Aprés avoir rappelé que tout citoyen se référe 4 la loi d’Etat de maniére générale,
Rached Ghannouchi ajoute que le citoyen de confession non musulmane «a la liberté de se
référer a sa propre loi (Sari.ah) dans ses affaires personnelles, dans son alimentation, sa tenue
vestimentaire et ses affaires familiales »°° (Ghannouchi 1999, p.21). Cela est tout d’abord certi-
fié par un verset coranique « explicite » (Ghannouchi 2011b, 29°; Coran5/42), et ensuite, par le
fait que le pluralisme religieux était tout a fait permis dés la gouvernance prophétique. Aussi,
les gouvernements qui suivirent ce modele a travers I’histoire (I’auteur I’illustre avec I’Empire
ottoman) offraient aux non musulmans la gestion indépendante de leurs affaires internes, et leurs
chefs religieux exercaient les fonctions juridiques dans les cas qui les concernaient (aspects fa-
miliaux, éducatifs, juridiques). Il en est de méme pour les groupes polythéistes comme le man-

déisme, le yézidisme, le zoroastrisme (Ghannouchi 1993b, p.281).

2.2.3 La liberté d’expression religieuse

Ghannouchi traite d’une partie commune a la liberté d’expression et a la liberté de reli-
gion. Il s’agit de la liberté de s’exprimer afin de présenter sa croyance, de défendre sa religion,
ou de débattre des autres confessions. Il consiste a légiférer I’organisation et I’expression de
divers types d’activités religieuses de manicre publique.

Apres avoir rappelé que les avis autour de la question de la liberté d’expression religieuse
dans un Etat islamique sont multiples®’, Rached Ghannouchi prend position : tout citoyen a le

droit de s’exprimer dans un cadre respectueux et dans les limites de la non-violence. Il ajoute

*% La citation dans sa langue d’origine :
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37 Ainsi, tandis que certains savants interdisent toute expressivité et activité d’un parti quel qu’il soit, d’autres ne
donnent la permission qu’au parti communiste et d’autres généralisent ’interdit aux partis athéistes.
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que I’islam n’est opérationnel que dans un environnement ou 1’on 1égitime la liberté d’expres-
sion. Il répond également a ceux qui craignent que cette liberté ne dissolve des principes de
I’islam : si la religion est véritable, alors elle doit étre tout a fait capable de répliquer et d’argu-
menter face a toute critique. L auteur se dit méme prét a relever le défi et a aller au bout d’un
débat religieux qui remettrait gravement en question ses croyances ou fausserait ses jugements.

Il approuve en ce sens la parole suivante de Ylsuf al-Qaradaw1i :

Si les adversaires de I’islam réussissent dans le libre débat intellectuel a subjuguer nos croyances
et a nous prouver nos torts, nous ne mériterions de prétendre étre des musulmans et adhérer a
cette grandiose religion a partir de laquelle son messager défiait les chrétiens et les juifs en re-
prenant les formulations révélées : {« Alors de nous et de vous, a coup sir, si ['un est dans la
bonne voie, ’autre est totalement dans [’erreur »} ; et : {Dis-leur : « Apportez donc de la part
de Dieu un Livre qui soit meilleur guide que ces ceux-la, et je le suivrai si vous étes véri-

diques »}°® (Ghannouchi 1993a, p.74).

Dans ce qui suit, nous présentons les appuis théologiques de I’auteur sur cette question,

ainsi que sa référence a I’histoire et a deux intellectuels musulmans.

2.2.3.1 Les appuis pour certifier le droit a la liberté d’expression religieuse
En premier lieu, I’auteur cite I’exemple des messagers de Dieu qui, a travers I’histoire,

donnent un exemple d’ouverture au dialogue religieux :

Les prophétes ont présenté des exemples magnifiques de communication, aux niveaux élevés
[de respect], avec leurs opposants, afin de les faire tendres vers 1’islam [dans le sens premier du
terme : se soumettre en conscience a Dieu] et afin de réfuter leurs arguments contraires. Le but
étant d’ancrer la foi sur une base de solides preuves fondamentales. Nous avons, dés lors que
nous vivons des batailles théologiques, a prendre modéle sur les débats [religieux] entre Abra-
ham et le tyran de son époque [an-Nimroud], et entre Abraham et son pére. Tout prophéte peut
&étre pris en exemple, jusqu’au sceau des prophétes Muhammad : ils ont répondu aux arguments

de leurs adversaires de la meilleure des maniéeres, loin de toutes polémiques et de disputes qui

*¥ La citation dans sa langue d’origine :
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Quant a la référence aux versets coraniques, cf. Coran 34/24 et 28/49 (Trad.Chiadmi 1999).
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ont détérioré les discussions intellectuelles et politiques de nous jours®® (Ghannouchi 1993b,

p.48).

De plus, « le prophéte Muhammad — dit I’auteur — ne forgait pas les gens a le suivre.
Seulement, il invitait au dialogue et il réclamait son droit a s’adresser, a s’exprimer, aux gens
en disant : « laissez-moi avec les gens (laissez-nous ensemble) » »%® (Ghannouchi 2012, p.163).
Ainsi, sur le plan religieux, il communiqua a maintes reprises avec les non-musulmans. Qu’ils
soient chrétiens (ceux de Najran), juifs (ceux de Médine) ou polythéistes : tous avaient le droit
de s’exprimer, tous participérent au débat avec lui. Et sur le plan politique, le prophéte de I’islam
dialogua avec les puissants gouvernants de son temps (le Négus d’Abyssinie, le Muqauqis

d’Egypte, Héraclius de I’Empire byzantin, Kisra de 1’Empire perse).

Ce mode de pensée fut suivi par les générations de compagnons, puis par les générations de
musulmans qui leur succéderent. Dans I’histoire rayonnante de ’islam, les débats religieux
étaient ouverts aussi bien a ’intérieur de I’islam (dialogue intrareligieux, entre les sectes isla-
miques) qu’a I’extérieur, entre musulmans et adeptes de toutes religions, y compris les libertins,
a intérieur méme des cours royales ou dans les mosquées, et nul ne dominait que la preuve et
I’argument. Ceci est une expression évidente de la tolérance de I’islam et de la place vénérable

donnée a la raison, a la science et a la liberté®" (Ghannouchi 1993b, p-48).

Parmi les illustrations apportées par I’auteur afin d’appuyer ses dires, nous trouvons
I’imam Ahmad ibn Hanbal (fondateur de 1’école de droit et jurisprudence hanbalite, décédé en
855) qui publia un ouvrage intitulé La réfutation des Hérétiques et des Jahmiya (ar-rad ala az-

zanddiqah wa al-jahmiyyah). Au lieu de publier un avis juridique condamnant ces sectes ou

> La citation dans sa langue d’origine :
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appelant au combat armé contre les adeptes de cette doctrine, Ahmad ibn Hanbal ouvrit le dia-

logue et appela au combat des idées (Ghannouchi 1993a, p.73).

2.2.3.2 Quelles limites I’Etat islamique impose-t-il a la liberté d’expression religieuse ?

Aprées avoir mis en toile de fond la liberté d’expression qu’offre la compréhension de
I’islam chez I’auteur quant au droit a I’expression religieuse, Rached Ghannouchi dessine un
contour de limite afin que ce droit ne mene pas le citoyen a trahir ses devoirs envers son pro-
chain. « Il n’y a pas de liberté absolue. Dans la société, la liberté est régie par la loi, sinon un
étre humain pourrait agresser les autres, leur enlever leurs biens, leur dignité » (Ghannouchi et
Ravanello 2015, chap.1 "quand la peur change de camp").

Le contour de limites que Rached Ghannouchi dresse provient de 1’éthique et du savoir-
vivre ensemble. Il revient a chaque personne d’étre responsable, de savoir s’arréter 1a ou la
bienséance générale risque d’étre atteinte. Rached Ghannouchi dit en ce sens : nous sommes
pour la liberté d’expression « a condition que tout le monde soit attaché a la belle attitude géné-
rale qui permet la communication » (Ghannouchi 1993b, 49). 1l reprend aussi les travaux de
Ismail al-FaroGiql pour préciser que le citoyen non musulman a « le droit de partager/divulguer
les principes qui sont les siens, en cercles privé ou public, a condition de ne pas attenter aux
sensibilités communes des musulmans »** (Ibid.). Prenons la question du blasphéme qui illustre
la possible atteinte aux sensibilités des croyants. Dans un entretien accordé au journaliste Olivier
Ravanello, Rached Ghannouchi développe sa position sur le degré de permissivité dans I’ex-
pression que devrait ouvrir I’Etat, or il est clair pour 1’auteur que le blasphéme est hors des
limites acceptables du fait qu’il fait preuve d’un manque de respect, dénigrer ce que les uns

consideérent comme sacré ne peut se faire dans le respect.

L’islam aime la plaisanterie si elle ne blesse pas les autres. Il ne faut pas prendre les croyances
des autres comme sujet de moqueries. [...] il y a une différence entre la critique et 1’agression
[...] nous avons le droit de critiquer les autres ou de nous critiquer nous-mémes, mais nous

n’avons pas le droit de blesser les autres. Il y a toujours des lignes précises entre la critique et

62 La citation dans sa langue d’origine :
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I’humour, et ce qui blesse. [1’Etat peut baliser la liberté d’expression en dehors des limites blas-
phématoires, il peut en ce sens interdire un Charlie hebdo® tunisien (comme est posée la ques-
tion)] s’il est la cause de troubles a I’ordre public. Toute société doit pouvoir assurer sa sécurité.
Ce qui est autorisé peut différer d’une société a I’autre. [Et en aucun cas I’Etat ne peut accepter
la violence (méme au nom de la liberté¢ d’expression ou la promotion d’une idée)] il y a une
différence entre la liberté de discussion et I’appel au combat (Ghannouchi et Ravanello 2015,

chap.1 "quand la peur change de camp")®™.

La base éthique, nous le voyons, s’ingére dans la politique de 1’Etat islamique promu par
Rached Ghannouchi. De sorte que pour lui, c’est la morale et la loi de I’Etat qui, en cheeur,
inscrivent les limites de la liberté d’expression. « L’opinion publique et la culture du pays » sont
toutes deux convoquées/sollicitées pour inscrire une loi d’Etat (/bid.). La culture des citoyens et
leurs sensibilités sont entendues et reconnues par les législateurs qui prennent en compte les
voix qui votent les lois. L’auteur dit en ce sens : « c’est la loi qui limite la liberté et la loi exprime
le sentiment général. Si la société est empreinte de valeurs religieuses, si les gens se tournent
vers ces valeurs religieuses, la loi finira par traduire cela naturellement » (/bid.). Cette loi qui
interdit le blaspheéme devra étre respectée par tous, méme par la minorité qui ne partage pas
forcément les valeurs religieuses de ses concitoyens, et pour tous, sans léser les minorités. Il ne
peut y avoir de liberté d’expression & géométrie variable. Ainsi, « le musulman n’a pas le droit
de se moquer ni de sa propre religion ne de celle des autres » et les non religieux doivent « res-
pecter les croyances des autres comme ils doivent eux-mémes [les] respecter » (Ibid.).

Afin de renforcer le fait que la liberté d’expression n’ira pas dans le sens unique de la
majorité (supposément musulmane), et que 1’Etat islamique est I’auteur des lois pour tous les

citoyens, Rached Ghannouchi fait référence a la citation de Maoudoudi qui certifie que

dans la société islamique, les non-musulmans auront le droit a la liberté d’élocution, d’écriture,

d’opinion, de réflexion, de réunion et de célébration comme les musulmans en auront le droit,

%3 En référence a attaque terroriste en plein ceeur de Paris contre I’hebdomadaire Charlie, 2015-01-07.

64 Remarquons que pour Rached Ghannouchi, interdire le blasphéme ne remet pas en cause les acquis sur la liberté
et notamment la liberté de religion : « le blaspheme est interdit en Tunisie, de méme que la liberté de conscience et
la liberté d’opinion sont protégées par la Constitution. Tu as donc le choix d’étre musulman ou pas, mais tu n’as
pas le droit de te moquer des croyances des autres » (Ghannouchi et Ravanello 2015, chap.1 "quand la peur change
de camp").
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équitablement. Et ils [les non-musulmans] auront des devoirs de restrictions et des engage-
ments/responsabilités a respecter dans cette section comme tout cela sera imposé aux musulmans
eux-mémes [...] ce qui apparait de maniére définitive que chaque groupe du pays qui a des idées
contraires a celles de la communauté islamique ne sera pas interdit/empéché par I’Etat islamique
de présenter ses idées en les divulguant et cherchant a faire des adhérents du moment que cela
ne se fait pas par des moyens terrorisants ou en cherchant a faire une révolution de force/par la
violence, c’est ici que I’Etat les reprendra et les jugera sur leurs actions® (Ghannouchi 1993a,

p.73).

En conclusion

Les limites a la liberté d’expression religieuse sont de nature législative : ce que la loi
interdit, elle I’interdit et I’impose a tout le monde. Elle interdira notamment tout ce qui fait
preuve d’un manquement a la cohésion sociale, ou qui cherche a perturber la société. Aussi,
I’encadrement qui appelle au respect des sensibilités d’autrui, régi par la loi du pays, concerne
tous les citoyens. Il s’agit en effet pour tout un chacun de s’exprimer dans les limites de la
constitution qui protege équitablement les droits de tous.

Ghannouchi se résume ainsi : puisque 1’Etat ne peut avoir un quelconque pouvoir sur la
conscience des gens (il ne peut contrdler les croyances et les idées qui sont diffusées), il n’a pas
a engager une lutte contre un citoyen ou un groupe de citoyens qui croient en une idée, qui
I’expriment et qui se rassemblent pour la défendre et la développer. Cela du moment qu’ils ne
leévent pas les armes, qu’ils n’insultent personnes, ne dénigrent des confessions, et qu’ils ne
soutiennent pas une branche en vue de créer un conflit (soutenir un Etat qui est en guerre par
exemple) (Ghannouchi 1993b, p.297). 1l appelle de ses veeux a une cohabitation d’identités cul-
turelles multiples dans la société musulmane, a une inclusion et une acceptation de chacun, sous
I’égide de la liberté, afin que chacun participe, avec sa différence, a créer la civilisation musul-

mane, bien loin de I’idéologie de domination ou d’assimilation.

% La citation dans sa langue d’origine :
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2.2.4 La liberté pour un musulman a renoncer a sa religion

Tandis que des savants musulmans jugent que le fait de pousser un croyant a renier sa
foi est un crime passible de déchéance de la nationalité¢, Rached Ghannouchi juge qu’il revient
a chaque croyant d’approfondir ses connaissances afin de préserver son authenticité et de re-
trouver la sérénité face aux critiques qu’on lui aurait émises (/bid. p.49). Dans la méme logique
de pensée, le cas d’un musulman qui se mettrait a douter de sa foi ou qui quitterait sa religion
ne pourrait remettre en question autre que lui-méme ; il est seul responsable®.

Toujours concernant 1’apostat, lorsque Rached Ghannouchi est questionné sur I’apostat
et son droit a développer sa critique en public, ou a librement parler de ce qui I’a amené a renier
I’islam, il répond de la maniére suivante : « chacun a le droit de croire en ce qu’il veut et appeler
a ce qu’il veut, dans le cadre du respect général » (Rached Ghannouchi 2013). En allant jusqu’a
permettre a I’apostat de présenter, ce qui I’a fait renier sa foi, ’auteur marque une ouverture au
dialogue sans précédent et une tres large marge a la liberté d’expression. Le sort réservé a I’apos-
tat dans le courant islamique majoritaire étant la peine capitale, on comprend que la liberté d’ex-
pression religieuse offerte a I’apostat signifie qu’elle 1’est a fortiori a toute autre personne.

Ghannouchi prend cette position d’autant plus que les moyens de communication ont
tant évolué qu’on ne peut exercer de véritables restrictions dans le transfert d’information. Il

reprend d’ailleurs les travaux de Ismail Farouqi en ce sens et dit qu’

avec les technologies avancées de communication, il devient impossible de se murer compléte-
ment, les débats contradictoires (ou s’opposent des opinions divergentes) arriveront par tout
moyen, le seul moyen de se protéger contre un quelconque avis est de présenter un avis différent

avec plus de qualités et avec meilleure transmission et exactitude®’ (Ghannouchi 1993b, p.49).

L’auteur pose enfin une derniére question plus spécifique quant a la liberté¢ du musulman
de renier sa religion. Si le principe de la non-contrainte en matiére de religion est fondamental,

peut-on alors sortir librement de la religion musulmane comme on a eu librement le choix d’y

6 L>auteur reprend en cela la position de al-Maoudoudi qui stipule que « s’il renie [le musulman] sa foi, alors les
répercussions de son apostasie ne retomberont que sur lui, et il ne sera tenu pour responsable aucun non musulman »
(Ghannouchi, 1993b, p. 49). La citation dans sa langue d’origine :
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entrer 7 Autrement dit : la liberté de croire en I’islam est-elle une voie a sens unique, sans liberté
de rebrousser chemin ? Embrasser 1’islam est-elle une décision si importante qu’elle est fati-
dique et non sans conséquence pour qui la délaisse ?

Rached Ghannouchi a évolué sur cette question, faisant ressortir par-1a les deux courants
que se partagent les penseurs musulmans. Dans les années soixante-dix, il rejoignait I’avis ma-
joritaire et catégorique, a savoir que le coupable d’apostasie est condamné a la peine capitale.
Puis, a la fin des années quatre-vingt, il révisa ses positions et en ressortit avec un avis plus
nuancé. Suivons son développement tel que présenté dans son ouvrage Les libertés publiques
dans I’Etat islamique.

La terminologie étant le point de départ pour tout débat, I’auteur commence par définir
le terme « apostasie » (riddah). Selon la position d’un juriste musulman, I’apostasie consiste en
la négation de sa religion apres 1’avoir embrassée. Qu’il s’agisse de renier I’islam dans sa glo-
balit¢ ou dans tout ce qui fait clairement et unanimement partie de I’islam, en termes de
croyances ou de pratiques (exemples : injurier le rang divin ou les personnages prophétiques,
rendre le licite prohibé, renier un pilier de la religion). L’ auteur précise en outre que ’acte de
négation est considéré lorsqu’il se fait en conscience et en liberté®®.

Puis ’auteur souligne que les savants musulmans condamnent d’un commun accord
I’apostasie : « les gens de la science n’ont pas différé sur le fait de considérer I’apostasie comme
un crime »* (Ibid. p.50). Il précise qu’ils ont néanmoins divergé quant a la peine & appliquer a
I’encontre de ’apostat. Car, si le Coran a énoncé a plusieurs endroits le caractére affreux de ce
crime, et menacé celui qui s’en rend coupable du plus atroce des supplices a I’au-dela, il n’a pas
toutefois édicté une peine précise pour la vie d’ici-bas.

L’avis premier, prépondérant chez les savants inscrits dans le traditionalisme d’école,
veut que cette peine soit une prescription divine (hadd) énoncée par la sunnah (tradition pro-
phétique) : « Tuez quiconque change de religion ». Le crime est donc considéré comme une
affaire religieuse. Ces savants stipulent ainsi que 1’apostat doit subir la peine capitale ; mais tout

en ayant divergé sur des questions périphériques (est-ce qu’il a la chance de se repentir ? Si oui,

%% Cette précision pose en amont la question de la religiosité de ’enfant, dans son choix & étre musulman, et si le
fait d’y renoncer a 1’dge de raison et de responsabilité —la puberté— entre dans les critéres que I’on donne.

% Il n’y a pas de contradiction entre le fait que ’apostasie est un crime (un péché) au niveau religieux et une liberté
au niveau politique. La citation dans sa langue d’origine:"4e y 32,0 el e ald) Jaf caliag A",
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quelle période lui est donnée ? la loi s’applique-t-elle contre une femme ?, etc.). Pour ce groupe
de savants, cette loi ne contredit pas la régle générale qu’énonce le Coran : { Point de contrainte
en religion }, car ils considerent la contrainte lorsqu’elle pousse un non-musulman a embrasser
I’islam. De plus, ils expliquent I’apostasie comme un désengagement qui porte préjudice a la
foi musulmane et qui peut, a la longue, diviser la cohésion musulmane. L’engagement pour de-
venir musulman devient ainsi un acte réfléchi, miri par de nombreuses lectures et questionne-
ments. Un engagement sincere, pour la vie.

Le second avis a surtout été développé par les savants de la fin du XIXe siécle’’. I défend
la position que I’apostasie est un crime politique et une affaire de justice humaine (ainsi, on ne
parlera pas d’apostasie, mais de sédition —un crime contre la streté de I’Etat). Ici, il ne s’agit
pas de hadd (prescription divine), mais de fa.zir, c’est-a-dire d’une peine non prescrite par la loi
divine, mais une réprimande dont jugera la loi humaine selon les données et les paramétres a
considérer (en somme, une législation laique).

Ces derniers savants s’appuient pour argumenter leur position sur le fait qu’un compa-
gnon du prophéte Muhammad a quitté I’islam sans pour autant avoir encouru de peine, car il a
profité de I’intercession d’un ami, citoyen de I’Etat islamique ; or, on n’aurait pas pu intercéder
s’il s’agissait de droit divin (hadd). lls reviennent également sur I’apparition d’un mouvement
d’apostats dans la Péninsule arabique apres la mort du prophéte Muhammad, lorsque des tribus
arabes ont rejeté la religion qu’ils avaient adoptée, refusant notamment de s’acquitter de I’imp6t
social purificateur (la zakdh). L’ interprétation de I’histoire qu’ils en donnent précise que le com-
bat mené de la capitale, Médine, par le calife, Abl Bakr’', contre ces tribus n’est pas dii au rejet
de la religion, mais au rejet de la gouvernance islamique (refus de se soumettre a I’autorité ; qui
plus est, en portant les armes). Cette réaction est comparable aux mesures coercitives menées

par un Etat contre des citoyens qui refusent de payer leurs taxes ou leurs dettes envers I’Etat.

70 Parmi les savants classiques qui ont développé cet avis, nous trouvons Ibn al-Qayyim al-Jawziyya (751H/1350),
Muhammad As-Sarkhassiy (1255H/1839) Muhammad Abduh (1323H/1905). Parmi les savants plus contempo-
rains, citons : Abdel-Muta’al as-Sa’idiy, Abdel-Wahab Khallaf, Abu Zouhra, Abdel-Aziz Shawish. Et parmi les
hommes de droits: Fathi Othmane, Abdel-Hamid Moutawalli, Muhammad Salim al-Awa, entre autres
(Ghannouchi, 1993, p. 52).

T Abd Bakr, premier Calife des musulmans, a d’ailleurs dii convaincre ses ministres de sa cause, les croyants
n’auraient pas eu a étre convaincus si la loi divine était la source directe de 1’attaque menée contre les apostats —
fait remarquer Rached Ghannouchi. Dans sa conférence donnée a Al-Azhar, au Caire, il ajoute méme que ces
révolutionnaires représentent la premiére tentative de séculariser I’islam en utilisant les armes, car ces apostats
n’ont pas saisi le projet islamique englobant I’esprit religieux et profane (Ghannouchi 2011b, 20°).
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L’apostasie est ainsi une affaire de gérance politique et non de loi islamique. L’autorité
n’appliquera comme peine que ce qui garantit le plus de stabilité et de sécurité nationale. Et en
ce sens, la tradition prophétique citée plus haut (et sur laquelle se basent les défenseurs du pre-
mier avis) fut énoncée par Muhammad comme leader politique (et non en tant que Prophéte qui
transmet la voie de Dieu, sari.ah).

Cette seconde position est I’avis défendu par Rached Ghannouchi. La liberté de religion
est un droit inaliénable, garantie avant et apres 1’entrée en islam. L’apostasie n’est pas liée a la
liberté de croire ; c’est plutot une affaire de gérance politique qui sera prise en charge afin de
prendre soin de la religion dans I’Etat (voir Ghannouchi 1993b, pp. 50-52).

L’auteur ajoute a cette argumentation deux remarques qu’il nous convient de rapporter.
Premiérement, approcher la question de 1’apostasie se fait en mesure des conséquences sur I’Etat
concerné. La dangerosité de I’apostasie est ainsi relative & la place de la religion dans I’Etat. Or,
il faut prendre en considération que 1’écart est important entre une société occidentale moderne,
laique (qui congédie le religieux a I’aspect privé) et un Etat islamique, ou I’aspect religieux est

presque omniprésent.

L’islam est une doctrine et un mode de vie. A partir de 13, toute attaque envers 1’islam revient a
agresser 1’organisation sociale, dont la foi est le noyau. [La foi] fait partie intégrante des consti-
tuantes d’une communauté sur lesquelles I’Etat se constitue ; comme le sont la langue nationale,
ou les valeurs de la constitution, ou les libertés dans un régime libéral, ou la doctrine marxiste
dans un systéme communiste. Ainsi, il est du devoir du gouvernement dans I’Etat islamique de
protéger et entretenir la religion. Il se doit d’identifier et de mesurer la grandeur du danger sur
les fondements religieux de I’Etat dans chaque activité d’apostasie afin d’établir une politique

de traitement convenable’ (Ibid. p.51).

Deuxiemement, la réflexion autour de 1’apostasie s’arréte a sa nature réflexive, a son
processus de réflexion. Dans le sens ou la loi sur 1’apostasie n’a pas eu a étre mise en application

tout au long de I’histoire musulmane. Rached Ghannouchi dit en ce sens : « [Le mouvement

7 La citation dans sa langue d’origine :
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d’apostats] est une allégation, qui ne s’est pas répétée, ne serait-ce qu’une seule fois dans 1’his-
toire musulmane, aprés la premiére expérience [a la mort du Prophéte de 1’islam]»”* (Ibid.

p.52).

C’est ainsi que se termine notre parcours dans la pensée de Rached Ghannouchi. A cette
fin d’établir la comparaison entre Rached Ghannouchi et le courant du traditionalisme d’école,
nous allons désormais étudier la question de la liberté de religion dans I’Etat islamique selon le

point de vue de nos références inscrites dans le traditionalisme d’école.

7 La citation dans sa langue d’origine :
A Y A ) ey DY e B 8aa) 55 e sly ST Al eg i Gl I [5301 48 5a] e "
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3. Analyse des avis juridiques de Ghannouchi en
comparaison de cinq principaux penseurs du
traditionalisme d’école sunnites

Au cours de ce troisiéme chapitre du mémoire, nous analyserons le corpus des savants
inscrits dans le traditionalisme d’école et nous traduirons leurs pensées quant a la liberté de
religion au sein de I’Etat islamique. Rappelons que ledit corpus se résume dans la présente re-
cherche aux quatre références classiques suivantes : Le Sommaire de Khalil, La Glose de Ibn
Abdin, al-minhdg de Nawawi et et al-mugni de Ibn Qudama. A ces quatre références classiques,
nous ajouterons celle de al-Habib Ben Tahir (1958 —). Aussi, remarquons que nous favoriserons
la comparaison avec ce dernier sur des éléments que nous n’avons pas observés dans nos quatre
ouvrages classiques (exemple : ce qui a trait a la place de la liberté d’expression religieuse au

sein de 1’Etat islamique).

Aussi, nous n’oublions pas que notre objectif est d’analyser le degré de proximité entre
Ghannouchi et la pensée traditionaliste. Ainsi, notre démarche dans ce troisiéme chapitre sera
de comparer les positions de Ghannouchi décrites dans le chapitre précédent avec les cinq réfé-
rences du traditionalisme d’école, quatre classiques et une contemporaine. En somme, nous dé-
butons ce troisiéme chapitre qui veut analyser la structure intellectuelle de Ghannouchi par rap-
port au traditionalisme d'école en posant deux séries de questions qui guideront notre compa-

raison :

3.1 La premicre série de questions porte sur les interrogations a poser aux cing références du traditio-
nalisme d’école sur les trois points suivants : comment les savants traditionalistes ont-ils pensé
la structure de 1’Etat islamique ? Quelle priorité accordent-ils au concept de liberté au sein de
I’Etat islamique ? Comment la pensée du traditionalisme d’école a-t-elle pensé le concept de
dimmah dans 1’Etat islamique ?

3.2 La seconde série de questions porte sur les interrogations a poser aux cinq références du traditio-
nalisme d’école sur les quatre dimensions de la liberté de religion dans I’Etat islamique comme
I’a congu Ghannouchi. Nous avons cherché a voir quelle égalité la loi garantit-elle entre un ci-

toyen musulman et un citoyen non musulman (dimmi) ? Quelle est la limite imposée a la liberté

60



de pratiquer sa religion ? Quelle est la marge de permissivité dans la liberté d’expression reli-
gieuse ? Le citoyen musulman a-t-il le droit, devant la loi d’un Etat islamique, a quitter sa reli-
gion ?

3.3 De cette maniére, lorsque nous exposerons les avis de 1’école traditionnelle, nous amorcerons la
comparaison entre les avis juridiques de Ghannouchi et ceux de cinq principaux penseurs du
traditionalisme d’école sunnites. Comparaison que nous synthétiserons dans la troisiéme section

de ce chapitre.

3.1 Comparaison de la structure intellectuelle de Ghannouchi
avec celle de la pensée du traditionalisme d’école

Dans cette premiere section, nous comparerons la structure intellectuelle de Rached
Ghannouchi (comme nous I’exposions dans la premicre section du précédent chapitre) a celle

des cing savants du traditionalisme d’école.

3.1.1 Nous commencerons par indiquer que les savants inscrits dans le traditionalisme d’école sont
unanimes pour dire que la religion et la politique sont intimement liées.

3.1.2 Puis, nous ferons ressortir la position de Al-Habib ben Tahir qui stipule, au-dessus du principe de
liberté, la primordialité de la protection religieuse. Nous exposerons a ce sujet deux polémiques
dans I’actualité tunisienne en 2014 qui firent indirectement débattre Ghannouchi et Ben Tabhir.

3.1.3 Enfin, nous analyserons la question du contrat de dimmah.

3.1.1 Les liens entre religion musulmane et politique d’Etat islamique

Lorsque nous parcourons les tables des matiéres des quatre ouvrages de droit et jurispru-
dence classiques que nous avons sélectionnés, nous percevons qu’un paradigme globalisant de
la religion musulmane habite les savants classiques’*. En effet, aprés avoir abordé les aspects
cultuels ou familiaux de la religion, les juristes abordent des affaires sociales, des probléma-
tiques de gestion étatique — a I’intérieur et a ’extérieur des frontieres —, des chapitres traitent

du Code pénal ou de la place du gouverneur de I’Etat (imdmah), etc. Nous en déduisons que la

™ Cf. (Hallaq 2014) dans lequel I’auteur aborde la notion de paradigme dans la religion musulmane.
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loi musulmane a, pour les savants classiques, un caractere exhaustif et nous le percevons d’au-
tant plus qu’ils eurent a mettre en pratique leurs positionnements intellectuels en tant qu’intel-

lectuels musulmans par rapport a leurs états islamiques respectifs’.

Remarquons, a plus grande échelle, qu’en plus d’avoir abordé la gestion sociale et poli-
tique dans les livres de droit et jurisprudence, les savants classiques codifierent cette question
dans des ouvrages de la doctrine (ou la notion de imdmah est questionnée) ou dans des ouvrages
de mystique (apportant une référence éthique a la politique). En outre, il y a toute une littérature
spécifique sur le théme du régime politique et des droits civiques. Citons par exemple le Traité
des habitants de la cité idéale de Al-Farabi (950); Ordonnances pour un gouvernement (al-
ahkam al-sultanyyah wa al-wilaydh ad-diniyyah) de Al-Mawardil (1058); Le secours des
peuples dans [’embrouillement des ténebres de Abdel Malik al-Juwayni (1085) ou encore
L’éclaircissement des souverains de Al-Tartlishi (1127). Tout ces travaux nous confirment

uant a la vision des oulémas concernant I’existence d’un lien entre 1’Etat et la loi religieuse.
q

Al-Habib ben Tahir est lui aussi trés clair a ce sujet lorsqu’il affirme, en se référant a
Muhammad al-Fadl ibn Ashotir’®, que « I’Etat est, chez les savants de la ‘ummah, de nature
religieuse »’’ (Al-Habib ben Téhir 2016a). Il s’explique en précisant que la maniére d’aborder
la gestion étatique ne peut se dissocier, en amont, de la conception de la vie humaine dans
I’islam. Or, en tant que musulman, indique Ben Tahir, la vie se définit par rapport a Dieu, et le
role fondamental de 1’étre humain est d’adorer Dieu sans aucune association. C’est 1 la respon-
sabilité qui lui incombe. Ainsi, cette adoration se manifeste-t-elle sous deux formes fondamen-
tales, doctrinale et 1égale. La premiére étant la ‘agida, avec son systéme de croyances, et la

seconde étant la Sari.ah, avec son systéme de lois cultuelles et d’affaires sociales. « Or, ces deux

> Comme aspects concrets de leur participation au sein de leur société, ajoutons que les savants classiques que
nous avons sélectionnés ont eux-mémes été des acteurs sociaux et ont eu a critiquer la gestion politique de leur
pays. Parmi nos références classiques, 1’histoire nous témoigne de Nawawi et Dardir qui ont conseillé les chefs
politiques de leur temps sur le plan juridique. Il leur arriva méme de faire acte de résistance (voir la rencontre entre
Nawawi et Baybars et Dardir avec un gouverneur ottoman (Mahmud 1974, p.38; Dagqir 1975, pp.106-135)). Re-
marquons aussi que Khalil était surnommé al-joundiy (litt. le soldat) et qu’il participa au service militaire de son
pays (Zirikli 1990). Ben Téhir ne sort pas de ce lot comme nous le verrons plus bas.

"®Dans L’dme de la civilisation islamique (rith al-haddrah al-islamyya).

""La citation dans sa langue d’origine : ."4i daukh &Y elale vie &gl Aauda G R L [ sile ool jalall daaa 23IS] 128 "

62



aspirations ne peuvent étre établies hors d’une structure étatique islamique qui les protége »'°

(Ibid.).

Résumé

En concluant cette premiere sous-section sur le lien entre politique et religion musul-
mane, nous observons la convergence entre les auteurs inscrits dans le traditionalisme d’école
et Rached Ghannouchi. Il s’agit donc d’un premier point de similitude entre eux. Cependant, il

n’en sera pas de méme pour la problématique suivante.

3.1.2 Quelle place pour la liberté, notamment de religion, au sein de I’Etat
islamique ?
Dans cette deuxiéme sous-section ou nous nous intéresserons a la place de la liberté au
sein de I’Etat islamique selon la pensée traditionnelle, nous aurons tot fait de voir qu’il y a un

point important qui fait diverger Ben Téahir de Ghannouchi.

En effet, tandis que ce dernier donne la primordialité a la liberté (p.23), Ben Tahir con-
sidére que la responsabilité premiére de 1’Etat islamique est de préserver la foi musulmane. Plus
que cela, al-Habib ben Tahir considére le principe de préserver la religion comme le socle de
I’enti¢re pensée musulmane, celle que les pionniers de la science des finalités supérieurs ont

unanimement admise (Tahir 2014, 1:10°).

Il nous a été donné d’approfondir cette problématique entre nos deux penseurs puisque
Ben Tahir a participé a deux débats concernant la gestion politique de Ghannouchi. Le premier
a pour point de départ le sixieme article de la constitution tunisienne, article cautionné par Ghan-
nouchi”. Le second concerne le droit de 1’Etat a s’ingérer dans la pratique privée de ses citoyens,

affaire sur laquelle Ghannouchi s’est prononcé lors d’un entretien journalistique.

7 La citation dans sa langue d’origine : ".csiaiall 03 (a3 () A5l V) Gpacalall (38 (33 (Sar Y 5"
7 Voir sa communication au Center of the Study of Islam and Democracy sur le sujet de La liberté de conscience
(Ghannouchi 2015a).
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3.1.2.1 Approche de ’article 6 adopté en 2014 qui confere la liberté de religion et de
conscience et lutte contre le fakfir : comparaison entre Ghannouchi et Ben Tahir

L’article 6 de la constitution tunisienne a été adopté en janvier 2014. 11 stipule que :
« I’Etat est gardien de la religion, il garantit la liberté de croyance, de conscience et le libre
exercice des cultes [...] Il s’engage également a I’interdiction et la lutte contre les appels au
takfir »°. Ben Tahir, contrairement & Ghannouchi, aborda Darticle de la constitution sous
I’angle de la juridiction islamique, annongant d’emblée que ce traitement sera bien plus judi-
cieux que de traiter de la question du seul point de vue politique (Tahir 2014)*'. Dans son expos¢

théologique, Habib ben Tahir fait valoir deux éléments.

Le premier ¢lément retenu par 1’auteur est la contradiction fondamentale entre la liberté
de conscience garantie par la constitution, et la volonté ultime de 1’islam a préserver la cons-
cience musulmane. Ben Tahir craint que ce droit n’encourage la prolifération de toutes sortes
de doctrines (notamment par le fait que 1’Etat aura & soutenir toutes les religions) qui, a terme,

feront disparaitre I’islam (Tahir 2014).

Le second ¢lément de la constitution qui attire 1’attention de 1’auteur est li¢ a la notion
de takfir. Cette dernicre est une terminologie inscrite dans les fondements de la juridiction mu-
sulmane qui permet de distinguer le non-musulman du musulman. Pour Ben Téhir, la constitu-
tion tunisienne a tort de vouloir I’emmurer (tahgir at-takfir) et il présente a ce propos les deux

arguments suivants.

L’Etat islamique doit protéger ’identité religieuse des musulmans. Et pour cela, I’Etat
doit a la base recenser et identifier la religion de ses citoyens. Celui qui n’adopte pas I’islam
dans la société islamique se distingue et cela est parfaitement son droit. L’islam, dans 1’objectif

de préserver les choix individuels, encourage tout un chacun a déclarer son identité religieuse.

% Traduction en Frangais (non officielle) de la nouvelle Constitution Tunisienne, réalisée par le Programme des
Nations Unies pour le développement (PNUD, 2014).

8! L’article de la constitution a été adopté le 2014-01-04 et al-Habib ben Tahir s’est prononcé le 2014-01-09. Une
vidéo intitulée L ‘enracinement juridique sur la question de la liberté de conscience et l'interdiction du takfir (at-
ta’sil as-Sari li-mas’alah hurryyah ad-damir wd tahgir at-takfir) sera ainsi publiée sur le site web Le Minaret de
Zytouna. C’est sur la base de cette prononciation que nous avons résumé la structure de la pensée de 1’auteur.
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« C’est seulement en étant clair sur I’appartenance religieuse de chacun que se crée la confiance

mutuelle entre les citoyens »™ (Ibid. 45°).

L’Etat doit pouvoir s’engager, sans restriction, a faire appliquer la loi islamique. Or,
sachant qu’il y a de nombreuses applications de la loi islamique qui s’intéressent a 1’identité
religieuse de I’individu (I’héritage, le mariage... etc.), il faut un moyen de différencier les ci-
toyens selon leur appartenance religieuse. Nous sommes dans une volonté de classification et

non de discrimination (Tahir 2014).

En somme : « La citoyenneté n’annule pas la distinction religieuse. La citoyenneté est
une branche tandis que le dogme est le tronc »* (Ibid., 41°40). Signalons en conclusion de ce
résumé au sujet du débat en Tunisie autour de la Liberté de conscience (hurriyyah ad-damir)
qu’une fatwd (avis juridique) a était émise par trente-trois savants le 2014-01-14 afin d’interdire
d’une méme voix d’agréer la formulation de I’article 6 de la constitution. Al-Habib ben Tahir
déclama la prohibition juridique lors de la manifestation. Pour 1’intérét du lecteur, nous avons

traduit et inscrit ladite fatwa en annexe.

3.1.2.2 Polémique autour de la liberté sur le plan privée : comparaison entre Ghannouchi
et Ben Tahir

Al-Habib ben Tahir publia un article afin de répondre a la position de Rached Ghannou-
chi au sujet de la liberté au plan privé®. Il y indique que cette position questionne un probléme
épineux, bien plus général que la question d’homosexualité sur laquelle portait I’entretien et il
met en garde contre un laxisme de I’Etat qui permettrait aux pratiques illicites et condamnables
en islam de se propager, sous couvert de liberté individuelle. Ce serait la porte ouverte aux
maisons closes, aux bars, a la diffusion de 1’athéisme, car chacun dira : ¢’est une propriété pri-

vée.

En réalité, selon Ben Tahir, I’Etat a le devoir de faire un suivi des pratiques qui vont a

I’encontre des principes islamiques. Il a également le devoir d’étouffer la propagation de ce qu’il

%2 La citation dans sa langue d’origine : "¢l el (s &) (3% (gailiall = gua L,
%3 La citation dans sa langue d’origine : "sxall :dua¥) 5 ¢ 53 A iliad) Hlaill Al Y Akl el
%11 s°agit de la réponse de Ghannouchi au journaliste Ravanello que nous évoquions p.57 du mémoire.
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considére comme condamnable. En somme, il ne peut y avoir de déconnexion entre ce qui est

illicite (muharram) et ce qui est puni par la loi (mugarram) (Tahir 2015).

Résumé

En conclusion de cette deuxiéme sous-section a propos de la place de la liberté dans la
structure de 1’Etat islamique, nous voyons que si Ghannouchi et Ben Tahir sont d’accord de
maniére générale pour parler de la religiosité de ’Etat, ils divergent quant a la traduction con-
créte que cela prend sur le terrain. Et tandis que Ghannouchi considére que 1’islamité de I’Etat
sera garantie par la liberté de religion, Ben Tahir quant a lui voit la préservation de 1’islam dans
la restriction de 1’expression religieuse pour préserver ’islam, religion d’Etat. En cela, conclut
Ben Tahir, la religion musulmane ne saurait faire de concessions®, comme « elle ne saurait en
faire une question politique »*® (Ibid. 23”). Ghannouchi, comme nous I’avons vu, va dans le sens
contraire de ces affirmations. Il s’agit donc ici d’un point de divergence, voire méme de diffé-

rence complete.

3.1.3 Le concept de dimmah au sein de I’Etat islamique

Nous arrivons a la troisieéme et derniére sous-section qui traite de 1’acces a la dimmah.
Nous exposerons les droits que ce contrat social offre aux non-musulmans de I’Etat islamique,
ensuite nous préciserons les différents avis pour permettre au non-musulman de s’établir dans

I’Etat islamique et enfin nous dirons ce qui annule le contrat.

3.1.3.1 Le droit du dimmi au sein de ’Etat islamique

Les références classiques choisies pour cette recherche sont unanimes pour parler du

contrat social qu’ils nomment contrat de dimmah (<aqd ‘ahl ad-dimmah) ou de gizyah (.aqd al-

% Al-Habib ben Tahir insiste sur la priorité donnée a la préservation de la religion. En ce sens, il lui importe peu
d’appliquer le Code pénal islamique ou des lois juridiques, si la préservation de la religion n’est pas garantie. La
plus grande des priorités de I’Etat doit étre donnée a la sauvegarde du peuple face a la négation et 1’athéisme (Tahir
2014a, 1:06’).
% La citation dans sa langue d’origine :
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gizyah). Ce contrat qui fait du dimmi, un citoyen®’ de la terre d’islam, ddr al-islim, et qui ga-
rantit une large protection en échange d’une taxe, appelée gizyah. Faisons état de ce que nous

avons trouve.

L’école Malikite stipule qu’il s’agit d’« un contrat qui confirme I’engagement a les ac-
cueillir dans notre Etat, de les protéger et de les défendre/soutenir, a condition qu’il donne la
gizyah »** (Khalil, Dardir, et Dasuqi 1994, 2/200). Nous lisons également une régle générale :
I’inviolabilité est garantie par deux choses, grace a I’imdn et grace a I’amdn ; la premicre étant
la foi et la seconde étant la protection donnée par le sultan ou le gouverneur. C’est cette seconde
source de protection qui comprend notamment le contrat de gizyah (Khalil, Dardir, et
Dasugqi 1994, 4/239)*. D’autre part, nous lisons qu’il est une obligation collective (fard kifdya)
que de « défendre les musulmans et ceux qui sont dans le méme statut de ahl ad-dimmah »”°
(Khalil, Dardir, et Dasuqi 1994, 2/173).

Dans I’école Shafi’ite, dés lors que le dimmi bénéficie du contrat :

il est une responsabilité partagée (un devoir collectif, qui incombe a toute la société) que de nous
abstenir de leur faire le moindre mal, que ce soit dans leur intégrité ou lié¢ a leurs possessions
matérielles — cela comprend ce que nous leur 1égitimons d’avoir, comme les boissons enivrantes
ou le porc, fait remarquer le commentateur du livre — ; il nous incombe aussi de garantir/cau-
tionner ce qui serait abimé/négligé, sur les plans d’intégrité ou de bienfait matériel, et de repous-

ser d’eux [’ennemi’’ (Nawawi et al. 1995, 4/235).

Qalyubi (Nawawi et al. 1995, 4/235) rend compte de la pensée de 1’auteur en donnant

une large signification au terme ennemi, incluant potentiellement le musulman. Il ne s’agit pas

%7 Etant donné que Al-Habib Ben Téhir emploi la notion de citoyenneté/nationalité (muwdtana). Nous I’emploie-
rons le terme en vue simplifier. Remarquons que nous avons apporté une critique a cet emploi au point 4.2.2.1.
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. . , . .. . . A 92
uniquement de 1’ennemi extérieur, dit-il. « Qu’elle provienne d’un musulman ou d’un dimmi »

I’animosité est a repousser. Il ajoute que la tradition prophétique suivante nous le confirme :

Quiconque opprime un ressortissant non musulman, réduit ses droits, le charge au-dela de ses
capacités ou encore prend ce qui lui appartient sans son plein gré, je serai — dit le messager de
I’islam — son raisonneur le jour du jugement [je m’opposerai a lui avec un raisonnement fond¢,

. .. . N 93
je demanderai justice a son encontre].

Dans 1’école Hanafite I’insistance sur la protection des non-musulmans établis dans
I’Etat islamique se traduit comme suit : « Avec le contrat de dimmah, il lui revient les mémes
droits qui nous reviennent (des droits et des devoirs égaux et réciproques) » * (Ibn ’Abidin 1992,
4/171). Apres avoir confirmé cette régle, Ibn ‘Abdin va au bout de la réflexion sur 1’équité en
notant : « I’injustice faite au dimmi est considérée comme encore plus grave que I’injustice faite
au musulman » (/bid.). S’il fait cette mise en garde particuliere contre ce qui ébranlerait la
coexistence pacifique, c’est sans doute du fait que le dimmi se trouve dans une posture minori-
taire et que I’injustice faite envers le plus faible est encore plus outrageante (Qaradawi 1977).

Et enfin, dans 1’école Hanbalite, nous trouvons une partie du livre de ‘al-mougni qui
traite de al-gizyah. L auteur 1’a défini comme étant « I’exigence prise du non musulman (kdfir)
pour pouvoir s’établir en terre d’islam chaque année »°° (Ibn Qudama 1968, 9/328). Ce contrat
de dhimma lui garantie la protection contre tout mal (/bid 9/362).

La méme position se trouve chez Ben Tahir lorsqu’il affirme que

’Etat ceuvre a sa protection [le dimmi] contre toute atteinte, que chaque citoyen [muwdtin] est
sur le méme pied d’égalité avec le reste des citoyens. Qu’il profite des mémes droits a la vie, a
la dignité, a 1’assurance maladie, a la bonne alimentation, a I’acces a I’eau potable, a ’habitat

honorable, a I’éducation, a la protection de sa personne, de ses biens et de sa dignité, au droit de

%2 La citation dans sa langue d’origine :
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circulation, au gain de cause s’il est victime [...] a la participation politique ; et il est interdit de
le bannir ou de lui imposer 1’immigration en dehors des frontiéres de 1’Etat, quel que soit son

crime’® (Al-Habib ben Tahir 2016a, p.7).

3.1.3.2 Qui a accés a la dimmah ?

Aprés avoir exposé I’avis unanime qui garantit la protection a tout citoyen de 1’Etat isla-
mique, flt-il dimmi, nous sommes a méme de nous interroger sur les conditions pour étre ad-
missible a s’établir au sein de 1’Etat islamique. Au-dela de ’unanime acceptation des Gens du
Livre et de zoroastriens, nous trouvons plusieurs positions : exposons-les en ordre croissant, du

plus restreint au plus permissif.

Dans I’ouvrage Shafi’ite, nous trouvons que I’ayant droit a contracter la citoyenneté doit
avoir un Livre (religion révélée, telle que le christianisme, le judaisme ou des adeptes de la
religion du prophéte Abraham ou David) (Nawawi et al. 1995, 4/133). Ainsi, les idolatres (qu’ils
adorent une idole ou des ¢léments de la nature, ou les anges), les samaritains ou les mandéens

n’ont pas acces a la dimmah (Nawawi et al. 1995, 4/230).

Les Hanbalites incluent dans les religions du Livre les branches qui découlent des deux
religions monothéistes (qu’ils soient chrétiens, juifs, ou samaritains ou mandéens) et incluent
¢galement les Arabes et non-Arabes (Ibn Qidama, 9/328-331). Dans 1’ouvrage Hanafite (c’est
aussi un avis rapporté dans 1’école Hanbalite), nous lisons que le contrat de gizyah concerne les
Gens du Livre dans son sens large, mais aussi les idolatres (adepte des cultes polythéistes) s’ils

sont non arabes (Ibn *Abidin 1992, 4/198).

Malik aurait été¢ un peu plus loin en incluant dans le contrat de dimmah tous les non-
musulmans, en faisant ’exception des polythéistes de chez les Quraysh (tribu peuplant La

Mecque et qu’il considéra comme apostats) (Ibn Qtidama, 9/333)"". Al-Habib ben Tahir se dé-
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marque de cette dernicre position en étant plus permissif encore quant aux voies de naturalisa-
tion. Pour lui, le non-musulman « gagnera la citoyenneté [muwdtana] quelque soit sa religion,
sa couleur, ses origines, sa culture et sa langue, et personne n’a le droit de I’indisposer a changer
ou & fondre dans ce qui contredit ses particularités »°* (Al-Habib ben Tahir 2016a, p.7)’". Et Ben
Téhir de citer que la preuve en est que les différentes traditions religieuses et spirituelles ont

cohabité avec les musulmans dans 1’Etat islamique durant quatorze siécles (Tahir 2014, 22°).

3.1.3.3 Des modes de pertes de la dimmah

Afin de compléter cette question de citoyenneté, nous ferons état chez les savants tradi-
tionalistes de ce qui annule le contrat de dimmah. En fait, les non-musulmans établis dans I’Etat
islamique sont protégés et accueillis du moment qu’ils ne faillissent pas a leurs devoirs ou au
respect des lois et principes de leur pays. Leur appartenance a la nation est basée sur un contrat
conclu entre eux et 1’Etat, et leurs droits et leurs obligations sont déterminés en fonction de la
Sari.ah et des traités.

Au chapitre consacré a la gizyah, les auteurs classiques traitent de I’administration des
affaires relatives a la naturalisation et a la déchéance de la nationalité/citoyenneté. Parmi les
situations qui risquent d’annuler le contrat de dimmah, et qui feraient donc perdre au dimmi son
contrat social et I’inviolabilité de ses biens, nous lisons (Dardir 1971, 2/204 ; Ibn ’ Abidin 1992,
4/214 ; Nawawi et al. 1995, 4/237 ; Ibn Qudama, 9/352) que le contrat de dimmah est résilié si
le dimmi se révolte ouvertement contre 1’Etat, s’il se refuse par rébellion de payer la taxe de

gizyah, s’il enfreint la loi de I’Etat ou refuse d’obéir au gouvernement, s’il quitte I’Etat islamique

M8 2 O SR Y) demaan (e Ui G Gllla Be
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pour aller en terre ennemie, s’il espionne pour le compte d’un Etat en guerre contre 1’Etat isla-
mique, s’il insulte les croyances des musulmans ou blasphéme ce qui est sacré chez eux, s’il se

. ’ 100
fait passer pour un musulman afin d’épouser une musulmane, etc.
Al-Habib ben Téahir se résume ainsi :

la citoyenneté [muwdtana] renvoie a I’appartenance d’un étre humain a une place géographique ;
son établissement en ce lieu. En ce sens, la personne gagne la citoyenneté [muwdtana] dans une
terre gouvernée par 1’Etat de I’islam. Il percoit des droits et des devoirs dans le cadre de la nature
de I’Etat, selon les orientations et I’organisation de 1’Etat dans les domaines de la vie politique,

économique, sociale et culturelle'”'. (Al-Habib ben Téhir 2016a, p.7).
La prochaine citation va d’ailleurs dans le méme sens.

L’islam veut que chaque personne mette en avant sa croyance, car il n’y a pas de contrainte en
matiere de religion. Cependant, il y a une différence entre la liberté de croyance et la liberté de

diffuser des croyances qui contredisent le dogme musulman'®* (Tahir 2014, 14°).

En ce sens, la nationalité/citoyenneté peut étre accessible, mais elle engage le non-mu-

sulman dans un systéme de valeurs particulier qu’il devra respecter pour la conserver.

3.2 Les approches des savants du traditionalisme d’école quant a
la liberté de religion dans ’Etat islamique selon Ghannouchi
Comme plan de cette seconde section, nous reprendrons les quatre dimensions de la li-

berté de religion au sein de la société musulmane élaborées par Rached Ghannouchi. A savoir :

I’égalité, la liberté de pratique de la religion, la liberté d’expression religieuse et la liberté pour

1% Les auteurs font suivre cette énumération non exhaustive en stipulant que le dimmi devra rendre compte de ses

actions conformément au Code pénal. Puis, ils posent une série de questionnements qu’il serait trop long a expo-
ser et parmi lesquelles nous trouvons : est-ce que le jugement le déchoit de sa nationalité ? Encourt-il une peine
selon la législation séculaire (fa zir) ? Y a-t-il des situations ou il est passible de la peine capitale ?
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un musulman de quitter 1’islam. Nous visiterons les positions juridiques de nos références ins-

crites dans le traditionalisme d’école afin de voir le degré de convergence avec Ghannouchi.

3.2.1 A propos de I’égalité de droit dans I’Etat islamique

Le premier droit que le citoyen non musulman acquiert selon Ghannouchi dans la société
musulmane est le droit a I’égalité. En ce sens, il ne peut y avoir de favoritisme selon I’apparte-
nance a I’islam devant la loi. Qu’en est-il de la pensée traditionaliste ? Nous exposerons les
points sur lesquels les savants traditionalistes ont marqué une différence de traitement au vu de

la confession de son porteur. Mais avant cela, mettons en évidence la citation suivante :

Le juge se doit d’étre impartial avec les antagonistes, quand il se 1éve ou s’assoit, quand il parle
ou écoute, dans la maniere dont il pose le regard sur eux, que I'un d’entre eux soit musulman et

que I’autre soit un négateur n’y change rien'” (Khalil, Dardir, et Dasuqi 1994, 4/142)

3.2.1.1 Restrictions a certains postes

En régle générale, le dimmi a acces au travail, il peut se mouvoir dans la société et monter
dans I’échelle sociale librement. Cependant, il y a des exceptions que les juristes ont apportées.
En effet, dans les conditions imposées pour étre chef de 1’Etat, nous trouvons al-.addla, qu’on
traduira linguistiquement par justice, équité ou encore légitimité. Or cette qualité « exige

islam »'%

(Dardir 1971, 4/130). 11 en est de méme pour les postes dans la magistrature (/bid.).

Dans 1’école Hanafite, il n’est pas permis de donner un pouvoir d’autorité au non-mu-
sulman (comme récupérer les impots). Ibn Abdin (Ibn ’Abidin 1992, 2/309) justifie la position
de son école a partir du verset coranique suivant : {Dieu ne permettra pas aux incrédules de

, 105
[’emporter sur les croyants} .

19 L a citation dans sa langue d’origine :
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Pour al-Habib ben Téahir, les postes interdits au non-musulman sont ceux qui leur « oc-
troient une supériorité sur les musulmans ou un pouvoir qui lui permet de diffuser les doctrines

reniant I’islam ou de changer la loi musulmane »'*® (Al-Habib ben Tahir 2016a,p.7). Ainsi :

Le non-musulman n’a pas accés aux conseils a caractere 1égislatif. Car la législation se base sur
la compréhension des mugtahid quant aux sources scripturaires de 1’islam, et le mugtahid est un
musulman. Cela dit, le non-musulman peut participer a I’élaboration des lois qui entrent dans sa
dimension religieuse (comme défendre les minorités).

Il a droit d’ceuvrer dans le gouvernement (le pouvoir exécutif), comme étre ministre. Il a le droit
de participer activement dans la politique de son pays (que ce soit au niveau économique, social,
dans le domaine de la santé ou de I’éducation...) a la seule condition qu’il ne professe pas une
doctrine contraire a I’islam.

Il n’a pas acces aux jugements dans les proces impliquant des musulmans. Il peut travailler dans

la magistrature lorsqu’elle concerne les gens de sa religion (il y a une autonomie juridique).

3.2.1.2 Différentes taxations

La gizyah est définie par les juristes comme étant une taxe en échange du service mili-
taire dont les citoyens non musulmans sont dispensés. Aussi, ¢’est une taxe qui ne concerne que
ceux qui sont dans la capacité de défendre militairement leur pays. Cela exclut le vieillard,
I’handicapée, 1’aveugle, les femmes et les enfants (Dardir 1971, 2/201 ; Ibn Qudama 9/338 et
341).

Cela dit, notre attention a été attirée par la fermeté avec laquelle la taxe de gizyah devrait
étre récupérée. Les trois ouvrages de référence sont d’accord pour interpréter le terme coranique

«sagdr » — au verset 29 du 9° chapitre — comme comprenant de I’humiliation. C’est ainsi que
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nous lisons : celui qui récupére la gizyah reste assis, le dimmi courbe I’échine et baisse la téte,
il recoit une tape sur la nuque, on lui dit : « donne la gizyah ! 6 dimmi ! » (Dardir 1971, 2/202 ;
Ibn ’Abidin 1992, 4/201 ; Nawawi et al. 1995, 4/233).

Cela étant écrit par les auteurs principaux desdits ouvrages, les commentateurs n’ont pas

outrepassé le texte sans le commenter. Voici ce que Ibn Abdin stipule :

On ne saurait permettre de lui dire « ennemi de Dieu » ou de le prendre par le col de sa chemise
ou de le brusquer ou de taper sa nuque, car il n’y a pas de doute que cela le blesse. D’ou la
position de certains experts parmi les Shafi’ites qui ont réfuté tout cela en justifiant qu’il n’a
aucun appui de la tradition prophétique ni de I’action d’aucun des califes bien guidés [al-khulafd

ar-rashidin, entre 632 et 661].

Et Ibn Abdin conclut en précisant que celui qui fera du mal au dimmi aura commis un
péché (condamné du point de vue de la spiritualité) et un crime (condamné en matiere de poli-
tique) : il sera jugé devant la loi (Ibn *Abidin 1992, 4/201) '”’. Nous trouvons ce que Ibn Abidin
a annoncé de la part des Shafi’ites dans leur ouvrage avec cet ajout : « la gizyah doit étre prise,
tout au contraire, avec douceur, comme on récupere une dette », comme 1’endetté est rappelé
avec soin, sans étre brusqué. Aussi, le terme coranique sagdr fait juste allusion a « leur engage-

ment & respecter notre loi » (Nawawi et al. 1995, 4/233)'%,

Appeler la gizyah d’un autre nom

Nous retrouvons un point abordé par Ghannouchi et qui questionne le fait d’appeler la
gizyah sous un autre intitulé. Dans 1’ouvrage Shafi’ite il est écrit : « si le peuple dimmi demande
a ce qu’ils remettent la gizyah au nom de I’aumoéne (sadaga ou zakdh) et non gizyah alors I’imam

\ r Y . r ) s cJe  r 109 b
(le gouverneur) a a répondre a leurs attentes afin que soit enlevée d’eux ’humilité » ~ (Nawawi
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etal. 1995, 4/234). Dans 1’école Hanafite, nous trouvons Ibn Abdin qui justifie la méme position
en rapportant les paroles du calife Umar ibn al-Khattab qui répondait aux Ban(i Taghlib — une
tribu arabe chrétienne — lorsque ces derniers refusérent de payer la taxe sous le nom de gizyah :
«c’est une gizyah, appelez-la comme vous voudrez »''® (Ibn *Abidin 1992, 2/294). L’autorisa-

tion se trouve également dans 1’école Hanbalite (Ibn Qudama, 9/346).

3.2.1.3 Droit de circulation

Nous trouvons dans les quatre écoles I’avis énoncant I’interdiction faite aux citoyens non
musulmans d’habiter La Mecque, Médine, le Yémen ou al-Yamama (une ancienne région située
aI’est de I’ Arabie). Les juristes se basent pour appuyer leur avis sur la tradition prophétique sui-
vante : « qu’il ne reste pas deux religions dans la péninsule arabique »''' (Khalil, Dardir, et
Dasuqi 1994, 2/201 ; Tbn ’Abidin 1992, 4/202 ; Tbn Qudama 9/358).

Le citoyen non musulman a tout de méme « le droit d’étre de passage dans la péninsule
arabique, sans y demeurer ; ils ont également le droit d’y séjourner pour trois jours pour leurs
intéréts s’ils entrent pour faire affaire tels que se pourvoir en nourriture »' > (Khalil, Dardir, et
Dasuqi 1994, 3/201). Les Hanafites vont dans le méme sens, mais en permettant un s¢jour allant,
« vraisemblablement (az-zdhir) », jusqu’a un an (Ibn ’Abidin 1992, 4/208).

« L’interdiction faite aux gens du Livre a voyager au higdz — justifie Ben Tahir — a
pour objectif de préserver les deux villes saintes de 1’islam contre I’instauration de plusieurs
religions en leur sein. Il est du droit de I’islam que d’ériger un lieu exclusif a lui qui serait comme
une capitale spirituelle »' " (Al-Habib ben Tahir 2016b, p.1).

Remarquons qu’il est question, dans 1’ouvrage Hanafite, de la permission donnée au

dimmi d’entrer dans les mosquées, notamment les saintes mosquées (a La Mecque et Médine).
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Ibn Abdin rapporte qu’« en vérité, le dimmi n’est pas empéché d’entrer dans la sainte mosquée »
et il se base sur le fait qu”Abl Sofiane — chef des Mecquois a I’époque du messager de I’islam,
encore polythéiste au moment des faits — entra dans la mosquée de Médine lorsqu’il vint voir
le messager de I’islam. Ibn Abdin précise que cet appui I¢éve I’interdit imposé par Shafi’1 et
Malik. Il conclut que « chez nous [Hanafite] ils ne sont pas empéchés d’aucune mosquée, sont

égaux en cela le belligérant et le dimmi »''* (Ibn *Abidin 1992, 4/209).

3.2.1.4 La loi du talion

Au-dela du fait que la vie du dimmi est protégée et que 1’injustice & son encontre est
indéniablement un péché (comme nous le précisions plus haut) il y a eu divergence entre les
quatre écoles classiques sur : est-ce que le musulman peut étre tué pour avoir tué¢ un non-musul-

man ?

Autrement dit, lorsque les savants musulmans ont parlé de la loi du talion dans le meurtre
et des conditions qui I’entourent, ils se sont interrogés sur le rapport de conformité avec la vic-
time dans I’islam. Cela signifierait qu’un musulman, auteur d’un meurtre sur un citoyen non
musulman, ne pourrait étre condamné a la peine capitale. Au demeurant, trois positions se dé-

marquent chez nos références traditionalistes.

Pour les Shafi’ites et Hanbalites, le musulman ne peut en aucun cas étre condamné a mort dans
I’application de la loi du talion ; il sera puni, mais sans aller jusqu’a la peine capitale. La diffé-
rence de religion implique ainsi une restriction a la régle générale du talion. Ils se basent sur la
tradition prophétique suivante : « un musulman ne doit pas étre tué pour le meurtre d’un néga-
teur (kdfir)»'" (Nawawi et al. 1995, 4/107 ; Ibn Qudama 8/273).

Les Malikite vont dans le méme sens avec, cependant, une exception faite dans le cas ou le
meurtre serait commis avec préméditation. En effet, apres avoir stipulé que ’appartenance re-

ligieuse joue sur I’impartialité de la loi et qu’un musulman ne peut étre condamné par la loi du
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talion a étre tué pour le meurtre d’un dimmi, Khalil fait exception : « sauf en cas de trahison
(gila)» (Khalil ibn Ishaq al-Jundi 2011, 229). Et a Dardir de préciser que gila signifie ici le
meurtre en vue de voler son argent (Khalil, Dardir, et Dasuqi 1994, 4/238).

L’école Hanafite, quant a elle, est d’avis que la loi du talion s’applique sans regard sur la reli-

gion : le talion a été prescrit en cas de meurtre, indépendamment de la religion.

Ibn Abdin, savant Hanafi, rapporte trois appuis juridiques afin d’inscrire 1’avis de son
école dans la tradition musulmane, puis il répond aux savants qui se sont basés sur la tradition

prophétique citée (Ibn *Abdin 1992, 6/534)''°.

Premiérement, dit Ibn Abdin, les versets coraniques ainsi que les traditions prophétiques sont
d’un langage clairement général, qui se veut universel (citons comme exemple le verset 45 de
la sérah 5 {nous leur avons prescrit vie pour vie} et la tradition prophétique « pour chaque
meurtre, le talion est dii »).

Deuxiémement, nous avons 1’application du messager de 1’islam qui un jour regut un musulman
ayant tué un infidele allié (autorisé a séjourner en terre d’islam), faisant partie des gens de
dimmah. 11 ordonna que son cou soit frappé et dit : «je suis plus a méme de demeurer fidéle a
sa dimmah (il est de mon devoir d’imposer le talion en faveur des dimmf et par fidélité envers
eux) ».

Troisiémement, nous soutenons la parole suivante de Ali — cousin du messager de I’islam, 4e
calife des musulmans — : « leur consentement a dépenser la gizyah est basé sur I’engagement
explicite que nous traiterons leur sang comme notre sang et leurs biens comme nos biens ».
Lorsque nous concluons le contrat de dimmah, le rapport entre citoyen musulman et non mu-
sulman est ainsi totalement égalitaire. Ici, Ibn Abdin s’interroge sur une différenciation entre
deux crimes envers le dimmi : le crime envers ses biens et le crime qui fait atteinte a sa vie. 1l
fait remarquer que le musulman est jugé pour vol envers un dimmi selon le Code pénal, appli-
cable a tout le monde, sans égard a la religion. Or, continue-t-il, les biens matériels sont bien
moins importants que la vie. Il parait ainsi tout a fait logique que la loi du talion s’applique de

maniere juste.
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Quatriémement, il interprete la tradition prophétique comme renvoyant non pas au ressortissant

non musulman, mais au non musulman belligérant, en guerre contre I’Etat de I’islam.

3.2.2 La liberté de pratiquer sa religion publiquement

Au cours de cette sous-section, nous aborderons trois questions liées a la liberté de reli-
gion, pour un citoyen non musulman, afin de pratiquer sa religion au sein de 1’Etat islamique, a
savoir : batir des lieux de culte, consommer des biens que la loi islamique interdit, et, enfin,

avoir une autonomie juridique.

3.2.2.1 Bitir des lieux de culte

De manicre générale, les auteurs classiques ont statu¢ différemment quant au droit des
non-musulmans qui s’établissent dans I’Etat islamique selon la maniére dont les terres ont été
conquises. Ainsi, concernant le droit a batir des lieux de cultes, nos quatre références ont fait la
différenciation entre un pays qui serait conquis par la force militaire et un autre qui se serait
soumis a la loi musulmane par tréve.

Lorsqu’un pays est conquis militairement, nous trouvons 1’avis prépondérant des Hana-
fites et Shafi’ites et Hanbalites qui n’offre pas ce droit (Ibn *Abidin 1992, 4/202 ; Nawawi et al.
1995, 4/235 ; Ibn Qudama 9/354). Pour les Malikites, les non-musulmans qui s’établissent dans
un pays conquis par la force doivent faire expressément la demande auprées des autorités afin de
pouvoir batir un lieu de culte (soumettre leur demande lors de la conquéte du pays). Ainsi, nous
lisons dans (Khalil ibn Ishaq al-Jundi 2011, p.92) : « celui dont le pays a été conquis par la force
peut batir une église s’il soumet sa condition, sinon il ne pourra pas »'"".

Les quatre écoles traditionalistes sont d’accord pour dire que les non-musulmans d’un
Etat devenu islamique par reddition ont ce droit d’acquis. Quant aux terres d’islam, les quatre
¢coles sont aussi unanimes pour dire qu’on ne peut y construire de lieu de culte non islamique.
Néanmoins, nous trouvons une exception chez Khalil (/bid.) : ils n’ont pas le droit « sauf si cette
interdiction cause plus de dégat (détérioration) »''®, alors il leur sera permis de construire.

Al-Habib ben Tahir voit la question avec une approche privée/publique. Pour lui, il n’y

a de permission qu’au stade privé :
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Les adeptes des religions divines ont le droit de mettre en pratique leurs adorations dans leurs
lieux de culte, non dans les rues publiques ou les lieux communs. Ils ont également le droit
d’avoir leurs propres écoles privées afin d’enseigner leurs affaires religieuses'" (Al-Habib ben

Tahir 2016a, p.8).

3.2.2.2 Consommer de I’alcool, mais sans publiciser

Les non-musulmans ont droit de s’approprier et de consommer ce qui est pourtant pro-
hibé dans la religion musulmane : I’Etat le permet aux citoyens non musulmans et 1’interdit aux
citoyens musulmans. Ibn Abdin énonce : « nous ne les empéchons pas de boire 1’alcool ou de
manger du porc ou de vendre ’un ou I’autre »'*° (Ibn *Abidin 1992, 3/159).

Et puisque la loi de I’Etat islamique considére I’alcool — par exemple — comme étant
un bien de valeur seulement pour le non-musulman, un proces qui concerne le commerce de
boissons enivrantes et ou un musulman est parti, seuls les droits de la partie non musulmane
sont reconnus. De méme, les juristes de 1’école Malikite, Hanafite et Hanbalite, et selon un avis
de I’école Shafi’ite (Ibn Qudama, 5/223 ; Nawawi et al. 1995, 4/188), ont distingué le jugement
d’un vol en faisant apparaitre que si I’alcool — par exemple — appartient & un musulman, il n’y
a pas de poursuite judiciaire du tout (car ce que Dieu a prohibé n’est pas digne, il n’a pas de
valeur) ; alors que s’il appartient 2 un non-musulman, le juge imposera au voleur de remettre
I’objet ou sa somme. Ad-Dusugqiy dit dans ses annotations a propos de la boisson enivrante : « si
[le dimmi] ne ’a pas exposée et qu'un musulman la verse, ce dernier cautionnera le prix, car il
a commis une injustice envers lui (empiéter sur ses droits) w12l (Khalil, Dardir, et Dasuqi 1994,
2/204).

Ainsi, le dimmi ne sera pas condamné par la loi islamique pour avoir simplement con-
somm¢é une boisson enivrante (Ibn *Abidin 1992, 4/39). Dans ’école Shafi’ite, en voici la rai-
son : « le dimmi n’est pas condamné, car il ne s’est pas engagé [dans le contrat de citoyenneté]

a ne pas en consommer »'>> (Nawawi et al. 1995, 4/203).
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Par contre, les dimmi doivent prendre en considération les moeurs ambiantes et la culture
religieuse des habitants. Ainsi, les juristes des quatre écoles sont d’accord pour signaler que la
permissivité donnée sur le plan de la consommation doit étre rendue discréte. Prenons par
exemple I’école Hanbalite qui stipule qu’il est « interdit de s’en méler tant qu’ils ne le montrent
pas » (Ibn Qudama 5/222)'**. 1ls doivent considérer qu’ils regoivent un allégement et une faveur.
En cela, il n’y a plus d’inviolabilité de leurs biens s’ils I’utilisent de maniére ostentatoire. Nous
lisons qu’« il sera jugé s’il diffuse les boissons enivrantes [...] et I’alcool sera versé »'** (Khalil
ibn Ishaq al-Jundi 2011). « Car en la publicisant parmi nous, ils ont fait tomber son inviolabi-
lité »'* (Ibn *Abidin 1992, 4/65). Il est aussi précisé que ’exposition ou la diffusion de I’alcool
se comprend comme étant le fait de « la rendre accessible/visible sans qu’on ait & espionner »'*°

(Nawawi et al. 1995, 3/33).

3.2.2.3 Autonomie juridique dans les questions de droits personnels

De manicre générale, les musulmans et non-musulmans ne font qu’un devant la loi de
I’Etat islamique. Cela dit, nous retrouvons dans les quatre écoles que les non-musulmans ont
une grande marge de manceuvre en ce qui concerne 1’application de leur code religieux dans les
affaires personnelles et dans les relations des communautés non musulmanes entre elles (vie de

couple, relation hors mariage, consommation, certaines transactions).

A titre d’exemple, citons, dans la question du mariage, un commentaire de I’école Ha-
nafite. Apres avoir illustré a force d’exemples que la gestion du mariage n’est pas codifiée par
la sari.ah (exemples, pour le montant de la dot, sur la question d’un mariage consanguin ou en
I’absence de témoins), I’auteur conclut avec une reégle générale : « car nous sommes ordonnés
de les laisser selon leur croyance »'> (Ibn Abidin 1992, 3/159, 200). Ibn Abdin ajoute dans ses
annotations que les lois islamiques du mariage ne concernent le dimmi que « lorsque c’est une

croyance partagée ou s’ils s’en remettent a nous (pour juger de leurs différends) »'*® (Ibid.).
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Cela dit, remarquons qu’il y a des exceptions qui sont faites, ou la loi de I’islam s’applique par
défaut au non musulman aussi (exemple : la sécurité financiére est un devoir impos¢ au mari)

(Ibid.).

Chez les Malikites, Shafi’ites et Hanbalites ¢galement, les dimmi gardent leur autonomie
juridique et la voie (Sari.ah) musulmane ne les concerne que s’ils le demandent (nous trouvons
ce sujet abordé dans les questions du mariage, dans le partage de 1’héritage et dans des sous-
questions liées aux transactions) (Khalil, Dardir, et Dasuqi 1994, 4/117, 486 ; Nawawi et al.
1995, 3/255; Ibn Qudama 7/173).

3.2.3 La liberté d’expression religieuse

Nous trouvons dans les quatre écoles une réprobation face a la profanation du sacré ou
au blasphéme envers le religieux ou a I’influence négative faite sur la croyance du peuple. Il est
signalé dans I’école Malikite que la justice détermine la peine que le dimmi encourt (ta ’zir) « s’il
transmet avec ostentation sa croyance sur le messie ou autre que lui dans ce qui ne porte pas de
méfaits a I’encontre des musulmans » (Khalil, Dardir, et Dasuqi 1994, 2/204). Dans 1’école Ha-
nafite, « le dimmi sera corrigé et puni s’il insulte la religion musulmane ou le Coran ou le pro-
phéte (Muhammad) » (Ibn ’Abidin 1992, 4/214). L’école Shafi’ite va dans le méme sens : « il
lui est interdit de faire écouter aux musulmans du polythéisme [...] ou de pousser un musulman
a renier sa foi » (Nawawi et al. 1995, 4/237).'%

Chez al-Habib ben Tahir,

la liberté d’expression est acquise de maniére générale, dans 1’abord des questions politiques,
sociales, économiques, etc. Cependant, en ce qui concerne le domaine religieux, la nature de
1’Etat ayant pour mission principale de diffuser la doctrine musulmane a ses citoyens, les main-
tenir a elle et en garantir I’héritage aupres des générations suivantes, il est difficile de dire que
le non-musulman a le droit de faire de la propagande pour sa doctrine et la diffuser dans les

médias publics. Ce serait une contradiction'*® (Al-Habib ben Tahir 2016a, pp.8-9).
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Puis il précise que dans des lieux privés ou dans les places scientifiques, de recherche ou
de débats la liberté d’expression religieuse est tout a fait permise (1’histoire le certifie). Mais, en
tout cas, il ne saurait étre permis de tourner en dérision la religion musulmane — conclut-il —
(Al-Habib ben Tahir 2016a). Ajoutons que lorsqu’il a débattu sur 1’article 6 de la constitution
tunisienne, Ben Tahir mentionne son refus que « les croyances du négateur soient licites, divul-
guées sur les chaines satellitaires, sur le Web, enseignées dans les écoles, financées, etc. [...]
L’islam n’a rien a craindre d’autres croyances, mais il veut préserver 1’appartenance du peuple

a sa religion principale »'*' (Tahir 2014, 45°).

3.2.4 Quelle liberté pour un musulman a renoncer a sa religion ?

La question de I’apostasie est traitée dans les quatre ouvrages traditionalistes, a partir
d’un chapitre intitulé a ce sujet. I1 y est dit que I’apostasie est un crime que la loi islamique punit
par la peine capitale, que cela reléve d’une prescription divine (hadd). Dans I’école Malikite :
«I’apostasie est le reniement du musulman, que ce soit par une parole explicite ou implicite ou
méme un acte qui le signifie, comme le fait de jeter le Livre [le Coran] aux ordures »">* (Khalil
ibn Ishaq al-Jundi 2011, p.238). Nous trouvons dans les quatre écoles que 1’apostat recoit trois
jours et trois nuits de sursis durant lesquelles le juge envoie des consultants religieux pour le
rencontrer, répondre a ses questionnements et tenter de le ramener sur son apostat. Remarquons
qu’il y a, au-dela de cette condition, une longue et détaillée réglementation/codification pour
que la loi sur 1’apostasie soit appliquée (voir Ibn *Abidin 1992, 4/225 ; Nawawi et al. 1995,
4/175 ; Khalil, Dardir, et Dasuqi 1994, 4/301; Ibn Qudama 9/352).

Al-Habib ben Tahir justifie la ferme position de ses prédécesseurs : la question de 1’apos-
tasie est posée pour protéger la religion. En effet, permettre de rentrer et sortir librement d’une

religion, sans compte a rendre, enléve d’elle toute sacralité (I’engagement religieux devient un
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jeu). Choisir I’islam se fait par engagement, il s’agit d’un acte sinceére et on ne franchit le pas
qu’apres mire réflexion (comme il ne convient a quiconque d’entrer dans une religion sans étre
stir). L’islam cherche I’humain sincére et fort, engagé. C’est de cette maniére que I’islam a per-
mis aux juifs et aux chrétiens de cohabiter tout en gardant leur propre religion (Tahir 2014, 55°).
Néanmoins, si Al-Habib ben Tahir ne différe pas de la tradition classique, il a le mérite de con-
sidérer le fait que la question est source d’avis divergents. En effet, ’apostasie est pour lui un

crime que la loi islamique punit par la peine capitale, c’est une prescription divine (hadd), et

les hudud sont des affaires explicites ou il n’y a pas lieu de faire un igtihdd -tout en sachant que
leur application ne peut se faire que sous les conditions juridiques-. [En somme] I’apostasie fait
partie de ces avis consensuels qu’il est impossible de réfuter [Cela dit] certains ont interprété
cette loi en la considérant comme une affaire politique, car I’apostat — qui généralement clame
son choix- insinue a son entourage que la religion musulmane est batie sur des bases précaires,
qu’elle ne comporte aucun bien. Son action consiste a tenter les petites gens, a nuire a I’unité

nationale et a ébranler la confiance en leur religion133 (Al-Habib ben Tahir 2016b, p.1).

3.3 Sommaire de la comparaison entre les avis juridiques de
Ghannouchi et ceux de cinq principaux penseurs du traditio-
nalisme d’école sunnites

Dans cette troisiéme et derni¢re section, nous synthétisons le degré de différenciation
qu’il y a entre les positions de Ghannouchi et les savants traditionalistes que nous avons sélec-
tionnés. En somme, nous pouvons catégoriser les avis de Rached Ghannouchi vis-a-vis de la
pensée des cinq penseurs traditionalistes sunnites en quatre critéres : convergence, dans le sens
ou I’auteur s’accorde avec certains de ces traditionalistes ; similitude avec les avis que nous
avons visités ; divergence ; et neutralité¢, du fait que 1’auteur arbore une question que nous
n’avons pas trouvée chez les savants choisis ou du fait qu’il est du méme avis dans les bases,

mais diverge dans sa relecture. Faisons un sommaire de ces quatre points.

'3 La citation dans sa langue d’origine :
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3.3.1 Convergence

Le premier élément que nous retiendrons dans 1’exposition des avis juridiques selon le
courant traditionaliste est qu’il n’est pas rare que la position de Ghannouchi s’accorde avec
quelques une des positions de savants inscrits dans le traditionalisme d’école tel que dans la
manicre de récupérer la gizyah ou de la possibilité de renommer cette taxe selon les sensibilités
des citoyens ou encore sur 1’application égalitaire de la loi du talion ou la nationalité offerte sans
regard a la religion du demandeur.

Et en parall¢le de cette remarque, nous observons qu’il n’y a pas, dans I’école traditio-
naliste, une pensée monolithique ou stagnante. La preuve en est que les savants inscrits dans le
traditionalisme d’école engagent, entre eux, des débats en de nombreux points tels que sur le

degré d’ouverture pour accéder a la citoyenneté de 1’Etat islamique, a 1’égalité devant la loi, etc.

3.3.2 Similitudes

Ghannouchi traite, a la base, des mémes questions abordées par le courant traditionaliste
(gizyah, dimmah, religiosité du Calife, batir des lieux de cultes, etc.). Et il est similaire avec le
courant traditionaliste en de nombreux avis fondamentaux. C’est le cas par exemple sur la place
de la loi islamique au sein de I’Etat islamique, la conception de la vie en lien avec le Créateur,

etc.

3.3.3 Divergence de fondement entre Ghannouchi et Ben Tahir

Mais a coté de ses positions qui sont similaires au courant traditionaliste, Ghannouchi se
démarque totalement en certains endroits. Le point le plus saillant et le plus déterminant dans
les divergences est le point d’ancrage qui différencie Ben Téahir de Ghannouchi. Tandis que ce
dernier met en avant la liberté comme droit fondamental, le premier considere 1’application de
la loi islamique comme un devoir prépondérant. Et de ce paradigme naissent des positions qui
s’¢loignent les unes des autres quant a la permissivité de la liberté d’expression religieuse ou de

pratique dans I’espace public.
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3.3.4 Le renouvellement de Ghannouchi sur quelques détails

Comme nous venons de le voir, Ghannouchi s’inscrit parfois totalement dans la lignée
des penseurs traditionalistes, initialement. Puis, il fait souvent une relecture a la lumiére de son
contexte. Donnons des exemples.

Rached Ghannouchi parle d’autonomie juridique. Et comme ses prédécesseurs, il consi-
dere les avis qui permettent aux citoyens non musulmans de se référer a leur doctrine, méme si
elle va a ’encontre de lois islamiques. Cependant, apres avoir pris cela en considération, il ap-
porte une relecture avec un élargissement de leurs avis. Ainsi, la consommation d’alcool par
exemple, n’est plus seulement autorisée en privé : elle devient méme tolérée en public.

Il en est de méme pour la construction d’édifices religieux. Rached Ghannouchi va au-
dela de la permission circonstanciée. Il est moins strict en ce sens sur les limites pour préserver
la nature religieuse de 1’Etat (pour lui, 4 titre d’exemple, entendre des sons de cloche ne devrait
pas géner I’islamité des citoyens).

Un autre exemple serait sur la question de 1’apostasie. Rached Ghannouchi est du méme
bord avec les traditionalistes pour criminaliser religieusement le choix de quitter sa foi musul-
mane, cependant, il différe sur la sentence juridique/politique.

Parfois, Rached Ghannouchi est d’accord sur les fondements, mais le changement de
contexte induit une impossible application. C’est le cas du Califat : I’auteur, par principe, 1’ap-
prouve et confirme les conditions qui I’entourent, mais la réalité le rend irréalisable (la chute de

I’Empire ottoman en 1924 marquat la fin du Califat).

Dans le quatriéme et dernier chapitre de notre mémoire, il sera question, au-dela du
«quoi ? » qui nous permet de cerner les points de divergence, de comprendre le « pourquoi ? »
qui nous fera analyser la méthodologie en amont des avis (ou la théorie en amont de la pratique).
Ainsi, nous pousserons la réflexion afin de mieux comprendre la raison des convergences-di-
vergences entre la pensée de Ghannouchi sur la liberté de religion et le traditionalisme d’école

tel que présenté par les cinq ouvrages utilisés précédemment.
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4. Analyse comparée entre Ghannouchi et les savants du
traditionalisme d’école sur leurs méthodologies
respectives

Dans ce quatriéme et dernier chapitre de notre mémoire, nous commencerons par faire
état de 1’évolution de la méthodologie'** employée chez les savants inscrits dans le traditiona-
lisme d’école. Par la suite, nous induirons de la vie et des appuis de Rached Ghannouchi une
méthodologie qui lui a permis d’extraire ses propres avis. Nous conclurons ce chapitre en com-
parant la méthodologie que nous aurons induite de Rached Ghannouchi a celle du traditiona-

lisme d’école.

4.1 La méthodologie dans le fondement du droit et de la jurispru-
dence islamique (‘usitl al-figh) chez les savants du traditiona-
lisme d’école

Dans cette premicre section, nous verrons les trois procédés de la science islamique dite
des fondements du droit musulmans (‘usil al-figh al-islami). Nous parcourrons les deux écoles
dites « inductive » et « déductive » ainsi que 1’école dite « des finalités supérieures », puis nous
nous intéresserons a la méthodologie de nos cinq références traditionalistes dans la présente

recherche.

4.1.1 Approche de la science de ‘usiil al-figh selon les écoles inductive,
déductive et des finalités supérieures
Mustafa Bashir Tarabulusi nous donne un apercu de I’origine de la science des fonde-
ments du droit et de la jurisprudence islamique ( ‘usi/ al-figh). Depuis 1’aube de 1’islam, dés le
7¢ siécle de notre ére dit-il, une méthodologie se diffuse afin d’aborder les textes scripturaires

(1a parole de Dieu et la tradition prophétique). En effet, les outils qui permettent d’aborder les

"** Nous avions ici & choisir entre les deux terminologies suivantes : « herméneutique » et « méthodologie ». La

premiére « a pour objet I’interprétation des textes religieux ou philosophiques, en particulier des Ecritures saintes »
(Office québécois de la langue frangaise, 1994). La seconde renvoie ici a I’« ensemble des méthodes et des tech-
niques de recherche appliquées a 1’étude d’un domaine particulier » (/bid. 1985). Le fait que les savants musulmans
établirent une méthodologie de recherche (manhag) dans les sciences islamiques orienta notre choix (Tarabulusi
2011, p.60), d’autant plus que Léon Bercher donna a la science de ‘usiil al-figh la traduction de « méthodologie
juridique » (Guwayni et Hattab 1995).
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textes vont commencer a étre mis en place par le messager de I’islam. Ce dernier va autoriser
I’effort intellectuel pour aborder la religion et il va appliquer quelques régles d’extractions des
lois juridiques (comme 1’analogie —giyds- ou le principe de déduction -mafhiim-). Les compa-
gnons de Muhammad vont apprendre a ses cotés (ils vont avoir 1’occasion de mettre en pratique
leur connaissances au vu et su de leur maitre). Ils en acquerront des compétences qui leur per-
mettront de continuer le processus de réflexion sur les textes de 1’islam et leurs applications
multiples au quotidien. Et c’est de génération en génération que des savants des textes se dé-

marqueront dans leur engagement a transmettre ce savoir (Tarabulusi 2011, p.21-22, 60-65)">°,

Nous introduirons dans ce qui suit les trois écoles des fondements du droit et de la juris-
prudence islamique, a savoir : I’école inductive, 1’école déductive et I’école des finalités supé-
rieures. Nous décrirons également les conditions que les savants de ces trois écoles ont émises

pour autoriser au savant des textes d’extraire de ceux-ci des avis juridiques.

4.1.1.1 L’école inductive et I’école déductive

Arrivés aux 2° et 3° siécles des débuts de la communauté islamique, ont émergé les
quatre imams, fondateurs'*® des écoles du droit et de la jurisprudence islamique — enseignées
jusqu’a nos jours dans les universités islamiques sunnites. Les quatre écoles sont désignées
comme suit : Hanafite (du nom du fondateur I’imam Abu Hanifa, 150H/767), Malikite (I’imam
Malik, 179H/795), Shafi’ite (I’'imam Shafi’1, 204H/820) et Hanbalite (I’imam Ahmad ibn Han-
bal, 241H/855).

13 Certes, a cette époque des premiers musulmans, la science de ‘usiil al-figh n’était guére codifiée. Cela dit, si la
méthodologie d’extraction des lois n’était pas encore mise par écrit, elle était néanmoins gravée dans les coeurs et
mise en application. Ibn Khaldiin, dans ses Prolégomeénes ou son Introduction a I’histoire universelle (al-mugad-
dima) a consacré un chapitre dans la premiére section du livre afin de traiter de I’évolution de la science du ‘usiil
al-figh. 11 y précise les raisons pour lesquelles cette science n’a été codifié que tardivement, avec la venue de Shafi’i
comme pionnier en la matiére (voir Ibn Khaldin 1988, 1/573-577),

136 précisons ici que les fondateurs sont plus exactement le fruit d’un mouvement qui se développera depuis les
origines de I’islam. C’est ainsi que Ahmed Raissouni, en parlant particulierement de 1’école Malikite, précise que
le nom donné a cette école est réducteur du socle sur lequel elle s’inscrit, & moins que la dénomination ne se
comprenne ainsi : 1’école a laquelle I’'imam Malik appartient (et non : 1’école qui appartient a I’imam Malik)
(Raysuni 1991, p.57).
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Ces écoles vont se développer et se spécialiser avec une constante précaution méthodo-
logique. Méthode qui sera traitée dans la science des Fondements de la Loi Islamique ( ‘usil al-

figh al-islami). Une science qui

expose les principes et la méthodologie au moyen desquels les régles du droit et de la jurispru-
dence sont déduites et extraites (istinbdt) de leurs sources (études et formulations des régles
d’interprétation, obligations et interdits, principes globaux, igtihdd, igmd., qiyds, etc.) (Rama-

dan 2008, p.409).

La branche de ‘usil al-figh est une des sciences les plus importantes que les savants
musulmans ont produites. Car elle a pour objectif de cadrer leur travail d’extraction des lois et
de remettre en leur main les outils académiques et les instruments juridiques afin de garantir la

. . ) .. .13
meilleure approche des textes scripturaires et de pouvoir signer au nom de Dieu'’.

Cette science des fondements de la loi islamique a évolué a travers le temps. Elle fut
sauvegardée dans les esprits, transmise par tradition orale aux initiés pour enfin se codifier par
écrit au début du IX® siécle (III° siécle de I’Hégire) lorsque 1’imam Muhammad Ash-Shafi’i
(204H/820) écrit son ouvrage Ar-Risdla (reconnu comme premier ouvrage écrit de ‘usul al-
figh). Les écrits scientifiques abordant la matiere se multiplieront jusqu’a atteindre la cime de la
gloire au XI° siécle (V° siécle de I’Hégire). Ces ouvrages-méres sont encore étudiés et enseignés

dans le cursus académique des intéressés.

Remarquons que nous trouvons deux grands types d’ouvrages dans les sciences du droit :
ceux appartenant a I’école dite ‘usii/ al-ahnaf (ou inductive, ou encore des juristes —fugaha-) et
ceux appartenant a 1’école dite ‘usii/ al-shafi-iyya (ou déductive, ou encore des philosophes —

mutakallimiin-) (Hit 1990, pp.9-14).

La définition souvent empruntée pour définir ‘usil al-figh (fondements de la jurispru-
dence, qui inclut la méthodologie juridique) est celle de la connaissance des voies qui ménent
aux régles juridiques, de la maniére dont on peut tirer un argument de ces voies et des qualités
requises chez celui qui I’emploie (Isnawi et Al-Baydawi 1999, 2:7). En ce sens, les ouvrages

classiques du fondement du droit se divisent en trois grandes parties :

7 Expression de Ibn al-Qayyim al-Jawziyya (751H/1350).
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Description des sources fondamentales sur lesquelles s’établissent la jurisprudence islamique.
Théorisation de la méthodologie qui permet de puiser des lois a partir des sources juridiques.
Enonciation des prérequis chez le savant des textes, ¢’est-a-dire les formations requises afin que

le savant puisse utiliser la méthodologie de ‘usiil al-figh de maniére autonome.

Le spécialiste dans ce domaine (celui qui rassemble les prérequis) gagne le titre de
mugtahid : celui qui a la compétence reconnue afin de pratiquer 1’igtihdd. De la racine ga-ha-
da : faire un extra-effort. /gtihad « est devenu un terme technique signifiant 1’effort effectué par
un juriste, soit extraire une loi ou une prescription de sources scripturaires peu explicites, soit
formuler un avis juridique circonstancié en 1’absence de textes de référence » (Ramadan 2008,

p.410). Intéressons-nous a ce niveau d’expertise.

Le spécialiste des fondements du droit et de la jurisprudence islamique (mugtahid)

I1 est fort intéressant de voir combien I’héritage 1égué par les savants musulmans s’est
dédi¢ a déterminer qui mérite le titre de mugtahid. Dans la volonté de préserver la sacralité de
la religion, les ‘usiuliyyiin précisérent que 1’autonomie intellectuelle dans 1’abord des textes re-
ligieux et la 1égitimité & employer les méthodes ( ‘usii/ al-figh) se méritent suite a un effort con-
sidérable dans la quéte de connaissances spécifiques. En effet, étant donné que cet avantage
engage de lourdes responsabilités, les savants musulmans ont dressé sur le parcours du mugtahid
toute une liste de prérequis. Voici a titre d’illustration —selon 1’école déductive'**— ce qu’évoque

Nasir ad-Din al-Baydawi (685H/1286) :

Il est nécessaire qu’il ait la connaissance du Coran, de la Sunna, et des lois juridiques qui leur
sont liés. Le Consensus'*’. Les conditions pour pouvoir procéder par Analogie (givds). La mé-
thodologie du raisonnement par la logique. Les sciences de la langue arabe. Connaitre I’abro-
geant et I’abrogé. Connaitre 1’état des transmetteurs des traditions prophétiques (une branche de
la science du hadith)."*" (Isnawi et Al-Baydawi 1999, septiéme partie de 1’ouvrage, « & propos

de ligtihdd et le ifid’ »).

138 Remarquons que nous trouvons les mémes conditions dans les ouvrages de ‘usil al-figh d’aprés I’école induc-

tive. (cf. Bazdawi 2014, 4/15).

13 Connaitre les questions faisant 1’objet d’avis unanime sous-tend la connaissance des travaux sur le droit isla-

mique.

' La citation dans sa langue d’origine :
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Ces qualités requises caractérisent le plus haut degré de compétence qu’un juriste puisse
atteindre. Un tel savant est nommé mugtahid mutlaq, absolu, dont 1I’¢laboration va au-dela du

travail accompli par les savants dans leurs écoles de droit.

Il y a des niveaux en dega de celui-ci. Par exemple, le dénommé mugtahid mugayyad est
limité a extraire des avis dans le cadre de son école spécifique de droit et jurisprudence (on le

4! Ou encore le mugtahid juz i, qui

dénomme d’ailleurs également le igtihdd madhabi, d’école)
fait un igtihdd partiel ou subdivisé ; dans le sens ou un savant des « sciences profanes » se spé-
cialise dans une question du droit islamique en particulier (un économiste de formation par
exemple qui étudie ce qui a trait & son domaine dans la religion et qui est 1égitimé a se prononcer

juridiquement) (Qaradawi 1985, pp.59-62).

Néanmoins, seul le fagih (celui qui a I’intelligence du figh) peut aborder les textes scrip-
turaires pour en extraire des avis religieux. C’est ainsi que Qaradawi, aprés avoir défini I’igtihad,
précise que les savants de ‘usiil al-figh ont ajouté (explicitement ou implicitement) une condition

a leur définition stipulant que le mugtahid doit étre un faqih.

Cette précision est importante, car en vérité, beaucoup de praticiens des autres sciences isla-
miques comme la théologie ou la mystique ou la Sira (vie du prophete) ou I’histoire, et quelques
sermonnaires et prédicateurs aux beaux discours se permettent d’entrer dans I’enceinte de /igti-
had et émettent des avis juridiques selon leurs avis sur des affaires complexes, alors qu’ils sont

loin de la scéne du figh et loin de pouvoir plonger dans ses océans'** (Ibid. p.13).

Remarquons, comme dernier point quant a ces conditions, que le degré de mugtahid est

une spécialité tout a fait accessible a condition de suivre un parcours académique. Qaradawi,

4! Remarquons que les quatre références classiques sur lesquelles nous nous sommes basés dans la recherche du

mémoire s’inscrivent dans cette lignée. Nous y reviendrons un peu plus bas.

"2 La citation dans sa langue d’origine :
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tout en rapportant que cette accessibilité fait divergence, rapporte plusieurs témoignages de per-
sonnalités historiques et contemporaines'*’ qui confirment que le niveau de mugtahid mutlag,

tout en demeurant un domaine d’expertise, peut étre atteint (/bid. pp.109-113).

4.1.1.2 L’école des finalités supérieures

Au 8° siécle de I’Hégire, en Andalousie, une troisiéme voie dans 1’élaboration des fon-
dements de la loi islamique est codifiée. Le mugtahid Abl Ishaq Ash-Shatibi (790H/1388) in-
nove'** dans son domaine avec une approche dite des aspirations ultimes ou des finalités (ma-
qasid). 11 sauvegarde son savoir dans un ouvrage intitulé¢ Les réconciliations ou Les concor-

dances (al-Muwdfaqat)'®.

I1 est a remarquer de prime abord que Ash-Shatibi a écrit son ouvrage pour les spécia-
listes. Il dit en effet, dans un chapitre qui prévient de ’amalgame qui résulte de mélanger des

sciences avec d’autres, que seul un mugtahid pourra aborder son livre (al-Muwdfaqat).

Il ne sera pas permis au lecteur de ce livre d’y jeter un regard profitable jusqu’a ce qu’il soit
désaltéré de la science islamique : de ses fondements et ses subdivisions, du texte littéral et in-
terprétable, sans s’arréter a ’imitation ou au fanatisme d’une école de droit et jurisprudence. Car,
en vérité, s’il n’est prédisposé de la sorte, on craindra que le contenu du livre se retourne contre
lui par accident et devienne pour lui une tentation, alors méme que le livre constitue une sagesse

en soi'*® (Shatibi, s. d., p.93).

Cette précision est reprise par Ahmed Raissouni dans I’introduction de sa thése docto-

rale : « il [Shatibi] a écrit son livre [al-Muwafaqat] pour les savants, méme plutdt pour les initiés

'3 Qaradawi cite par exemple Abi Ishaq al-Isfrayiniy (418H/1027), Ibn Dagiq Al— “id (702H/1302), Jalaluddin
As-Suylti (911H/1505), Muhammad ibn Ali ash-Shawkaniy (1255H/1839), Mohamed Rachid Reda
(1354H/1935), Mohamed al-Hajwwi (1376H/1956), Ahmad Ibrahim Bek (1364H/1945) ou encore Mustapha al-
Maraghi (1364H/1945).

144 Remarquons que ash-Shatibi est le fruit d’une longue tradition de savants qui avaient entrepris 1’élaboration de
cette école (voir la présentation de 1’ouvrage al-Muwdfaqat de ash-Shatibi par Mohamed Mirabi : Shatibi 2011.
pp-5-12). Ainsi, les fondateurs des quatre écoles de droit islamique utilisaient les aspirations ultimes de la Shari'a
mais sans les avoir catégorisées par écrit (Raysuni 1991, p.327; Muhammad 2009).

'*> Dans I’introduction de son livre, ash-Shatibi explique qu’il titra son ouvrage ainsi pour avoir réconcilié et intégré
les outils proposés par les deux écoles de fondement du droit, déductive et inductive (Shatibi 2011. p.39).

R citation dans sa langue d’origine :
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dans les sciences de la loi islamique (Sari.ah).» Pour Ahmed Raissouni, ceci consiste en une
mise en garde explicite de la part de Ash-Shatibi (Raysuni 1991, p.5). Ainsi, Ash-Shatibi donne
comme conditions pour atteindre le igtihdd (cela est I’objectif ultime de son ouvrage ; donner
vie a son savoir) : (1) excellente compréhension des finalités supérieures et (2) une vraie mai-
trise des méthodes de déduction et d’extraction fondée sur la base de cette compréhension (Sha-

tibi, 2011).

Et Ahmed Raissouni en fait le commentaire suivant : Shatibi a explicitement rendu la
parfaite connaissance des finalités de la religion — jusqu’a étre capable d’extraire des avis juri-
diques — chez le mugtahid comme une condition si essentielle qu’elle prend le dessus sur les
autres conditions observées par ses prédécesseurs. Ajoutant que, en dehors de ce socle de con-
naissances maitrisées des finalités supérieures, il y a des conditions qui supportent et entretien-

nent le développement de la réflexion, mais qui restent secondaire (Raysuni 1991, p.326).

Les trois écoles des fondements du droit et de la jurisprudence islamique aujourd’hui

Ce sont 1a « les trois grandes écoles classiques qui ont déterminé les horizons des fonde-
ments du droit et de la jurisprudence » (Ramadan 2008, p.14). Les savants traditionalistes d’au-
jourd’hui adoptent en toute confiance les outils et les méthodologies que nous avons décrits, car,
pour eux, ces trois écoles de ‘usii/ al-figh (inductive, déductive et celle des finalités), ont été
construites par des assemblées de spécialistes des fondements du droit canon qui ont expéri-
ment¢ la fiabilité de leur méthode a travers le temps. C’est dans le cadre de ces écoles que les
savants classiques continuent d’extraire des avis juridiques dans tous les domaines de la vie
(cultuelle ou culturelle, sociale ou politique, familiale ou personnelle, etc.) et a se prononcer sur
des questions liées & I’Etat et & la société (le concept de liberté, le statut des non-musulmans

dans les sociétés islamiques, etc.).

Le mugtahid donne vie a la religion puisqu’il extrait — a partir de sa démarche dans la
science des fondements du droit — des avis juridiques circonstanciés, adaptés a I’environnement
et a I’époque, qui assurent que le renouveau de la pensée musulmane reste fidele a la source,
tout en répondant aux défis du milieu dans lequel le mugtahid, hautement qualifié et fidele, est

amene¢ a se prononcer.
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Ces savants se réclament aussi comme étant les garde-fous de la religion : ¢’est a travers
la science de ‘usiil al-figh qu’ils peuvent comparer les avis juridiques et juger la qualité d’un
avis émis et I’orienter s’il le faut dans le droit chemin. En somme, et dans un certain sens, les
textes sont leur chasse gardée : pour pouvoir parler au nom du droit et de la jurisprudence isla-
mique, il faudra —a défaut de les consulter- suivre un cursus académique rigoureux qui donne
une certification de la part des anciens et remet entre leurs mains les instruments juridiques

qu’ils ont appris @ manier afin de faire face aux défis contemporains.

4.1.2 Approche de la science de ‘usil al-figh selon les cinq références

du traditionalisme d’école

Dans cette derniére sous-section concernant I’approche dans ‘usiil al-figh, nous aborde-
rons la méthodologie employée par nos cinq références inscrites dans le traditionalisme d’école.
Nous commencerons par exposer la méthodologie des quatre ouvrages traditionalistes (Hana-
fite, Malikite, Shafi’ite et Hanbalite), puis nous nous arréterons a celle du Tunisien contempo-

rain Al-Habib Ben Tahir.

4.1.2.1 Concernant la méthodologie des quatre ouvrages du traditionalisme d’école

Un juriste inscrit dans le traditionalisme d’école utilisera les outils juridiques qu’il aura
¢étudiés et qu’il se sera appropriés a I’intérieur de son cadre d’étude (a I’intérieur de son madhab).
Les quatre ouvrages classiques qui représentent notre référence dans la recherche du mémoire
afin d’établir une comparaison avec Ghannouchi s’inscrivent dans cette lignée. Ils sont dénom-

més : mugtahid mugayyad (1imité) ou mugtahid madhabi (d’école).

Prenons Khalil dans 1’école Malikite. Lorsqu’il présente les objectifs de son Sommaire
(muhtasar), 1l précise qu’il clarifiera « ce sur quoi il y a la fatwd (terminologie qui, ici, signifie
I’avis retenu sur lequel il faut se référer) » (Khalil ibn Ishaq al-Jundi 2011, p.7). Khalil s’est
basé pour se faire sur A/-Mudawwana (ouvrage de référence dans 1’école Malikite) et sur quatre
grands savants Malikite : al-Lakhmiy (478H/1085), Ibn Younous (399H/1009), Ibn Rushd'*’
(520H/1126) et al-Mazariy'*® (536H/1141) (Ibid. ; Ali 2001, p.440).

"7 Grand-pére du philosophe Aboul-Walid Mohammed Ibn Rush (Averroés).
'8 Eléve de al-Lakhmiy.
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Il en est de méme pour an-Nawawi de I’école Shafi’ite qui dit en introduction de son
ouvrage qu’il a résumé : « un livre certifi¢ dans la précision du madhab, un appui accrédité pour
le mufti et autres personnes a dessein»' * (Nawawi et al. 1995, 1/10). Ibn ‘Abdin de I’école
Hanafite et Ibn Qudama de 1’école Hanbalite ne dérogent pas a la régle (Ibn *Abidin 1992, 1/20 ;
Ibn Qudama, 1/4). Tous s’inscrivent dans le strict cadre de leur école ; ils s’arrétent la ou leurs

prédécesseurs se sont arrétés.

4.1.2.2 Concernant la méthodologie de Ben Tahir.
Dans la communication que nous avons eue avec al-Habib ben Tahir, il nous précise
d’emblée que les questions de liberté dans I’Etat islamique doivent se référer a I’étude du texte

religieux (Coran et Sunna) et donc venir de la part d’un chercheur qui combine deux qualités :

L’interprete des textes doit avoir intégré dans sa vie les textes scripturaires et leurs justes appli-
cations, il doit les avoir englobés par la recherche, 1’étude, le regard et la réflexion; dans ses
particularités et dans ses généralités; dans ses branches et ses fondements; dans ses ou-
tils/moyens et ses aspirations ; il doit avoir accumulé tout ce qui s’y référe comme connaissance,
de maniére a étre reconnu légitime a pratiquer le igtihdd a un certain niveau [...] Ces affaires
religieuses musulmanes ne peuvent étre abordées que par une méthodologie scientifique isla-
mique dans I’igtihdd (Al-Habib ben Tahir 2016a).

Le chercheur doit également faire une lecture en toute objectivité. Il doit en cela porter une

grande attention afin de ne pas se laisser influencer par des & priori ou des intéréts (Ibid.)"".

' La citation dans sa langue d’origine :
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Ben Tahir ajoute a ce propos que « la communauté musulmane a beaucoup souffert de ces politiciens qui ont
cherché des justifications/appuis religicuses a leurs idéaux ou intéréts politiques » (Al-Habib ben Tahir 2016a).
La citation dans sa langue d’origine :
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En outre, quand nous revenons a I’introduction qu’il fait de son ouvrage majeur Le figh
Malikite et ses appuis, al-Habib ben Tahir prend soin de rappeler la centralité¢ du droit musulman
ainsi que les fondements du droit musulman. Il met en garde contre la volonté d’extraire des lois

des textes scripturaires sans avoir minutieusement étudié la méthodologie de ‘usil al-figh :

L’examen rationnel des textes religieux sans préalable, sans passer par cette science [ ‘usul al-
figh], est un déchirement de la structure de la pensée et de la méthodologie scientifique sur lequel
la communauté [ ‘ummah] entiere consent a dire qu’il est du devoir de s’appuyer dessus pour

connaitre la volonté du législateur a travers la Révélation"’ (Tahir 2007, p.5).

En somme, nous percevons a travers ses citations combien al-Habib ben Tahir s’inscrit
dans le courant traditionaliste et reprend, aprés s’y étre formé, la méthodologie transmise et
1éguée par ses prédécesseurs. Pour lui, il est primordial, avant toute considération d’adaptation

r . PR 152
quant aux défis du contexte de s’enraciner dans ‘usil al-figh ™.

4.2 La méthodologie de Ghannouchi

Aprées avoir visité comment les savants du traditionalisme d’école ont élaboré une mé-
thodologie qui leur permet de continuer a édicter des lois islamiques, nous allons dans cette
section analyser le corpus et le parcours de vie de Ghannouchi dans I’objectif d’en induire une
méthodologie de recherche qui lui est propre. Ainsi, nous faisons notre entrée en matiére avec
deux questions a I’esprit. Qu’est-ce qui nous permettrait d’affirmer que Ghannouchi est apte a
parler au nom de la religion sur des questions de gestion sociopolitique ? Et quelle méthodologie

emploie-t-il afin d’extraire ses avis juridiques ?

Afin de répondre a ces deux questions, nous commencerons a nous intéresser au parcours

de vie de Rached Ghannouchi. Nous nous intéresserons aux éléments et aux facteurs qui ont

"I La citation dans sa langue d’origine :
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Dans ce méme livre, Ben Tahir ne sort pas hors du traditionalisme d’école (en 1’occurrence 1’école Malikite).
Nous remarquons entre autres les principales références que nous citions de I’école Malikite (Mukhtasar Khalil,
explication et commentaire de I’imam Dardir dans ses deux ouvrages majeurs ash-Sharh as-Saghir et ash-Sharh
al-Kabir ; ibn al-Arabi dans explication du Coran ; al-mougaddimat d’1bn Rushd ; al-Zakhira.. .etc.). D autre part,
lorsqu’il se base sur les finalités supérieures, il cite I’un des trois imams : ash-Shatibi (790H/1388), Ibn Abd al-
Salam (660H/1261) et at-Tahir ibn Ashour (1394H/1973). 1l précise que toute autre personnalité ne peut se présen-
ter comme référence (Tahir 2014, 1:10”). On remarque la aussi I’inscription de I’auteur dans le cadre de la pensée
traditionnelle.
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concouru a fagonner la personnalite et la pensée de Ghannouchi en tant que chercheur dans les

sciences islamiques. C’est ce dont il sera question dans notre premicre sous-section.

Ensuite, dans la seconde sous-section, nous ferons une relecture des appuis juridiques de
Ghannouchi lorsqu’il expose ses positions sur la liberté de religion au sein de 1’Etat islamique.
Nous entreprendrons le suivi de sa démarche d’argumentation afin d’identifier les sources de
Rached Ghannouchi, son rapport aux textes scripturaires (son mode de lecture, la marge de ma-
nceuvre qu’il se donne dans I’interprétation, sa contextualisation des sources, etc.) entre autres

¢léments qui fondent sa structure méthodologique.

Alors, nous serons en mesure de statuer sur son degré d’inscription dans le courant de

pensée traditionaliste. Question que nous aborderons en conclusion du quatriéme chapitre.

4.2.1 Au préalable : Qu’est-ce qui légitime Ghannouchi a se positionner en
tant que chercheur dans les sciences islamiques ?

Avant de dévoiler la méthodologie de Ghannouchi, nous nous sommes intéressés aux
piliers fondateurs sur lesquels il articule sa méthodologie. Ceci est essentiel a savoir pour ques-
tionner sa légitimité a extraire des avis juridiques. Notre analyse biographique nous méne a dire
que les deux acquis suivants forment le socle de sa méthodologie : un bagage d’expériences et

un attachement religieux.

4.2.1.1 Une personnalité d’expérience
Rached Ghannouchi a un parcours de vie dans lequel nous pouvons observer trois €lé-
ments : (a) une formation académique, accompagnée d’une (b) initiation aupres de penseurs et

d’une (c) expérience de terrain.

(a) La formation académique de Ghannouchi

Le parcours académique de Rached Ghannouchi I’a mené a étudier a Zitouna (Tunis), a
I’université du Caire (Egypte), & I’université de Damas (Syrie) puis a la Sorbonne (Paris).
Rached Ghannouchi est diplomé en philosophie et il est gradué en sciences islamiques (avec

une recherche sur Ibn Taymiya (1328/728H) et la notion de prédestination).

Insistons sur le fait qu’il étudia et enseigna et la philosophie et les sciences islamiques,

mariage des plus improbables dans certains cercles musulmans qui prohibérent cette premiere

96



matiere. En ce sens, « Ghannouchi illustre bien le portrait de I’intellectuel-cheikh diplomé, a la
fois de I’enseignement traditionnel religieux a la Zitouna, et de I’enseignement moderne en phi-
losophie » (Haj-Brahim 2013, p.315). Ainsi, la philosophie lui permit de pousser ses réflexions
bien plus loin que le simple mimétisme dans lequel des penseurs peuvent sombrer, et d’aborder

avec profondeur ses questions de recherches (Tamimi 2011).

En plus d’avoir voyagé dans les milieux académiques, Ghannouchi eut I’occasion de
visiter plusieurs contrées autour du bassin méditerranéen. En effet, de juin 1965 a janvier 1966,
il a parcouru une large partie de I’Europe notamment dans I’objectif d’observer de maniére con-
crete la vie en Occident. 11 a eu d’autant plus I’occasion de comprendre ce systéme occidental
qu’il a étudié a Paris, se mélangeant au peuple et intégrant des cercles de débats étudiants, no-

tamment au Quartier latin de Paris. Cela lui a permis de réviser certains de ses paradigmes :

L’année précédente [c’est-a-dire I’année précedent 1965], tout mon univers avait été ébranlé :
I’idéal nassérien d’une nation arabe, forte, prenant modéle sur le monde occidental, s’était brisé.
J’avais pour la premiére fois visité I’Europe. Et, dans les auberges de jeunesse, j’avais rencontré
une génération pessimiste, perdue et droguée. Les jeunes ne croyaient en rien, critiquaient dure-
ment leur société, et les philosophes occidentaux eux-mémes, comme Sartre, attaquaient 1’Occi-
dent, nous le montraient de 1’intérieur, avec ses doutes et non plus comme une image idéalisée

(Ghannouchi 1993c).

(b) Une initiation aupres des savants de son temps

Au fil de ses pérégrinations, notre auteur a établi des liens avec des savants et penseurs
de différents courants religieux et idéologiques. A Paris il eut plusieurs assises avec Muhammad
Hamidullah ; en Algérie, il rencontra a maintes reprises Malik Bennabi ; en Syrie, il fréquenta
plusieurs mouvements politisés, dont les Fréres Musulmans et le mouvement Tahrir, ainsi que
différents cercles a I’approche sensiblement différente, telle que celles des deux Suyiih : Nasir

ad-Din al-Albaniy et Hasan Habannaka (/bid. p.27).

Ces rencontres, en plus de lui avoir ouvert des voies de la connaissance, ont participé a
la formation de sa personnalité et a I’ouverture de son esprit. Citons comme exemple les souve-
nirs que I’auteur tient de sa premicre rencontre avec Malik Bennabi, un penseur qui 1’a marqué

tant par son intellect que par sa capacité d’analyse.
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J’avais lu de ses écrits ce qui m’a donné la plus grande héte de le rencontrer en personne. Je suis
donc all¢ lui rendre visite dans sa maison et la relation fut solidifiée entre notre mouvement et

cette figure emblématique et ce grand professeur'> (Ibid. p.36).

Azzam Tamimi fait remarquer que les rencontres avec Bennabi maintiendront la pensée
de Ghannouchi sur une paisible évolution, « loin de ce dans quoi se sont noyés nombre d’autres
mouvements islamiques, loin de la pensée persécutrice-persécutée qui domina les écrits de

Sayyid Qutb aprés la moitié des années 50 »'>* (Tamimi 2011).

En outre, Ghannouchi ne se limite pas aux penseurs du courant sunnite. En effet, Ghan-
nouchi évoque le fait que le président de 1’ Association des Etudiants Islamiques de France au-
quel il participa était un iranien chiite de 1’école de droit ga.fari. Et Ghannouchi vante le fait
que les étudiants et lui-méme ’ont ¢lu alors qu’il était le seul iranien de toute 1’ Association et
qu’ils n’ont jamais remis en cause son travail en vue de ses appartenances (Ghannouchi 2011a,
p.34). Aussi, Ghannouchi I’aidait a traduire des sermons du chef spirituel (ayatollah) Ruhollah
Khomeyni (1902-1989)'*° et apprit & connaitre la pensée de Mehdi Bazargan (1907-1995)
(Ibid.).

Dans son initiation, Ghannouchi a embrass¢ diverses tendances politiques. Nous disions
dans la biographie de Ghannouchi au premier chapitre qu’avant de s’enraciner dans la pensée
islamique, il fut séduit par le Nassérisme. Ajoutons qu’a Damas, il s’engagea une année avec
des camarades tunisiens dans un parti socialiste ou il s’ouvrit a la pensée de Sati al Housri (1880-
1967) et ou son implication fut telle qu’il est « passé graduellement de membre actif a respon-

sable d’une cellule qui comprenait sept ou huit personnes » (/bid. p.24) >°.

133 Ces rencontres se conforteront avec le temps puisque Ghannouchi et des membres de son mouvement partici-
paient a différents congres dont Les Colloques de la pensée Islamique en Algérie ou ils ont profité de la présence
de savants du monde musulman et d’assises privées avec Malik Bennabi (Ghannouchi 2011a, p.222). De plus,
Rached Ghannouchi témoigne que le mouvement islamique en Tunisie a peut-étre méme davantage profité de
I’héritage Malik Bennabi que des mouvements islamiques en Algérie (Ghannouchi 2011, p.36).
La citation dans sa langue d’origine :
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135 Ghannouchi appris ainsi a connaitre la pensée de Khomeiny et eut 1’occasion de le rencontrer en hiver 1979
(Ibid. p.34)
13611 sagit de d’une filiére du 1'Union socialiste arabe, fondée en Egypte (Ghannouchi 201 1a, p.24).
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En somme, il n’y eut pas un seul axe dans la formation de Ghannouchi, mais bien une

pluralité¢ d’influences intellectuelles, philosophiques et idéologiques (/bid. p.222).

(c) Une expérience de terrain

Dans ce troisiéme et dernier point, nous nous intéresserons a I’action concrete de Ghan-
nouchi qu’il mena sur le terrain, en France lors de ses études, puis en Tunisie (car, nous le disions
dans la biographie de Ghannouchi, que celui-ci ne s’est pas engagé sur le terrain avant ses études

a Paris).

Sa premicre expérience de terrain a été a travers la prédication des musulmans pour un
revivalisme de I’islam. Cela a commencé a Paris, en 1968, lorsqu’il intégra 1’ Association pour
la prédication (gamd-ah at-tablig), ou la présentation d’un islam basique et éthique et la nature
apolitique du mouvement lui plurent. Dans I’action de ce mouvement, il apprit &8 communiquer
avec le petit peuple, a vivre les souffrances des travailleurs immigrés, « ma culture islamique
est descendue de sa tour philosophique au niveau et aux préoccupations de cette catégorie broyée
et déracinée, j’ai donc appris 1’art oratoire et je suis passé du professeur de philosophie, a
I’homme cultivé en islam, a un prédicateur »>’ (Ibid. p.32). L’influence du mouvement tabligh

continuera a I’accompagner pendant longtemps (/bid.).

Puis, lors de son retour en Tunisie, ses étudiants du lycée, intrigués par un professeur qui
agence philosophie et attachement religieux, lui demandérent des rencontres extrascolaires. Ils
se réunirent en conséquence de manicre hebdomadaire, chaque samedi soir (Ghannouchi 2010a,
24’). C’¢était en 1970. La réunion rassemblait au départ une trentaine de jeunes, puis, graduelle-
ment, I’audience s’agrandit jusqu’a devenir un mouvement de jeunes musulmans actifs, présents
dans les cercles d’étudiants du lycée et des mosquées (Ghannouchi 2011a, p.218). Le mouve-
ment se voulait représentatif de la méthode tablig. Concrétement, il consistait a réunir périodi-
quement des jeunes actifs dans les mosquées pour apprendre des versets du Coran et des tradi-
tions prophétiques, et a appeler le peuple aux bases de I’islam, dans les mosquées comme dans

les cafés, ou qu’il soit.

""" La citation dans sa langue d’origine :
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A travers cette premiére expérience de terrain en Tunisie, Rached Ghannouchi usait d’un
propos ferme et catégorique, et envers le gouvernement et envers la méthode traditionnelle (au
sens culturel) d’enseigner ’islam. Par exemple, il émettait de séveres discours a 1’encontre de
I’héritage de Zitouna ou des branches soufies (/bid. p.225), il critiquait également avec véhé-
mence le programme de philosophie mis en place par le ministére de I’Education. Il présentait
ses idées dans des conférences et dans des publications d’articles, comme Le programme de
philosophie et la génération perdue ou il propose des alternatives pour enseigner une philoso-

phie en accord avec la pensée musulmane (Ghannouchi 1988, p.9).

C’est avec le temps que ses critiques devinrent plus pondérées et qu’il fit un travail de
sélection afin d’orienter sa réflexion vers I’accord et le terrain d’entente. Et c’est grace a ce
travail de critique et d’autocritique que 1’auteur cherchera a trouver les possibilités d’établir des
liens avec les différents courants politique (libéraux, de gauche ou laics) et religieux (notamment
les savants classiques de Zitouna) ainsi que les multiples modes de pensée (marxiste, féministe,
démocratique) (Ghannouchi 2011a, p.39,44). Aujourd’hui Rached Ghannouchi est considéré,
par certains observateurs, comme un constructeur de ponts avec ses opposants politiques

puisqu’il participe au dialogue avec les différents partis de 1’échiquier politique (Jazeera 2010).

Lorsqu’il s’engagea dans la politique de son pays, il se démarqua du classique engage-
ment politique sous I’insigne islamiste. En effet, en 1981, ’assemblée générale du Mouvement

de la Tendance Islamique publiera une déclaration officielle représentant

une trés grande avancée dans le monde de la pensée politique islamique mondiale, traduite par
une position claire sur d’importants questionnements tels que 1’acceptation totale du pluralisme,
le refus d’utiliser la violence comme moyen d’atteindre ses buts aux plans de la pensée ou de la
politique, de 1’élection par vote comme seul déterminante a légitimer la gouvernance, de la par-

ticipation de la femme au méme titre que 1’homme, etc.'>® (Ghannouchi 2011a, p.153).

Il s’engagea donc en politique avec son ouverture d’esprit et la volonté de construire :

« Nous sommes entrés en politique, en 1981, pour réclamer la libert¢ — aura-t-il ’occasion de

"% La citation dans sa langue d’origine :
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déclarer- » (Ghannouchi et Ravanello 2015, chap.7 "islam time" ; cf. Ghannouchi et Ta-
mimi 2010c, 4/18”). Remarquons en outre que son parcours, surtout lors de sa politisation, ne
fut pas tout aisé, car il eut a subir le courroux du régime de son pays'>’. Ces trois éléments nous
dessinent un personnage ayant une ouverture d’esprit. Azzam Tamimi, qui eut a étudier la per-
sonnalité¢ de Rached Ghannouchi dans le cadre de sa recherche doctorale et qui I’interviewa a

deux reprises sur la chaine AL Hiwar TV, en témoigne :

Je suis persuadé que I’ouverture [du parti Ennahdha] est due fondamentalement a I’esprit intel-
lectuel qui caractérise le leader [Rached Ghannouchi], a savoir, la posture d’un homme en quéte
de connaissance et prét a réviser ses positions, qui encourage ses membres a la libre réflexion et
la constante révision. J’ai, en vérité, documenté et confirmé dans mon livre sur Rached Ghan-
nouchi comment celui-ci a appris, avec ses partisans, des différentes expériences vécues par le
monde avoisinant : méme leurs opposants ont été une source d’apprentissage, y compris le parti
de gauche et le parti libéral de Tunisie. Ajoutons qu’ils se sont positionnés sur les mouvements
islamistes : certaines facettes leur ont plu, tandis que d’autres furent critiquées ; comme les freres
musulmans en Egypte, la mouvance islamiste au Soudan, la révolution iranienne'®, etc.'®" (Ta-

mimi 2011)

Azzam Tamimi confirme ainsi que 1’ouverture qui caractérise les positions islamopoli-

tiques de Rached Ghannouchi n’est pas due au fait que son mouvement était mis a mal dans la

159 . : . , . . , .
Remarquons aussi que les difficultés rencontrées sur son parcours lui permirent de se découvrir et d’en apprendre

davantage. Malgré la lourdeur du séjour, Ghannouchi considére sa premiére mise en prison, au mois de Ramadan
1981, comme une de ses plus belles expériences (Ghannouchi et Tamimi 2010c, 4/20”). Ainsi, pendant qu’il pur-
geait sa condamnation, Ghannouchi poursuivit son développement intellectuel : il cotraduit un livre de Malik Ben-
nabi sur la démocratie (Ghannouchi et Tamimi 2010c, 4/20”), il approfondit plusieurs de ses visions, tels que la
conception de la démocratie, la question de la femme, 1’affaire palestinienne, le statut des non musulmans (c’est
d’ailleurs durant cette période d’emprisonnement que Ghannouchi communiqua une série de discours du vendredi
intitulée : Les droits citoyens, les droits du non musulman dans la société islamique ; discours qui seront ultérieu-
rement publiés (Ghannouchi 1993a). Il ne délaissa point son parcours académique. Et dés sa sortie de prison, en
1984, il décrocha un diplome de la faculté de droit et jurisprudence (Sari-ah) sur la base d’une recherche intitulée :
La prédestination chez Ibn Taymiya. Aprés quoi il entreprit une thése de doctorat sur Les libertés publiques dans
I’Etat islamique, un sujet qui I« empécha longtemps de dormir » (Ghannouchi 201 1a, p.40).
1% Azzam Tamimi développe I’influence que la Révolution iranienne a eue sur Rached Ghannouchi ainsi que 1’ap-
port de la révolution soudanaise sur sa critique (Tamimi 2001,pp.53,56 ; cf. aussi Ghannouchi 2011, p.55,63).
"I La citation dans sa langue d’origine :
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société laique tunisienne. Il s’agit plutot d’analyser une multitude de raisons liées a son chemi-
nement académique et intellectuel : assemblées, ces raisons nous permettent d’appréhender
I’ouverture du mouvement et de son leader et sa capacité a établir une méthodologie juridique

afin d’aborder les phénomeénes sociopolitiques dans un cadre islamique.

4.2.1.2 Une personnalité ayant pour cadre de référence global I’islam

Le deuxiéme préalable que nous trouvons chez Rached Ghannouchi est I’ancrage de sa
pensée dans la foi musulmane. Nous le remarquons a travers trois observations : (a) I’adoption
de la religion en conscience, (b) la constante référence aux textes scripturaire de I’islam et (c)

I’inscription d’une charte politique appuyée par la foi musulmane.

(a) L’islam fut un choix délibéré

Dans son parcours de vie, Rached Ghannouchi eut a faire un choix quant a I’adoption de
la religion musulmane. En effet, a la maison et a 1’école, il recut une éducation traditionnelle
(culturelle), mais qui ne faisait pas écho dans sa vie. « L’islam de mon enfance était primitif,
simple, traditionnel » (Ghannouchi 2011a, p.27). Il arréta méme de prier dans sa jeunesse et
s’intégra dans divers mouvements plus ou moins éloignés de I’islam. C’est a 25 ans qu’il (re)dé-

couvrit ’islam.

Je me souviens que la nuit du 15 juin, je n’ai pas pu fermer 1’ceil. J’étais tres agité. Un peu avant
I’aube, j’étais décidé a franchir le pas et a commencer a prier. J’ai fait une priére dont j’ignorais
en fait les détails : j’avais oubli¢ la culture religieuse de mon enfance. Ma culture religieuse était
une culture théorique et non pas une culture pratiquée, mise en ceuvre ou en actes. Ce fut une

nouvelle naissance. (Geisser et Hamrouni 2001 ; cf. Tamimi 2001, p.22)
Frangois Burgat nous rend une analyse de ce tournant dans la vie de ’auteur :

Tel que le verbalise le leader en exil du Parti Al-Nahda, le mécanisme de sa prise de distance a
I’égard de I’'univers du nationalisme arabe laique (en 1’occurrence du nassérisme, qui a constitué
le réceptacle politique de ses premieres retrouvailles avec I’arabité) jalonne par contre des voies
proches de I’““universel” islamiste, au moins pour ceux des militants politiques de cette généra-
tion (c’est-a-dire, au Maghreb, a peu pres tous et au Machreq un trés grand nombre) qui ont

adhéré un temps a un univers autre que celui de la pensée religicuse. Apres en avoir constitué le

102



repoussoir privilégié, le langage du nationalisme laique est peu a peu associé a I'univers symbo-
lique occidental et c’est alors la culture religieuse qui, irrésistiblement, apparait alors comme la

seule capable de satisfaire la demande identitaire (Burgat 1992).

Nous pensons que Ghannouchi a été en quéte de vérité et qu’il a su s’approprier une foi
avec lucidité. Cela nous parait d’autant plus vraisemblable quand nous plagons cet élément cons-
tructif de I’identité de Ghannouchi au c6té de ce que nous disions plus haut sur le combat, au
nom de sa foi, qu’il a mené devant les régimes de son pays. En outre, s’il a eu a remettre en
question sa religion 1éguée par 1’éducation, il sera — a priori — plus a méme de mettre sur la

balance de la justice toute autre idée qui lui est proposée.

(b) La construction d’avis qui se fait sur la base des textes scripturaires

Un second élément qui nous fait avancer que Rached Ghannouchi s’attache fondamen-
talement a I’islam est le fait qu’il appuie ses réflexions et ses positions sur des textes scriptu-
raires islamiques. Dans ses ouvrages, le retour aux sources scripturaires est la voie qu’il entre-
prend quand il cite un droit humain. A titre d’exemple, il se référe au Coran chapitre 33, ver-
set 72 pour parler de I’importance de la notion de amdna (responsabilisation devant Dieu), il
mentionne qu’il y a 150 versets qui font référence a la liberté de religion, il nous renvoie au
Coran chapitre 22, versets 39—41 pour énoncer la libert¢ de religion et certifier le droit a batir

des lieux de pricre, etc.

Mohamed Tawfiq Ash-Shawi, qui fit une introduction au livre de 1’auteur portant sur les
droits du non-musulman dans la société islamique, analysa que Rached Ghannouchi a bati toute
sa réflexion a partir de deux versets du Coran et deux traditions prophétiques. Il indiqua que sa
procédure fut d’extraire la loi « a partir des reégles de bases et des fondements généraux a partir
desquels est puisée la loi [islamique] »'®* (Ghannouchi 1993a, section Introduction). En cela,

Ghannouchi utilise la méthodologie développée dans I’école des finalités supérieures (magdsid).

(c) Une charte politico-religieuse, une religion globalisante
La derniére observation que nous faisons concernant I’attachement de Rached Ghannou-

chi a la religion est en référence a la résolution du congres tenu en 1984 et intitulée La vision

192 L a citation dans sa langue d’origine : "aSall lgia aaivy Al Aalall J a5 20 gl o el
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intellectuelle et la méthodologie fondamentale pour le Mouvement de la Tendance Islamique en
Tunisie'™. Dans ce document politique, les fondements spirituels sont décrits avant les fonde-
ments méthodologiques qui fondent sa participation sociopolitique au sein de I’Etat. En effet,

des les premiéres lignes du rapport nous lisons :

Certes, le mouvement de la Tendance islamique en Tunisie prend comme point de départ la foi
islamique bénie : la régle centrale dans la pensée islamique, celle a laquelle se précise toute prise
de position ou point de vue en réponse aux questions d’existence en général ou de présence
humaine en particulier [...] et nous partons de la base authentique et responsable dans le rapport
avec notre sainte et modérée religion, et en nous basant sur le principe inclusif et généralisant
selon notre approche de I’islam, d’une maniére qui ne le réduit pas a un domaine théologique et
cultuel, mais qui les surpasse plutot afin d’inclure, au c6té de cette sphere, la sociologie, la po-
litique et I’économie'® (Ghannouchi 2011a, p.297, annexe 6 « La vision intellectuelle et la mé-

thodologie fondamentale pour harakah al-ittigah al-islami en Tunisie »).

Nous pouvons en conclure que Rached Ghannouchi considére I’islam, tout a la fois,
comme un point de départ et un point d’arrivée (il dessert une religion, d’ou il extrait ses posi-
tions sociopolitiques). En somme, Rached Ghannouchi porte une religion holistique, sans sépa-

ration entre elle et le politique, et un islam en lien avec la vie concreéte.

Résumé

Dans cette premicre sous-section, 1’objectif fut de poser un préalable dans la méthodo-
logie de Ghannouchi. Nous avons instaur¢ les piliers fondateurs sur lesquels Ghannouchi arti-
cule sa méthodologie, a savoir : son expérience (il a une formation académique, il est initié
aupres de penseurs et il a une expérience de terrain) et son ancrage dans la religion musulmane
(il a embrassé I’islam de plein gré, il se référe aux textes de I’islam et il intégre I’islam dans sa

politique).

' La citation dans sa langue d’origine : "(ui sis oaSlu¥) olas¥) AS jal seall meiall 5 4 Sdll 4y 1,
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4.2.2 L’articulation de la méthodologie de Ghannouchi

Dans cette deuxieéme sous-section, nous allons remployer les positions de Ghannouchi
sur la liberté de religion au sein de 1’Etat islamique (exposées dans le second chapitre) afin d’en
induire une méthodologie qui lui permet d’élaborer ses avis religieux. Nous avons fait ressortir
de notre lecture trois axes significatifs. A savoir : une lecture contextualisée et raisonnée des
sources scripturaires, une référence aux finalités supérieures de la religion et une inscription

dans la lignée de ses prédécesseurs qu’il honore sans idéaliser et qu’il écoute sans restriction.

4.2.2.1 Les balises générales de I’islam pour un travail de contextualisation

Nous I’avons dit un peu plus haut, Rached Ghannouchi fait la citation de textes scriptu-
raires. Ici, nous aimerions préciser que 1’approche des textes chez Ghannouchi n’est point litté-
raire et simpliste. Il raisonne et pense le texte religieux tout en le contextualisant, et il I’approche
de manicre holistique en ayant la foi que le texte ne peut se contredire. En effet, pour 1’auteur,
I’islam donne des régles de pensées, il pose des balises et y intégre une voie vers les finalités
supérieures de la religion. En ce sens, I’islam ne s’intéresse qu’a de rares occasions aux détails.
11 laisse plutot un éclairage global aux juristes qui codifieront et réglementeront la loi divine au

vu du texte et du contexte (Ghannouchi 1993b, pp.23, 120).

Raisonner et contextualiser les versets coraniques et les traditions prophétiques

De cette conception découle un premier principe méthodologique fondateur chez Ghan-
nouchi: la large place donnée a la raison. L’auteur stipule dans le plan de recherche de son
ouvrage Les libertés publiques dans I’Etat islamique que 1’islam a accordé une large marge de
manceuvre a la raison afin de formuler ses positions dans les questions divergentes, en fonction
de I’espace-temps. Ainsi, le chercheur doit étre trés attentif a ne pas confondre le texte qui se
veut atemporel ni avec une expérience historique figée dans le temps, ni avec des avis circons-

tanciés de fugahd qui, apres tout, restent des mugtahidiin de leur temps.

Le chercheur dans des questions de régime ou de politique islamique se doit é¢galement de dis-
tinguer le fondement immuable du Coran ou de la Sunna de ce que ces textes fondateurs ont fait
germer selon un contexte précis ou une expérience donnée ou une conceptualisation du moment
ou encore selon un effort intellectuel particulier. Car, il n’est engagé a suivre que les fondements

islamiques et ce que dicte la religion de manie¢re immuable. L histoire musulmane, quant a elle,
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avec ce qu’elle a fait fleurir comme expériences et comme efforts intellectuels dans le droit mu-

. . . r . 165 .
sulman n’a qu’une valeur indicative, un aspect éclairant et rassurant ~ (/bid.).

Dans les écrits de Rached Ghannouchi, nous trouvons I’application de ce a quoi il fait
référence. C’est le cas lorsqu’il remet en question de nombreux avis qui se sont batis sur la
vision d’un autre age ou le monde était per¢u comme bipolaire (la liberté de pratiquer son culte,
la permission de batir des lieux de cultes, le libre accés a la citoyenneté, etc. sont des questions
revisitées par I’auteur a la lumiére de son contexte). C’est le cas aussi lorsqu’il élargit le concept
de §iira (consultation) pour comprendre le pluralisme politique et de permettre au chef d’Etat
d’étre de n’importe quelle nationalité'®®. Mounir Saybi confirme dans un de ses articles sur I’au-
teur que sa relecture portée sur la notion sird lui permet de donner un sens réformateur a la
politique islamique :

Avec le Cheikh Rached Ghannouchi, le sens de la siird s’est dissous dans le sens de la démocratie

et ils arrivérent au point de conformité, jusqu’a ce que ce cadre innovant pour la §iird — dessiné

par al-Ghannouchi — permette aux non-musulmans, fussent-ils laiques, de gouverner a la téte

de I’Etat islamique concertatif-démocratique fondé sur la base citoyenne'®’” (Saybi 2010).

C’est le cas également lorsqu’il emploie ’analogie (giyds). Ce procédé, nous 1’avons
évoque, fait partie des instruments juridiques utilisés par le savant des fondements du droit dans
un objectif de raisonnement des textes. Dans la question de la nationalité offerte sans restriction,
Rached Ghannouchi rapporte de Ibn Abd-1-Bar I’emploi de ce procédé. « La preuve apportée

par celui qui accepte la gizyah est I’analogie faite sur les zoroastriens [énoncé par une tradition

1% La citation dans sa langue d’origine :
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Nous exposions cet avis de I’auteur dans le deuxiéme chapitre. Dans un autre argumentaire, 1’auteur arrive au
méme résultat de I’ouverture au pluralisme politique, mais selon une autre démarche que nous signalerons plus bas
: se baser sur les finalités supérieures de la religion pour en déduire une position juridique (Ghannouchi, 1993
p.267).
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prophétique], car elles [les différentes traditions spirituelles ou religieuses, y compris les athées]

sont semblables dans le fait de ne pas avoir de Livre » % (Ibn Abdel-Bar 1993, 3/242).

Cela dit, une des critiques fondamentales que nous faisons dans 1’approche analogique
de Ghannouchi réside dans sa volonté d’accoler des concepts qui sont espacés dans le temps et,
forcément, dans la portée significative (le concept de siird lié au pluralisme politique en est un
exemple). Prenons 1’exemple du contrat de dimmah dont nous parlions au second chapitre (dans
la sous-section 2.1.3). Rached Ghannouchi ne fait pas une analyse des concepts de « nationa-
lité » ou de « citoyenneté ». Il se base sur des auteurs tels que Mawdudi, Zidan, Awwa, ou en-
core Qaradawi (Ghannouchi, 2011, p.47, 1993a, p.56) qui, vraisemblablement, avaient davan-
tage le souci de simplifier leur discours que le souci d’exactitude et de précision terminologique.
Il nous apparait que si Rached Ghannouchi emploie les notions de muwdtana (citoyenneté) et
ginsyyah (nationalité) et les accole au concept historique et islamique de dimmah, c’est dans le
but d’adapter son langage a un public contemporain (pour qui le concept de dimmah est étran-
ger). I1 dit en ce sens : « [la formulation de dimmah] n’est pas islamiquement obligatoire s’il se
trouve une forme plus évoluée comme la formule de citoyenneté »'®° (Ghannouchi 2012, p.138).
Au demeurant, I’emploi des mots a un impact tellement important qu’il est dangereux de man-
quer de rigueur a ce propos : Rached Ghannouchi, en affirmant raisonner et contextualiser le

Texte, fait défaut a ce niveau de précision terminologique.

Garder la portée universelle des versets coraniques et des traditions prophétiques

Au coté du raisonnement du texte et du travail de contextualisation, Rached Ghannouchi
met en garde contre la volonté de limiter la portée du texte sacré (comme s’arréter a des faits
historiques pour définir un cadre d’application au texte). Lorsqu’il cite un verset coranique ou
une tradition prophétique a large portée, il lui confére une universalité qu’il considére étre sa
parfaite 1égitimité. Il évite par-1a d’avoir une lecture réductrice du texte scripturaire ou de lui

imposer une restriction dans sa mise en application.

168
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Lorsqu’il se base sur le Coran il se base par exemple sur un verset pour en déduire 1’éga-
lit¢ de tous les étres devant Dieu et indique que rien ne pourrait remettre en question ce con-

170 Une autre illustration serait de citer sa critique a I’encontre de certains juristes qui pré-

cept
conisent une certaine manicre de récupérer I’impdt chez le non-musulman : sa méthode est de

revenir a la source coranique qui donne honneur a tout étre humain, sans égard a sa foi.

De méme, I’auteur appelle a une lecture intelligente de la sunnah (tradition prophétique)
selon les variables qui I’entourent. C’est ce qu’il fait par exemple lorsqu’il traite de I’apostasie :
il indique qu’un hadith énoncé d’un point de vue politique et dans un contexte de guerre ne vient
nullement contredire la portée fondamentale des textes concernant la vie sacrée de 1’étre humain.
Ledit hadith est pour Ghannouchi simplement défini par un contexte'’'. Dans la méme logique,
il cite des paroles du prophéte de I’islam afin de certifier 1’égalité impartiale (« tous les gens
sont d’Adam et Dieu créa Adam de la terre ») ou la liberté d’expression (« laissez-moi avec les

gens »).

Etant donné que la sunnah comprend aussi les agissements du prophéte de 1’islam,
Rached Ghannouchi (nous I’avons dit au second chapitre, 2.1.3), de son cadre de référence et
selon une approche théologique, invoque 1’établissement du prophéte dans 1’Etat de Médine' .
Cela afin de rappeler que la constitution qui y fut rédigée inscrivit la citoyenneté comme principe
fondateur et afin de confirmer que 1’agissement prophétique doit garder une portée universelle
(la constitution pose donc une problématique a ceux qui rejetteraient la notion de citoyenneté
dans I’Etat de I’islam ou qui en restreindraient I’accés) (Ghannouchi 2012, pp.92,113). Cela dit,
nous sommes vis-a-vis d’une approche anhistorique, et une critique de 1’auteur s’impose. Car,
si ’évocation de ladite constitution constitue un argumentaire qui pourrait satisfaire un public

inscrit dans la tradition musulmane (puisque cette constitution, du fait qu’elle représente une

70 Le verset de référence est le suivant : {O hommes ! Nous vous avons créés d’un mdle et d 'une femelle, et Nous

vous avons répartis en peuples et en tribus, pour que vous fassiez connaissance entre vous. En vérité, le plus
méritant d’entre vous auprés de Dieu est le plus pieux. Dieu est Omniscient et bien Informé} (Coran 49/13. Trad.
Chiadmi 1999).

"1 La tradition prophétique (hadith) en I’occurrence est la suivante : « Tuez quiconque change de religion ».
Dans un autre argumentaire, I’auteur arrive au méme résultat sur la liberté a 1’apostasie, mais en rappelant que la
liberté de religion est clairement énoncée comme finalités supérieures.

' Le texte de La Constitution de I’Etat islamique de Médine fut écrit en 622 de notre ére. Rached Ghannouchi se
référe pour le mentionner a I’ouvrage de Muhammad Hamidullah dans Corpus des documents sur la diplomatie
musulmane (Ghannouchi 1993b.).
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sunnah, c.-a-d. une mise en pratique du prophete de 1’islam, est un appui juridique), il serait
légitime de questionner la chronologie des événements et d’analyser 1’évolution du rapport mu-
sulman-non musulman au sein de 1’Etat islamique, chose que I’auteur n’a vraisemblablement

pas faite.

4.2.2.2 Les finalités supérieures de I’islam

Rached Ghannouchi, se référe a la typologie des finalités (magdsid) et des intéréts de la
voie de I’islam (masalih as-Sari-ah). 1l se base pour ce faire sur les travaux de ash-Shatibi et
rappel que cet auteur de I’école des finalités supérieures en études de droit réiteére a plusieurs

reprises que la quéte finale de la religion musulmane est I’intérét général pour 1I’humanité.

Si nous cherchons a mettre un cadre juridique des libertés de ’homme ou de ses devoirs, nous
trouverons les penseurs musulmans contemporains quasi unanimes pour faire I’éloge du cadre
des fondements du droit mis en place par I’érudit Shatibi dans AI-Muwafaqat et qui se résume
dans la considération que la finalité de la religion est d’affermir les grands intéréts pour I’huma-
nité, qui ont été classés en nécessité, besoin et le superflu.

[L’imam Ash-Shatibi nous certifie que] d’apres notre induction parfaite de la religion musul-
mane, nous avons découvert qu’elle n’a été mise en place que pour I’intérét des serviteurs/ado-
rateurs, aussi bien pour I’immeédiat (vie d’ici-bas) que pour le futur (vie de 1’au-dela).

Les particularités de la religion (les aspects de détails) trouvent certes leur juste place en tant que
branches d’un tronc (le tronc étant I’intérét des étres), et c’est dans cette méme conceptualisation
que nous trouverons aux problémes nouvellement apparus dans la vie des musulmans des solu-
tions adéquats, pour le bien des musulmans et méme de la vie humaine [...] par exemple le
principe de pondération entre intéréts et désintéréts : une question ayant un intérét supérieur au

mal sera 1égiféré'” (Ghannouchi 1993b, pp.400, 23).

En ce sens, tout ce qui est d’ordre religieux ne peut pour Ghannouchi contredire un in-

térét humain. C’est ainsi que nous le trouvons mettre en place des avis basés sur I’intérét. C’est
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ainsi qu’il pourra, au nom de ce procédé, faire des concessions au nom des finalités supérieures

et juger I’application d’une loi selon sa raison d’étre.

Faire des concessions au nom des principes supérieurs

Donnons I’exemple de I’importance primordiale qu’il accorde a la liberté. La liberté est
pour Ghannouchi une quéte fondamentale, a partir de laquelle tous les autres droits s’acquicrent.
Ainsi, toute concession se fera en deca de son niveau. L’observation de Azam Tamimi nous fait
savoir en guise d’illustration concrete que lorsque Ghannouchi, en tant que chef politique de son
parti, fut invité a signer le Pacte National de la Tunisie en 1988, il le fit en dépit de son contenu
qui pouvaient, en de nombreux points, contredire la pensée islamique traditionaliste (exemple :
le caractére laic de 1’Etat, révision du droit islamique sur ’héritage au nom de la parité, I’aboli-
tion de la polygamie, etc.). Azam Tamimi juge qu’il le fit en jugeant que ces concessions sont,
d’une part, une question divergente ou ’effort intellectuel et I’avis juridique sont permis (il ne
s’agit pas de fondamentaux dans la religion) et d’autre part, elles permettent de mettre la liberté
en avant (Tamimi 2011). Il en est de méme pour le débat plus récent autour de 1’article 6 de la
constitution adoptée en janvier 2014 ou Ghannouchi met en avant le principe de liberté dans

174
toute son envergure .

Juger de I’applicabilité d 'une loi au nom de sa raison d’étre

S’il s’agit dans le point précédent de s’assurer que la loi ne déroge pas a la finalité supé-
rieure (le détail doit s’allier en harmonie avec I’aspiration ultime). Ici il s’agit d’étudier une loi
en particulier et de voir, a la lumiére de sa finalité¢ spécifique, combien elle s’applique en un
temps et un lieu donné. Nous pouvons illustrer ce point avec ce que nous avons signalé comme
position de Ghannouchi par rapport a la gizyah. Cette dernicre pourrait étre annulée si le service
militaire se rend obligatoire pour tout citoyen, car sa raison d’étre est en contrepartie de la non-

participation au service militaire.

17* Voir plus haut lorsque nous traitions de la question de I’article 6 de la Constitution tunisienne selon le point de

vue de Al-Habib ben Tahir. Et voir (Ghannouchi 2015a) ou Ghannouchi confirme la primordialité de la liberté
selon son interprétation.
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4.2.2.3 L ’héritage de la pensée islamique

Dans ce troisieme et dernier élément qui structure la méthodologie de Rached Ghannou-
chi, nous exposerons la maniére dont il se référe a 1’héritage de ses prédécesseurs et la pensée
divulguée par ses pairs. La premiére chose sur laquelle il nous parait essentiel de nous arréter
est le respect que Ghannouchi leur porte. Ainsi, il écrit un article intitulé Les leaders de la mou-
vance islamique contemporaines : Al-Banna, Al-Mawdudi et Al-Khomeiny, dans lequel il leur
fait éloge (Ghannouchi 1988, p.87). Egalement, dans la dédicace de Les libertés publiques dans
I’Etat islamique (Ghannouchi 1993), il s’inscrit dans la lignée de ses « péres spirituels » aux-

quels il fait référence et s’identifie. A savoir :

le martyre Hassan al-Banna, notre maitre Abu-1-Ala al-Mawdadiy, le martyre Sayyed Qutb et
notre maitre Malik Bennabi et au réformateur le leader et Sayh Hassan al-Turabiy et au leader de
la révolution islamique contemporaine I’imam al-Khomeiny et le martyre I’érudit al-Sadr et le
martyre Ali Sari.ati [...] Jamal as-Din al-Afghaniy, Mohamed Abdu [...] au prédicateur du mo-

nothéisme le §ayh Mohamed ibn Abdel Wahhab »'"

Puis, sans se limiter aux penseurs musulmans islamique, sunnite ou chiite, il dédicace
son livre également a : Abimael Guzman (Président Gonzalo), Francois Burgat, John Esposito,
Ernest Gellner, Hoffman. Ci-aprés, nous présenterons qu’au-dela du respect qu’il manifeste en-
vers ces penseurs, Rached Ghannouchi fait une lecture critique des différentes positions et puise

ouvertement dans toute source.

Relire les avis juridiques comme un large héritage dont il convient de puiser selon le
contexte

Pour Rached Ghannouchi, les avis des prédécesseurs représentent des efforts remar-
quables qu’il convient de prendre comme soutien lorsqu’on analyse leur contexte. En ce sens,
ils sont a étudier et a respecter, mais jamais a idéaliser. Car ils sont figés dans leur contexte,
conditionné par leur milieu, et il nous revient d’en étre conscients et de faire le tri entre une

pensée limitée et une réflexion qui nous convient. Il s’agit de se libérer de certains carcans, car

'3 La citation dans sa langue d’origine : "o sl S s (...) SUS gl puis il cita les noms.
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«la science des prédécesseurs n’est pas le pourparler (représentant officiel) de I’islam » (Ren-
contre entre R. Ghannouchi et N. Sillini, 2011). Ainsi, quand il décrit sa ligne directrice pour

rédiger Les libertés publiques dans 1'Etat islamique il annonce que :

nous ferons tout ce qui est en notre possible de placer chaque problématique dans son cadre et
contexte particulier, puis nous chercherons les textes scripturaires en lien, les expériences du
passé, les avis divergents des penseurs de I’islam ainsi que des écoles de pensée en général pour
enfin favoriser ce qui coincide pour nous avec la preuve la plus stable et I’intérét le plus

sir'”® (Ghannouchi 1993b, p.25).

Quand une problématique se pose a Rached Ghannouchi, il fait le tour de la question (en
contextualisant, analysant les textes religieux, 1’histoire, les avis des ancétres, etc.) avant de
s’arréter sur une position qui rassemble deux criteres : I’appui juridique le plus solide et la meil-
leure réponse & I’intérét'”’. Pour illustrer le propos, rapportons que lorsque Rached Ghannouchi
fut attiré par plusieurs mouvements islamistes en Syrie, il apprécia le cercle de savoir tenu par
Nasir ad-Din al-Albaniy. Celui-ci lui fit découvrir la pensée d’Ibn Taymiyyah et d’Ibn al-
Qayyim et le mena vers le courant salafiste. Pourtant, revenu en Tunisie, il abandonna cette
tendance en raison de sa rigueur et de sa vision réductionniste qui ne pouvait pas s’harmoniser

avec « I’islam tunisien » (Haj-Brahim 2013, p.313 ; cf. Ghannouchi 2011a, p.29).

Avoir une lecture générale et une approche juridique transversale

Rached Ghannouchi refuse de se limiter a un cadre particulier lorsqu’il puise ses idées.
Il exprime clairement qu’il convient de profiter de toutes les expériences de tous les horizons et
de toutes les nations. Il convient d’étudier les expériences, les analyser et de prendre de cette
richesse ce qui nous convient (Ghannouchi 1993b, p.24). Pour certifier cette position religieuse,

Rached Ghannouchi fait la citation des deux penseurs suivant : Ibn Rushd (connu aussi sous son

17 La citation dans sa langue d’origine :

Gl soall 5 U somil] 3131 Nt 3 QG 1 Ul 8 IS JS s Lings Jsbaias ¢ radayl) oUaill b 3 jad) IS Ladle i
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En ayant une méthodologie pour privilégier certains avis sur d’autres (selon ses critéres de la meilleure argu-
mentation et de I’intérét public), Rached Ghannouchi se rapprocherait de la catégorisation de '« igtihdd in-
tiga 't (sélectif) » (fondé sur la préférence d’une des opinions juridiques héritées de notre patrimoine juridique isla-
mique), I’une des trois perspectives pour un igtihdd contemporain que Qaradawi propose comme une alternative
pour les savants contemporains (Qaradawi 1985). Remarquons que cette catégorie se trouve chez les anciens, tel
que chez T4j ad-Din as-Subki (771H-1370).
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nom latinisé Averroes, 595H/1198) et Ibn al-Qayyim al-Jawziyya (751H/1350). Ce dernier rap-
porte que

la gouvernance islamique (siydsa Sar.iyya) tourne autour de la justice, quand bien méme il n’y
aurait de texte scripturaire [autrement dit : si la justice est 1a, la loi de Dieu est 1a aussi. [l n’y a
pas besoin pour le certifier de texte religieux], car Dieu envoya Ses messagers, et révéla Ses
Livres afin que les gens fassent régner la justice, cette justice sur laquelle se sont reposés les
cieux et la terre. Ainsi, si apparait la vérité et ses signes, et, quel que soit le chemin qu’elle
emprunte pour découvrir son visage, 1a réside alors la loi d’Allah'” (Ibn Al-Qayyim, cité dans

1bid.).
Quant a Ibn Rushd, Rached Ghannouchi rapporte de lui I’importance de profiter des

expériences des civilisations et de I’histoire, sans égard a leur tradition ou croyance, car la sa-

gesse est la sceur de lait de sari.ah (Ibid.).

Cette vision se répercuta dans sa méthodologie de recherche avec une approche trans-
. .y < . 179 yoen . \ . .
versale sur des questions liées a I’islam'”’. Déja lorsqu’il commenga & étudier I’islam avec plus

de profondeur en Syrie, il témoigne de cette ouverture d’esprit :

J’ai commencé & m’adonner au réapprentissage de la culture islamique, a lire et a faire I’inven-
taire du contenu des productions de I’islam. Les “marchandises” islamiques disponibles étaient
les livres de Sayyid Qutb, ceux de Muhammad Qutb, Abii A’la al-Mawd{idi, Muhammad Igbal,
Malek Bennabi et quelques écrits anciens de Abi-l1-Hamid al-Ghazali et Ibn Taymiyya. J’ai
commencé a faire le tour des écoles religieuses de Damas. J’ai fait connaissance de 1’école des

Hadiths, du Figh, des différents groupes islamiques : j’écoutais tout le monde, je voulais savoir

'8 La citation dans sa langue d’origine :

il glandl 4y cuald 531 Janll s g Tanlly il o gl 45 iy Al Quaf il G Ay a s ade Gty o] ol cJanll W lae e ) Auluud)
M s 5 38 OIS Bk b agn s Ll s Gall el jela 138 (= Y1
Remarquons que cette vision eut également des répercussions dans ses actions politiques. Mounir Saybi fait a
ce sujet I’analyse suivante : en somme, le mouvement [politique] auquel Rached Ghannouchi a participé assemblait
trois éléments au niveau de la pensée : (a) la religiosité populaire (école de droit Malikite, théologie ash arit et
spiritualité soufie), (b) la religiosité qui transcende les sectes (salafi et fréres musulmans dans le combat mené
envers les innovations, le retour au dogme du Livre et la tradition prophétique et le totalitarisme de 1’islam) et enfin
(c) la religiosité critique et pensive (le courant mou ‘tazilit et 1’intégration des bons éléments présents dans les
philosophies et modes de pensées quelle que soit leur origine) (Saybi 2011).
Rached Ghannouchi le confirme en ses propres mots : « Lorsque je suis retourné en Tunisie, je suis retourné avec
une pensée islamique, politique (des fréres musulmans et de al-Mawdudi) et philosophique, mais avec une expé-
rience pratique des Tabligh.» (Ghannouchi 2011, pp. 32-33). Cela lui donna une longueur d’avance sur d’autres
mouvements politiques qui traitaient avec réticence des questions telles que le pluralisme politique ou la participa-
tion de la femme (/bid. p. 153).
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ce que contenait ['univers de cette religion avec lequel je dialoguais de loin sans y étre intégré

(Ghannouchi 2011a, 28).

De méme, lors du retour en Tunisie, avec son premier mouvement de jeunesse, il lisait
Bennabi, Qutb, Qaradawi, Ghazali, Abdo, Al-Afghani, etc. Aussi, il est a remarquer que les
membres de son mouvement et lui-méme participaient a différentes associations, telle que 1’4s-
sociation de la protection du Coran (Ibid. p.219) et a différents congrés tels que le Collogque de
la pensée Islamique (Ibid. p. 222). Cette attraction par divers auteurs et tendances se refléte dans
ses écrits. Nous allons énumérer dans ce qui suit un apercu de savants de différents attachements

que nous trouvons dans le corpus de 1’auteur.

Des savants classiques tels que Abli Hanifa (767), Malik (795), Shihdbu-Din al-Qarafi (1285),
Ibn ‘Abdi-1-Bar (1071). D’autres théologiens et juristes musulmans de notre époque récente ou
contemporaine tels que : Mohamed At-Tahir ibn Ashotar'™ (1973), Yisuf al-Qaradawi'®' (né en
1926), Abdel-Karim Zidan (2014). Des savants musulmans plus catégorisés comme des pen-
seurs, tel que : Malek Bennabi (1973), Sayyid Qutb'** (1966), Abdel-Qader ‘Ouda (1954), Aba
A’la al-Mawdidi (1979), Ismail al-Farotqi (1986), Tarek Al-Bishriy (né en 1933).

Avec le Shiisme, nous avons cité I’influence de Khomeiny (1989) et de la révolution iranienne
sur ’auteur, qui cite également Muhammad Husayn Tabataba'i (1981) et Mohammad Husayn
Fadlallah (2010). Nous trouvons plus rarement des penseurs d’autres traditions religieuses tel

que ’archevéque Grec Orthodoxe Libanais Georges Khodr (né en 1923).

En plus de se référer a divers penseurs, de différents courants, nous trouvons Rached
Ghannouchi qui se laisse inspirer par la philosophie occidentale. Rached Ghannouchi est expli-

cite a ce propos : « Notre objectif est de contenir les gains de la pensée occidentale et de les

"0 Pour 1’auteur, At-Tahir ibn Ashotir est « un des symboles les plus importants de la culture islamique dans la

Tunisie moderne » (Ghannouchi, 2011 p.43). Voir comment le regard de Rached Ghannouchi porté sur Ibn Ashotir
évolua (Ghannouchi 2011a, p.228).

"1 ’auteur publia en 2009 un livre sur la pensée de Qaradawi intitulé Le juste milieu dans la politique chez I'imam
Yisuf al-Qaradawi (al-Wasatiyah al-siyasiyah ‘inda al-imam Yisuf al-Qaradawi) ou il dit en introduction : « une
des personnalités les plus renommées de I’islam contemporain et du mouvement islamique, notre Sayh, le Sayh
Yasuf al-Qaradawi, que Dieu le préserve, a qui il suffit comme attestation d’honorabilité 1’accord qui s’est fait
autour de lui en un consensus des célébrités en islam, de toutes sectes et branches islamiques » (Ghannouchi 2009,
p-3).

"2 1 a pensée de Sayyid Qutb eut un profond impact sur I’auteur et sa formation, notamment a I’époque ot il revint
en Tunisie. L auteur témoigne : « je lisais et connaissais presque par ceeur Adh-Dhilal [A I’'ombre du Coran, ou-
vrage majeur de Sayyid Qutb en six grands volumes] » (Ghannouchi 2011a, p.229).
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dépasser dans le cadre d’un nouvel igtihdd islamique »'*> (Ghannouchi 2011a, p.62). Et c’est
aisément que Ghannouchi fait la citation de penseurs d horizons trés diversifiés, tels que Ema-

nuel Kant, Albert Camus, Jean-Paul Sartre, Roger Garaudy, etc'®.

Cette ouverture positive du Sayh Rached Ghannouchi sur la culture occidentale, alors qu’il est
un Sayh qui étudia dans la noble université de Zitouna, fera qu’il continue de faire I’éloge de la
philosophie de Kant, des études de Marx et Freud et qu’il n’aura de timidité a citer les dires du
chercheur en anthropologie, Ernest Gellner dans la compagnie des plus grands des Suyul con-
temporains de la ‘ummah (communauté), parmi lesquelles I’honorable sayh Yusuf al-Qara-
dawi'™ (Saybi 2010).
En somme, en s’appropriant un large corpus intellectuel, Ghannouchi cherche a formuler
un igtihdd qui produit des décisions juridiques qui se veulent a la fois fideles a la loi et a I’esprit

du texte

4.3 Comparer la méthodologie de Ghannouchi aux méthodologies
des savants du traditionalisme d’école

Au cours de cette troisiéme section, nous répondrons a la question suivante : la démarche
de Rached Ghannouchi (que nous avons décrite dans la seconde section) converge-t-elle avec
celle des savants de ‘usiil al-figh (que nous avons décrite dans la premiere section du quatrieme

chapitre) ?

Pour y répondre, nous allons reprendre les trois axes qui forment la méthodologie de
Ghannouchi et réviser ce point de vue selon I’approche qu’emploient nos références inscrites
dans le traditionalisme d’école. Aussi, avec chacun des trois axes, nous formulerons une critique

principale de la part des auteurs traditionalistes. En somme, nous suivrons le plan suivant :

'8 La citation dans sa langue d’origine : "Cuas ) slgial Ja) b La 55l 5 all Jiad) ilaia Claginl 3 geaiall ",

'8 Remarquons également que nous trouvons dans la bibliographie de Les libertés publiques dans I’Etat islamique

la citation de divers auteurs et ouvrages hors du champ académique classique pour un savant musulman. Citons

comme exemple : De [’esprit des lois de Montesquieu, Les euvres complétes de Lénine, Adam Mitz dans Islamic

Civilization in the Fourth Hijri Century, Ernest Gullner dans Post modernism : Reason and Religion, Jean-Paul

Sartre Les temps moderne (revue n. 252), Valéry Giscard d’Estaing dans Démocratie frangaise ou encore Sigrid

Hunke dans Le Soleil d’Allah brille sur [’Occident : Notre héritage arabe.

'%5 La citation dans sa langue d’origine :
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Manicre d’aborder le Coran et la Sunna et cadre normatif d’interprétation.
Manicre d’aborder les finalités supérieures et cadre conceptuel spécifique.

Rapport aux anciens et limitation a un domaine référentiel traditionaliste.

4.3.1 La Coran et la Sunna

Le premier élément que nous observons de part et d’autre des avis est le fait que Rached
Ghannouchi s’inscrit, a la base, dans le méme systéme de référence que le courant du traditio-
nalisme d’école. Cependant, si Ghannouchi converge avec les savants traditionalistes dans la
référence aux fondamentaux de la religion musulmane, a savoir : le Coran et la Sunna, il y a une
route plus singuliere entreprise au niveau de la marge de manceuvre interprétative qu’il se donne.

En effet, dans 1’étude du Coran ou de la Sunna, les savants traditionalistes se référent a
leurs prédécesseurs qui définirent un cadre normatif a la lecture interprétative des sources scrip-
turaires. Etant donné que le igtihdd consiste en une déduction d’un texte scripturaire peu expli-
cite et qui laisse une place a la conjecture, il y a la un savoir-faire non négligeable a maitriser.
Pour les savants traditionalistes, I’interprétation du texte est, de ce fait, ’affaire de spécialistes
et le non-spécialiste se doit de se limiter dans une école de pensée avec ses interprétations pré-
établies. En ce sens, une principale critique émise de leur part vise les chercheurs qui sortent de
leur domaine pour faire intrusion dans le champ de sciences islamiques (Al-Habib ben Téhir
2016a).

Rached Ghannouchi quant a lui, sort des sentiers battus et il rapporte 1’interprétation
qu’il favorise. Il le fait avec la confiance de celui qui a, au préalable, un long parcours acadé-
mique qui lui a permis d’étre initié par les savants de son temps. Ajoutant a cela, la reconnais-
sance de ses pairs. En guise d’illustration, nous pouvons signaler qu’en adhérent a I’ Union In-
ternationale des Savants Musulmans (IUMS), Ghannouchi dut remplir la double condition
d’étre diplomé en science religieuse et de recevoir I’approbation de deux membres du conseil

d’administration de ’TUMS'®.

18611 est dit dans le second article du code d’adhésion de I'TUMS : « sera accepté en tant qu'un membre dans

I’Union celui qui a rempli les conditions énoncées dans son statut de base. S’il accepte la Charte de I’Union et a
fait I’¢loge de deux membres du Conseil d’administration, et le conseil a approuvé sa composition. » Voir le site
officiel, consulté le 3 février 2016, URL : http://iumsonline.org/fr/uims/adhesion.
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Résumé
Ghannouchi se donne une grande marge de manceuvre pour interpréter les textes scrip-
turaires et qu’il favorise I’interprétation qui convient aux défis qu’il rencontre alors que les tra-

ditionalistes respectent un cadre d’interprétation instauré par les anciens.

4.3.2 Les finalités supérieures

Sur la question des finalités supérieures, le traditionaliste Al-Habib Ben Tahir met en
garde contre une surexploitation de cette science des magdsid. 11 précise que la connaissance
dans ce domaine doit étre filtrée par I’apport d’un groupe défini d’auteurs de références, des-
quels il ne faut pas s’¢loigner. Pour Ben Téhir, ash-Shatibi reste la référence premicre, puis Al-
‘Iz ibn ‘Abde-I-Salam et enfin Tahir ibn Ashour et celui qui contredira la pensée de I’un des

trois devra étre délaissé'®’ (Tahir 2014, 1:10).

De la part de Rached Ghannouchi, nous trouvons une appropriation personnelle des
regles générales de la science des finalités puis une application ¢largie de celles-ci. C’est ainsi
que ’auteur reprend les notions d’intérét (maslaha), de liberté (ld ikraha) ou de nécessité (da-
rira) et s’en sert afin de justifier ses positions. Or cela est critiquable de la part des savants des
magqdsid, car, d’une part, cette appropriation ne peut étre léguée qu’apres un cursus aupres des
experts (nous avons rapporté que Shatibi écrivit son ouvrage pour les spécialistes) et, d’autre
part, la terminologie donnée par les savants est spécifique et ne peut étre remployée sans étre

averti.

Al-Habib Ben Tahir insiste sur cette seconde critique. Il indique que les prédécesseurs
ont défini leurs termes dans un cadre conceptuel a partir duquel ils construisent leur argumen-
tation. Ainsi, il rappelle I’importance que le chercheur doit porter a I’intention de cette termino-
logie spécifique afin d’employer leur savoir comme eux 1’entendent. Un manque d’attention a
ce niveau peut fausser tout le résultat. Ce danger se présente, par exemple, lorsqu’on traduit des
termes anciens par des termes contemporains qui se sont imprégnés d’une culture, d’une pensée
particuliere comme le terme gizyah qu’emploient les juristes qui deviendrait citoyenneté avec

toute la portée que le concept a gagné par la philosophie occidentale ou comme le concept de

""" La citation dans sa langue d’origine :
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liberté que I’islam a englobé de valeurs éthiques particulieres et selon une vision spirituelle de
la place de I’humain et que I’Occident a abordé selon des codes plus permissifs et une vision
laique de la vie humaine. Les risques d’un manque de fidélité étant conséquents, il convient de

prendre en considération la portée du mot selon les auteurs (Al-Habib ben Tahir 2016a).

Donnons deux autres illustrations a cette critique sur la limitation au cadre conceptuel
spécifique des prédécesseurs. Prenons I’exemple de 1’intérét (maslaha) ou Ghannouchi cite ash-
Shatibi et de la notion de liberté (/a ikraha) pour laquelle il cite Ibn Ashour. Ash-Shatibi définit
la maslaha comme étant défini par la sari.ah, pour I’intérét dans la vie d’ici-bas et de I’au-dela.
Il n’y a pas toujours un accord entre la définition de I’intérét donnée sous I’angle juridique et
celle donnée par une approche logique (Shatibi, 2011, p.361). Quant a Ibn Ashour, il précise
dans son exégese et dans Les fondements de [’organisation sociale en islam que la liberté en
islam est codifiée et réglementée. Evoquer le nom de la liberté ne saurait par exemple justifier
I’apostasie, car la terminologie donnée de la liberté voit dans 1’apostasie un outrepassement des

limites de liberté (Ashotdr 2006, pp.158-163 ; Ashotdr 1997, 30/307).'™

Résumé

Il y a une grande divergence entre Ghannouchi et Ben Tahir quant a I’inscription dans
I’école des finalités supérieures de la religion (magdsid). En effet, tandis que Ben Tahir se con-
fine a ce qu’ont pu développer les pionniers de 1’école des magqdsid, Ghannouchi s’approprie
différentes terminologies énoncées dans 1’école des magdsid afin de leur donner une voie d’ap-

plication beaucoup plus large que celle donnée par les savants traditionalistes.

4.3.3 L’héritage de la pensée islamique
A la base, Rached Ghannouchi converge avec la position traditionaliste, dans le sens ou
tout un chacun se réfere a I’héritage de la littérature islamique de manicre générale. Cependant,

s’ils sont d’accord pour confirmer qu’il ne s’agit pas de faire table rase pour entreprendre un

'8 C’est aussi ce que rappel Taha Jabir al-* Alwéniy dans la préface de Les droits citoyens : aprés avoir dit le respect
envers 1’igtihdd de Ghannouchi, il indique qu’emprunter des mots qui ont baignés dans une civilisation particuliére
n’est pas sans conséquence. Il convient donc avant de s’engager dans une recherche approfondie de mettre des
régles particuliéres et des critéres nécessaires pour ce genre d’emprunts linguistiques, cela afin de ne pas faire
effondrer les barrages entre I’immuable et le changeant (Alwaniy, cité dans Ghannouchi 1993a, section préface,

p.12).
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renouveau total de la pensée musulmane, ils divergent sur la maniére dont il devrait, ou pas, étre
complété, autrement dit, ils divergent sur la nécessaire limitation a un domaine référentiel tra-
ditionaliste.

En effet, Rached Ghannouchi fait une sélection d’apres I’ensemble de 1’héritage isla-
mique. Nous 1’avons vu, il privilégie les avis des anciens selon la valeur de I’appui juridique et
selon I'intérét que 1’avis apporte pour le contexte de la question. Il a une approche juridique
transversale, il ne se limite pas au cadre d’un madhab ou a des savants inscrits dans le traditio-
nalisme d’école, il considére plutdt les avis de ses prédécesseurs comme des igtihdd de leur
temps : ils ont fait leurs efforts et il est venu notre tour d’en faire autant.

Tandis que les savants auxquels nous nous sommes référés dans le mémoire de recherche
s’inscrivent dans un madhab duquel ils ne sortent pas. Il est vrai qu’il y a, dans chaque madhab,
une sélection des auteurs qui font autorité et une hiérarchisation quant aux ouvrages de référence
(a titre d’exemple, la Mudawwana de Ibn al-Qasim, ouvrage du [Xe siécle, fait toujours autorité
dans le rite Malikite), néanmoins, cette sélection reste stricte et prédéfinie par les efforts des
anciens qui établirent le figh madhabi. Ben Tahir énonce I’importance de prendre appui sur

I’héritage de « nos savants de confiance » et a partir de ce rappel, il dit :

Je souhaite mettre en exergue I’égarement qu’a pu apporter le professeur Ghannouchi et par
lequel il enfreint le consensus que la ‘ummah sauvegarde depuis fort longtemps, et par lequel il
contrevient aux chercheurs musulmans contemporains spécialistes dans le Droit constitutionnel
moderne. C’est une affaire qui pousse a 1’étonnement, car d’ou peut-il tenir cela ?! A moins qu’il

n’ait une autre référence a partir de laquelle il pése les choses'™ (Al-Habib ben Tahir 2016a,

p.5).

I1 ajoute : « La complication vient avec ceux qui prennent 1’Occident comme référence
pour mesurer les choses »'*° (Tahir 2014, 51°).

Faisons allusion pour conclure ce dernier point a la référence aux prédécesseurs sur le

débat entre partisans du madhabisme et ceux qui refusent de se cloitrer dans une école de droit

"% La citation dans sa langue d’origine :

iy aSaY) 8 Al Al ()5S B e (355 sl Lilale 38 065 ) e 385 usilie A5 a3y 8 2l ) 20k o (03] i S
6 simnall 4l & Cplaidall (p puabaal) pabuaall cpialill 4y S 5 oLapsd 3291 g laa) 4y s 5 55l Ha1 g 30 o3 Gl i) 5,8
M o5aY L 0 AT Aama e ad 05K T Y1) 9138 4 0l b a1 ) se el s ecipasl)

%0 La citation dans sa langue d’origine : "sW&Y) aui e oa G al) aalial) g & jall BN Gf G50 3 aa JIKEYI,
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et jurisprudence islamique (c.-a-d. qui emploi une approche juridique transversale : soit en re-

fusant d’étre totalement encadrés par une école ou en rejetant I’idée méme du maglhab).191

Résumé

Ici encore une divergence s’opére entre la méthodologie Ghannouchi et celle de nos cinq
références inscrites dans le traditionalisme d’école. En effet, tandis que ces derniers se limitent
a un référentiel traditionaliste sans en sortir (ils demeurent dans le strict cadre de leur madhab,
¢cole juridique), Ghannouchi puise de 1’apport de la production intellectuelle dans son en-
semble (il se référe a des penseurs hors du champ islamique, il reprend des interprétations hors

du cadre sunnite, etc.).

4.3.4 Résultats de la comparaison entre la méthodologie de Ghannouchi et
celle de nos références dans le traditionalisme d’école

Le résultat de la comparaison des trois axes méthodologiques nous indique que Ghan-
nouchi va au-dela du cadre instauré¢ par les savants inscrits dans le traditionalisme d’école. Cela
se voit dans les trois cadres que nous avons analysés : (1) il sort du cadre normatif d’interpréta-
tion des textes scripturaires tel qu’instauré par les savants traditionalistes, (2) il sort aussi du
cadre conceptuel spécifique tel qu’élaboré par les fondateurs de 1’école des finalités supérieures,
et (3) il sort encore du cadre référentiel traditionaliste tel que le veut chaque madhab.

Ce réemploi de Ghannouchi quant aux références scripturaires et aux finalités sans ins-
cription claire dans une école juridique (madhab) met le doute, voire la suspicion, chez les tra-
ditionalistes, sur sa méthode désintéressée et purement juridique. En effet, pour les savants ins-
crits dans le traditionalisme d’école, il est important de constamment s’inscrire dans le travail
accompli par les prédécesseurs, car ce sont eux qui garantissent la fidélité au message de 1’islam.

Outre cette remise en question du travail de Ghannouchi, nous observons, a la lumicre
de I’analyse de son argumentaire méthodologique, que celui-ci est soucieux de relire les textes
sacrés avec un raisonnement adapté a son monde, guidé par les finalités supérieures et orienté

par ’apport de différents courants intellectuels et philosophiques. Il fait un retour aux sources

L Cf. (Al-Bouti 2005) qui présente un débat entre Khajandi et Bouti.
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scripturaires, mais contre une tradition figée : afin de sortir de I’enfermement des écoles de pen-

sées et de dépasser le stade de stagnation Ghannouchi se donne une large marge de manceuvre.
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Conclusion

Comment comprendre cette volonté de retour aux sources (a I’exemple des salafi fondamenta-
listes et traditionalistes) liées a une exigence rationnelle (qui les apparente a des mu tazilite mo-
dernistes) ; se nourrissant de la fibre patriotique (a I’image des nationalistes) tout en appelant a
I’unité de I’islam (dans 1’expression d’un panislamisme antinationaliste) ; s’opposant a 1’Occi-
dent et a son colonialisme (sur le plan politique) tout en reconnaissant et en semblant s’inspirer
de ses méthodes et de son progres (sur le plan social, scientifique ou technologique) ? (Rama-

dan 2002, p.52).

Cette analyse de Tariq Ramadan faite sur Jamal Al-Din Al-Afghani (1838 — 1897)
semble habiller Rached Ghannouchi : une référence qui défend son appartenance a 1’islam, un
acteur qui a non seulement apporté des réflexions théoriques, mais qui — en tant que personna-
lité politique qui se meut dans la gestion de son pays — a eu 1’occasion de mettre ce qu’il avance
en pratique, un penseur qui a un univers de référence multiple (études philosophiques et isla-
miques, appartenance politique diverses, ayant embrassé diverses tendances islamiques). Toutes
ces variables questionnent le personnage. L’étendue de 1’influence de Rached Ghannouchi va

de pair avec les critiques qui sont émises a son encontre.

Ce qu’il nous revient, ¢’est de questionner ses écrits et sa pensée'>. Nous nous sommes
attelées, tout au long de ce mémoire de maitrise, a faire ce travail, a questionner ses positions
sur la liberté de religion au sein de I’Etat islamique. Nous avons également questionné sa mé-
thodologie de recherche dans les sciences islamiques. Nous avons aussi comparé¢ ses avis et son
argumentaire avec la pensée du traditionalisme d’école, en visitant cinq références de figh
madhabi et en inventoriant la méthodologie des ‘usiiliyyiin.

Dans cette conclusion, nous avangons synthétiquement que les positions de Rached
Ghannouchi restent proches du traditionalisme d’école. Ses positions diffeérent essentiellement
sur trois variables méthodologiques: la lecture des textes scripturaires a la lumiére d’un nouveau

contexte, la relecture des lois juridiques selon I’intérét (maslaha) et autres finalités supérieures

192 L >auteur lui-méme est questionné : « beaucoup de laics pensent que vous cachez votre jeu. Peut-on vous faire

confiance ? » Et il répond : « la politique ne cherche pas a savoir ce qu’il y a dans le ceeur des gens, mais juge leurs
faits et compare ces faits a leurs paroles pour savoir s’ils se contredisent » (Ghannouchi et Ravanello 2015, chap.9
« le laboratoire tunisien »).
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et I’¢largissement du corpus de recherche a I’ensemble des connaissances actuelles a I’interne
et a I’externe des communautés musulmanes. Pour Ghannouchi, il s’agit pour ainsi dire d’étre
autant traditionaliste que moderniste.

De plus, notre recherche nous a donné une vue d’ensemble sur le droit des non-musul-
mans dans I’Etat — supposé — islamique. Nous nous sommes intéressés aux fondements de
I’Etat gouverné par la Sari.ah (ce qui participe au débat d’actualité sur I’émergence de partis
politiques a tendance islamique). En visitant la méthodologie des savants traditionalistes qui
furent notre référence au long de la recherche ainsi que celle de Rached Ghannouchi, nous nous
sommes apercus de la complexité qu’il y a a extraire des avis juridiques en réponse aux défis
contemporains. En ce sens, élaborer un renouveau — qui appelle et a la fidélité au texte et a la
transformation du contexte — n’est pas chose aisée.

Nous nous sommes apercgus aussi combien il est difficile (voir impossible) de réduire la
pensée des uns et des autres, d’autant plus que les penseurs sont en constante évolution et que
rien n’est figé. Ainsi, a I’image de ce que nous avons observé du traditionalisme d’école qui est
loin d’étre monolithique ou stagnante, nous déduisons le préjudice que nous pourrions faire a
vouloir exposer une dichotomie simplificatrice entre un partisan de telle tendance et un penseur
catégorisé dans telle école.

Ainsi, au milieu de cette diversité que I’on retrouve chez les musulmans, tant du passé

193 En effet, I’effusion

que du présent, une crise contemporaine réside : la « crise de leadership »
des leaders religieux ne fait pas pour autant de la communauté musulmane une communauté
structurée. Aussi, le musulman lambda ou le citoyen qui désirent en savoir plus sur 1’islam ne
savent pas vers quel imam se tourner. Chacun prétend fidélité au message et expertise en son
domaine, pourtant, les avis différent de I'un a ’autre. Une question se dessine alors : comment
déterminer qui a légitimité a parler au nom de ’islam ? Une question dont il faudra s’assurer
d’une réponse qui vise le juste milieu, nous évitant de tomber dans 1’'un des deux écueils : la
réduction de I’effervescence de la pensée a une pensée unique et partiale ou un laxisme qui ferait

régner 1’anarchie et le relativisme tous azimuts. Une question dont on espére qu’elle pourra

dépeindre, de manicre plus globale, ce dialogue authentique tant recherché ou le respect des

193 Expression du sociologue belge Felice Dassetto, créateur du Centre interdisciplinaire d’études de ’islam dans

le monde contemporain (Cismoc) (Felice Dassetto in Ramadan 2008, p.339). On parle également de crise de 1’auto-
rité (Ibid. p.53).
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interlocuteurs permet qu’ils se laissent interpeller par la différence de 1’autre tout en affirmant
ce qui les fait vivre.
Nous espérons de nos veeux que la comparaison que nous avons entreprise dans ce mé-

moire puisse contribuer a une réflexion en ce sens.
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Annexel. La biographie de Rached Ghannouchi

Dans la biographie'** de Rached Ghannouchi, nous parcourrons quatre grandes phases :

son début de parcours, ses voyages et son enracinement dans 1’islam (1941 — 1968),
son activisme religieux en Tunisie puis son activisme politique (1968 — 1981),
ses confrontations avec le gouvernement et son exil (1981 — 1989 —2011),

son retour en Tunisie (2011 —).

1.1.1 Début de parcours : Tunisie, Le Caire, Damas et une partie de ’Eu-
rope (1941 — 1968)
Dans cette premiere phase de la vie de Rached Ghannouchi, nous survolerons les vingt-
sept premieres années de sa vie. Elles traiteront de sa jeunesse et de ses études a I’étranger.

Enfin, elles aboutiront a son enracinement dans la religion musulmane.

1.1.1.1 Du cocon familial aux portes de I’université

Rached Ghannouchi est né le 22 juin 1941 dans un village du sud de Tunisie, Al-Ham-
mabh. Il est le dernier né d’une simple famille d’agriculteurs, attachée a sa religion musulmane.
Le pere de famille, seul lettré du village et qui connaissait le Coran par cceur était désigné imam
et mufti des villageois. Rached Ghannouchi fut suivi avec fermeté par son pere dans I’appren-
tissage du Livre sacré, jusqu’a ce qu’il en récita le quart par cceur. C’est également son pére qui
se chargea de son enseignement religieux. A la fin de ses premiers niveaux académiques (1’école
primaire dans sa ville natale et le college et le lycée dans une école coranique de Gabes), il partit
a la capitale pour entreprendre — malgré Iui — des études au lycée de Zitouna (Ghannouchi

2011a, pp.14-16).

Les réformes apportées a ladite institution permirent a 1’auteur de découvrir des maticres
dites profanes, telles que les sciences et la philosophie. Il apprécia particuliérement la philoso-
phie qui lui permettait notamment de polémiquer avec ces professeurs de théologie (/bid. p.16).

Rached Ghannouchi était porté a comprendre le sens de la vie, la question de Dieu, mais il n’eut

194 Les sources sur lesquelles nous nous sommes basés pour établir sa biographie sont énoncées dans la premiére
partie du mémoire, au 1.5.1 Procédures de collecte d’informations sur Ghannouchi. Le contenu de la biographie
provient des mémoires de 1’auteur.



aucune réponse convaincante de la part de ses Suyih (enseignants religieux). Il est clair que

Rached Ghannouchi ne les prenait pas pour modeles : ils sont de la vieille école, ils enseignent
.. . N . . . . .. , . . 195

une religion sans vie. A Zitouna, « nous avions I’impression de visiter un musée d’histoire »

et non d’entrer dans une école de vie (/bid.).

L’ambiance ¢étudiante était pour I’auteur tout aussi désastreuse. Elle ne favorisait pas la
quéte de sens. Une toute petite minorité d’étudiants accomplissaient leurs prieres cultuelles : sur
3000 ne priaient que 3 ou 4 dit-il, et les commercants aux alentours de Zitouna pouvaient con-
naitre I’heure de la pric¢re de I’aprés-midi en voyant les jeunes s’esquiver pour aller fumer. D’ail-
leurs, malgré ses ¢études dans les batiments d’études affiliés a I’antique mosquée Zitouna,

Rached Ghannouchi n’y est entré qu’en été¢ 1969 (Ghannouchi 2010a,18”).

En somme, Rached Ghannouchi considére ainsi qu’il est sorti de Zitouna sans avoir recu

d’enseignement religieux. Plus que cela, il en sort envahi par le doute.

1.1.1.2 Le voyage vers I’Orient

Son diplome en main, Rached Ghannouchi entreprit de quitter la Tunisie. Il s’orienta

vers I’Orient, terre d’arabité.

Ma gibla, mon orientation, fut ’Orient. J’étais magnétisé par I’expérience nassériste. Dans ses
débuts, elle annoncait 1’unité arabe et musulmane et la libération de la Palestine. Cet appel a
I’unité des Arabes envoutait d’honore. Il créait aussi une autre vision a I’encontre de ce que
promettait Bourguiba de modernité et de civilisation a la maniére occidentale et aux dépens de
I’islam. Le peuple tunisien en général était étranger en son propre pays et pensait trouver un

soutien dans I’expérience nassériste.'”® (Ghannouchi et Tamimi 2010a)

Vers le Caire
Aprées avoir surmonté les problématiques qui se mirent au travers de sa route (ce qui lui
prit deux ans) il partit en tant qu’étudiant pour Le Caire au mois d’octobre 1964. Il est a remar-

quer qu’on ne laissait que trés difficilement partir les Tunisiens dans des pays arabes, de peur

195 La citation en langue originale : "bau U liatie Jans Ll 43l dila Jas Lol 4@l dals Jaws Laxie jads L™,
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qu’ils importent une stratégie opposée a celle de Bourguiba. Ainsi, pour Rached Ghannouchi, il
fallait faire preuve d’efforts pour intégrer 'université du Caire. Mais les difficultés redoublérent
pour les étudiants tunisiens : trois mois apres qu’il eut commencé les études, Rached découvrit
avec stupéfaction qu’il était ray¢ de la liste des étudiants (Ghannouchi 2011a, p.18). Des affaires
politiques firent que I’ambassade tunisienne refusa que ces ressortissants demeurent en Egypte.
Rached Ghannouchi, qui ne voulait surtout pas retourner en Tunisie, tenta de partir en fugitif
pour I’ Albanie. Il serait parti si ce n’était la providence qui, sur un conseil, le fit s’envoler pour
la capitale de la Syrie. Lorsque 1’auteur parle de ce concours de circonstances il dit avoir était

guidé par la voix du ciel plusieurs fois.

Vers Damas et les études de philosophie

Dans cette nouvelle terre d’accueil, il se dirigea vers la matiére qui lui tenait a cceur ; et
en 1968, c’est avec son diplome de philosophie qu’il quittera Damas. Remarquons qu’il conti-
nuera a faire 1’¢loge et a citer les penseurs philosophiques qui I’ont influencé (tels qu’Emanuel

Kant, Karl Marx, Sigmund Freud, Ernest Gellner).

En arrivant a Damas, fin année 1964, Rached Ghannouchi découvrit a ’université la
grande place qui était accordée aux débats, qu’ils soient religieux ou politiques. « L université
de Damas regorgeait des différents courants qui débattaient entre eux. Les plus importants
¢taient le mouvement islamique avec les Fréres Musulmans en avant et le mouvement de

gauche, les Nasséristes » (Ghannouchi et Tamimi 2010b).

C’est durant sa période d’étude en Syrie que Rached Ghannouchi remit en cause plu-
sieurs de ces attachements, sa conscience intellectuelle s’éveilla. Ce fut aussi son implication
politique qui commenca. Rached Ghannouchi était séduit —nous I’avons dit, depuis la Tunisie
— par le nationalisme arabe incarné par Nasser (Ghannouchi et Tamimi 2010a, 31°, 45°). L an-
nonce de I’unité arabe se confondait alors pour 1’auteur avec le retour a I’islamisme'”’. L’an-
nonce de 1’unité arabe allait également de pair avec la libération de la Palestine, élément qui
éveillait des sentiments de fierté¢. Cependant, il avouera plus tard que le nassérisme qu’il prit

pour mod¢le n’était pas basé sur une étude profonde de sa part, mais qu’il s’agissait pour lui

197 Comme pour la majorité des intellectuels tunisiens : « la Zitouna pronait indistinctement un islam arabe ou une
arabité musulmane » (Burgat 1992).

il



d’un appel émotionnel, car trés a I’opposé de ce a quoi appelait Bourguiba. Lorsqu’il apprit que
le nationalisme arabe était laic, il tomba des nues et renonga au mouvement, fut-il en plein es-

sor'”® (Ghannouchi 2011a, p.26).
1.1.1.3 De la découverte de nouveaux horizons a I’enracinement dans ’islam

A propos de son voyage vers une partie de I’Europe

Citons désormais un long voyage qui fera conséquemment évoluer la pensée de Rached
Ghannouchi : 1a découverte d’une partie de I’Europe. D¢s la fin de sa premicre année scolaire a
Damas, de juin 1965, et jusqu’en janvier 1966, il parcourut, non sans péripéties, une large partie
de I’Europe (Turquie, Bulgarie, Yougoslavie, Autriche, Allemagne, France, Belgique et Hol-
lande). Le but était double : gagner de I’argent et observer de manicre concrete la vie en Occi-

dent. Sa vision utopiste de I’Occident comme mode¢le de perfection s’ébranla :

Des villes gigantesques, des usines et moyens de transport modernes, des rues propres et bien
entretenues, mais je n’y ai vu que cette course (endiablée) pour I’argent et I’assouvissement des
plaisirs charnels et la non-considération de 1’étranger, et la mise en périphérie de ce qui a rapport

au religieux, 4 la famille, au voisinage et a toutes les émotions humaines'*’ (Ibid. p.23).

C’est a bout de cette quéte de soi et de vérité que Rached Ghannouchi dit s’étre méta-
morphosé. En juin 1966, il s’apprétait a s’inscrire dans la religion de 1’islam, et dans ce passage
précise-t-il : « les conséquences politiques sont les dernieres choses auxquelles j’ai pensé »

(Ghannouchi et Ravanello 2015).

Un tournant dans la vie de Ghannouchi
Jusqu’a 1966, I’islam n’était pas une véritable référence pour Rached Ghannouchi, mais
plutdt une partie de sa vie, qu’il suivait parfois et délaissait a d’autres moments. Arrivée a Da-

mas, il fréquenta plusieurs cercles, que ce soit les Fréres Musulmans, ou le mouvement Tabhrir,

198 Dans son autobiographie, Rached Ghannouchi fait une critique de la pensée nationaliste qu’il jugea pauvre et

non fideéle au confessionnalisme de ’islam (ou plutot qu’il ne répondait pas a son besoin d’appartenance a 1’islam).

Il y précise également qu’il quitta le mouvement, alors qu’il était en plein essor, avant son recul en 1967. Voir

(Ghannouchi 2011a, 23-28).
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le Sayh Nasir ad-Din al-Albaniy ou le Sayh Habannaka, (Ghannouchi 2011a, p.27). Et il com-
menca a s’adonner au réapprentissage de la culture islamique, a lire et a faire ’inventaire du
contenu des productions de I’islam (Ghannouchi 201 1a, p.28). Rached Ghannouchi insiste néan-
moins sur un point : malgré les lectures et les multiples cours auxquels il assistait, il ne prit part
a aucune activité d’un quelconque parti. Dans cette quéte de sens, ou de multiples tendances

s’« affrontent »%°

, Rached Ghannouchi, en derniére analyse, choisit I’islam (/bid.). Il se remé-
more le moment fatidique en ces mots : « j’ai inauguré une nouvelle histoire [de ma vie] »*'

(Ghannouchi et Tamimi 2010b, 2/21°).

En somme, Rached Ghannouchi passa quatre années en Syrie : ce sont durant les deux
derniéres années qu’il vécut un tournant et voua, depuis, sa vie a I’islam (Ghannouchi 2011a,

p.28).

1.1.2 Retour au pays dans ’activisme religieux puis politique (1968 — 1981)
Dans cette seconde phase de la vie de Rached Ghannouchi, nous nous arréterons sur les
circonstances par lesquelles il revint en sa terre natale et de son établissement en Tunisie comme

activiste religieux puis comme activiste politique.

1.1.2.1 Des études a Paris au retour a la Tunisie

Aprés Damas, Rached Ghannouchi choisit de compléter ses études a Paris™”

dMvay
rester de aolit 1968 a juin 1969. Au niveau de ’activité étudiante, Rached Ghannouchi participa
activement aux débats qui se faisaient au Quartier latin de Paris (il était un des trés rares a ap-
puyer la tendance islamique). Son activité religieuse se manifesta avec la gamd-ah at-tablig ou
la non-politisation et le non-approfondissement des questions de foi lui plurent et avec I’asso-

ciation des étudiants musulmans de 1’Université Paris-Sorbonne.

A cette université, étant en cycle supérieur, Rached Ghannouchi préparait une these sur

L’éducation d’apres le Coran (minhag at-tarbiyah fi al-qur’an) (Ibid. p.35), mais ce projet fut

200
201
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292 Cette transition (le fait de passer par Paris avant de rentrer en Tunisie) lui aurait notamment permis de faire
bonne impression aupres de la population tunisienne ainsi que de ses autorités avant de retourner dans son pays
natal (Ghannouchi et Tamimi 2010b, 2/26”).



repoussé par la venue d’un nouveau concours de circonstances... A la fin de I’année scolaire, il
fut surpris de voir son grand frére se tenir devant lui. Apres insistance Rached Ghannouchi re-
poussa ses projets et accepta de retourner avec son frére en Tunisie. Cette nouvelle voix du ciel
interpella ’auteur qui le considére comme un moment fort. Il partit avec 1’intention de revenir

(il laissa d’ailleurs ses affaires a Paris), mais ce fut un départ sans retour (Zbid. p.36).

En passant par I’Espagne lors de son voyage de la France en Tunisie, Rached Ghannou-
chi fit une halte avec son frere et leur chauffeur a Cordoue. Ils entrérent dans la grande mosquée

Qurtubah. Pour Rached Ghannouchi, ce fut un des moments cruciaux de sa vie.

Cela a eu un impact intense sur ma personne, j’ai pleuré amerement (...) je me souviens m’étre
stationné pour accomplir la priere dans la niche de la mosquée lorsqu’un prétre intervint pour
m’en empécher. Je me mis dans une grande colére, prét a lui sauter dessus, alors il me laissa
chanter ’addn (appel a la priére) et accomplir ma pricre cultuelle dans la niche.**” (Ibid. et Ghan-

nouchi et Tamimi 2010b, 2/40°).

En passant par I’ Algérie ensuite, Rached Ghannouchi fit une seconde halte afin de ren-
contrer Malik Bennabi. Ce penseur marquait déja Rached Ghannouchi de par son intellect et sa
capacité d’analyse. « J’avais lu de lui ce qui me donnait la nostalgie de le rencontrer. Ma ren-

contre avec lui eut un grand impact sur moi et sur notre organisation qui naitra plus tard. »***

(Ghannouchi 2011a, p.36).

1.1.2.2 Un activisme religieux

Rached Ghannouchi continua ensuite sa route jusqu’au pays de son enfance et retrouva
sa famille apres cinq longues années d’absence. Cependant, apres la période de joie des retrou-
vailles, la famille de Rached Ghannouchi ne jugea pas opportun qu’il reste en Tunisie. Son
ardeur dans la défense de la liberté et son ostentation dans la présentation de sa religion promet-
taient de vifs troubles avec le régime. Son frére lui dit méme qu’il ne pourrait trouver une femme

qui I’accepterait comme mari. Rached Ghannouchi entreprit donc son retour vers Paris, comme

293 La citation dans sa langue d’origine :

O ela il paall b LY g Ll il 83015 (L) Ve o180 a3 et (B € B A (IS 5 U sl ) 55 Ak iy ) el
Ml aall b Lal g sl & o3l Ala g S 58 il 0¥ et oS g Taad Luad Cuucadd il

La citation dans sa langue d’origine :
Ml A e gene By ool 8 S Al 4y S IS ailiial 65 Lead i 8 85"

204

Vi



prévu lors de son arrivée. Cependant, un nouveau concours de circonstances va 1’attacher au
pays natal... Sur la route du voyage, Rached Ghannouchi s’arréta a Tunis et pour la premicre
fois, il entra dans la mosquée Zitouna. C’est en ce lieu, et de maniére inattendue qu’il va se lier
a de jeunes étudiants. Et, de fil en aiguille, il amorcera ses prédications aupres d’un public qu’il
ne pensait aucunement rencontrer en Tunisie : des jeunes assoiffés de connaissances, de spiri-

tualité, de liberté ; des jeunes préts a se réformer et réformer leur société (/bid. p.37).

C’est pour lui un appel du destin : il décide de demeurer. Il déposa sa candidature au
ministére de I’Education et trouva un poste d’enseignant de philosophie au lycée, pour les étu-
diants en classe de Terminal (derni¢re année avant I'université). Rached Ghannouchi intrigua
ses ¢tudiants et, graduellement, son audience prit de I’ampleur. Rached Ghannouchi indique

qu’elle fut son mode de pensée et sa méthode d’action :

Lorsque je suis retourné en Tunisie, je suis retourné avec une pensée islamique, politique, des
fréeres musulmans, de Mawdudi et philosophique, mais avec une expérience pratique des Tablig.
Je n’avais comme méthode pratique pour ceuvrer dans I’islam que celle-ci et cela s’est reflété sur
la maniére dont a procédé notre mouvement en Tunisie : nous sommes restés environ trois années

a appliquer la méthode du mouvement Tablig®” (Ibid.p.32).

Quant a I’¢lément pratique, le mouvement se veut éducatif et non politisé. Concrétement,
il consiste périodiquement a réunir les jeunes actifs dans les mosquées pour apprendre des ver-
sets du Coran et des traditions prophétiques. Puis a appeler le peuple aux bases de I’islam, dans
les mosquées comme dans les cafés. Ils lisaient plusieurs penseurs contemporains et anciens,
sans avoir de connexions avec un groupe ou une idéologie. Et il est a remarquer que les membres
participaient a différentes associations (telle que I’Association de la protection du Coran (Ibid.
p.216)) et a différents congres (en Algérie par exemple pour assister aux Collogues de la pensée
islamique, profiter de la présence de savants du monde musulman et surtout gagner 1’occasion

de rencontrer Malik Bennabi dans des assises privées (/bid. p.222).
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En avril 1972, le mouvement devint plus structuré : Rached Ghannouchi et un groupe de
jeunes (dont Abdelfattah Mourou, Habib Mokni et Salah Karker) fondérent une organisation
appelée L Union Islamique (al-gamd.a al-islamiyya). Le mouvement dura jusqu’en 1973, lors-

que la politique du pays les contraignit de changer leur maniére de procéder (/bid.).

1.1.2.3 Un activisme de plus en plus politisé

Rached Ghannouchi et les membres de son association décidérent de se réunir a Sousse,
ville balnéaire, a I’est de Qayrawan, ou travaillait 1’auteur. « Nous n’avions rien a craindre, rien
a cacher, et nous n’avions d’organisation que ce travail [d’éducation] »**® (Ghannouchi 2010a,
3/32). Le but était de rassembler les membres de cette organisation, une cinquantaine de jeunes,
et organiser (selon la méthode des Tablig) une action de rappel a I’islam dans les villes sur la
cote méditerranéenne. Cependant, apreés qu’ils se soient mis d’accord sur la procédure a suivre,
la police encercla leur lieu de rassemblement, la grande mosquée, et s’en pris a ce rassemble-
ment ; incongru pour la société bourghibiste (Ghannouchi 2011a, p.223). Aprés un passage en
garde a vue pour les trois amis, leaders du mouvement, la police décida de faire retourner chaque
jeune a sa ville. Rached Ghannouchi et ses amis déciderent de leur c6té que le temps était venu
de réviser et réformer leur organisation. C’est dans ces circonstances que le mouvement va pas-
ser d’une organisation a vocation éducative envers le peuple tunisien a un mouvement islamiste
qui voile ses activités de peur des représailles. Autrement dit : il va passer de la méthode des

Tablig a celle des Fréres Musulmans :

Cet impact nous poussa a réviser notre méthodologie. Notre analyse nous mena a dire que la
maniere des Tablig ne convient pas a notre société gendarme. Nous déciddmes que notre travail
aura désormais une face publique (composée de cours et d’assises ouvertes, etc.) et d’une se-
207

conde face, secréte, composée de rencontres organisées (dont les membres sont sélectionnés).

(Ghannouchi 2010a, 3/36”)
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En cela, ils firent ce que le mouvement des Fréres Musulmans avait fait « sans pour
autant avoir ¢tabli un lien avec une quelconque organisation. C’est plutot la pression qu’on fit a
un mouvement qui n’ceuvrait que sous le soleil a faire qu’une partie de son travail se fasse dans

I’ombre »*** (Ghannouchi 2011a, p.33).

Cela dit, leurs directives n’ont pas changé : la réforme ne se fera qu’a travers la solida-
rité ; la priorité est la réforme sociétale, non la confrontation avec ’Etat ; a travers un mouve-
ment docile et achalandé, non une révolution brusque (Saybi 2011). Rached Ghannouchi sou-
ligne d’ailleurs que le mouvement islamiste en Tunisie commenga des le départ a appeler a la
liberté (Ghannouchi 2010a, 3/38). Et ils continuérent a ceuvrer sous le nom de /’Union islamique
(al-gamd.a al-islamiyya). lls commencerent au nom de 1’organisation a créer des liens avec la
société et les politiciens, notamment a travers le journal Le Savoir (al-ma-rifah) qui fut publié a
partir de 1974 (Ghannouchi y dénonga notamment le président Bourguiba de tenter de faire
régner la laicité au prix de I’islam). Ils étaient également présents dans les universités ou les
débats fuscrent de toute part. Il arrivait méme que ces débats se terminent en confrontations

physiques.

En avril 1981, sous la pression du peuple, le Destour (parti politique au pouvoir) est
contraint de tolérer le pluralisme politique. Rached Ghannouchi appela alors a I’ Assemblée gé-
nérale des membres de I’organisation. L’assemblée se conclut avec la décision de dissoudre
I’organisation L 'Union Islamique (al-gamd.a al-islamiyyah) et de fonder le Mouvement de la
Tendance Islamique (harakah al-ittigah al-islami). Rached Ghannouchi est ¢lu président du

parti. A la suite de I’assemblée, sera publiée une déclaration officielle du parti.

Ils écrivirent une lettre au ministére de I’Intérieur pour les accepter officiellement.
C’¢était le 6/6/1981. Cela aurait été I’entrée officielle dans le mouvement des politiciens du pays,
si ce n’aurait été de la réticence du gouvernement... car la réponse qui vint deux mois plus tard

vint sous forme de représailles et d’emprisonnement (Ghannouchi 2011a, p.153).

2% La citation dans sa langue d’origine :
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1.1.3 Confrontations avec le gouvernement et vie d’exil (1981 — 1989 —2011)

Au fil de cette troisiéme phase de la vie de Ghannouchi, nous nous arréterons sur les
confrontations qu’il endura avec le gouvernement Bourguiba puis Ben Ali qui aboutirent sur

son expatriation imprévue du pays.

1.1.3.1 Des confrontations avec le gouvernement qui s’accentue

Rached Ghannouchi a été attrapé une nuit de Ramadan 1981, alors qu’il donnait un cours
dans une mosquée. 500 personnes du mouvement étaient déja incarcérées. Ghannouchi et les
leaders purgerent une peine de 11 ans. Ils furent libérés plus tot que prévu, en 1984, par pardon

(Ghannouchi et Tamimi 2010c, 4/29).

Malgré la lourdeur du séjour, il considere cette étape de sa vie comme une des plus belles
(Ibid. 4/20). Pendant qu’il purgeait sa condamnation, Ghannouchi continuait son développement
intellectuel : il cotraduit un livre de Malik Bennabi sur la démocratie®” (Ibid. 4/22), il appro-
fondit sa compréhension de la démocratie, la femme, 1’économie, la question palestinienne, le

210
statut des non musulmans” ", etc.

Ainsi, Rached Ghannouchi ne délaissa point son parcours académique. Remarquons que
le mouvement non plus n’arrétait pas d’avancer. En effet, il était prévu que I’absence des leaders
n’entrave point I’évolution du mouvement : des membres prirent la place des premiers respon-
sables durant la période d’emprisonnement. L’organisation avait également prévu la prise en

charge des familles éloignées de leurs pourvoyeurs.

A sa sortie de prison, en 1984, il décrocha un diplome de la faculté de droit et jurispru-
dence islamique (Sari.ah) sur la base d’une recherche intitulée : La prédestination chez Ibn
Taymiya®''. Puis il commenga a travailler sur une thése de doctorat, Les libertés publiques dans

I’Etat islamique, un sujet qui I’« empécha longtemps de dormir » (Ghannouchi 2011a, p.40).

209
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Drailleurs, I’auteur se base sur ce livre dans Les libertés publiques dans [’état islamique, p.84.

Durant cette période Ghannouchi communiqua une série de discours du vendredi intitulée Les droits citoyens,
les droits du non musulman dans la société islamique ; ces discours seront ultérieurement publiés (Ghannouchi
1993a, sect. introduction).

I publié par le centre maghrebin pour la recherche et la traduction.



Cependant, des épreuves se mirent au travers de son projet et parcours académique et la thése

doctorale sera finalement publiée sous forme d’ouvrage.

N

A sa sortie de prison, Rached Ghannouchi redoubla d’ardeur. Il ne délaissa point son
ceuvre politique, et il continua de plus belle a évoluer avec son parti pour réclamer la liberté et
le pluralisme. Cependant, le gouvernement Bourguiba I’arréta dans son ardeur et le condamna

a nouveau.

En 1987, en route ver son lieu d enseignement, Rached Ghannouchi allait se diriger vers
le lieu d’enseignement, la mosquée, quand la police 1’arréta et voulut I’en empécher. Ghannou-
chi prétexta qu’il n’était la que par intérét de partager son savoir, il n’y avait la aucune démarche
politique. « Venez donc. Ecoutez-moi. Et jugez-moi sur mes paroles », leur langa-t-il. Comme
dénouement, il comparut devant la justice. Il passa six mois au ministére de 1’Intérieur (ou il
subit notamment des tortures psychiques a devoir entendre sans cesse les cris de ses fréres et
sceurs torturés dans les salles voisines). A la téte de I’Etat, Bourguiba lui-méme se méla du sort
de cet homme (jusqu’a changer les lois du pays, Ghannouchi et Tamimi 2010c, 4/40) : il décida
que Rached Ghannouchi devait étre condamné a mort (avec 30 leaders du mouvement). Mais le
destin s’en méla : le 7 novembre 1987, trois jours avant la date d’exécution a la peine capitale,
Ben Ali (bras droit de Bourguiba) leva une révolte et prit le pouvoir. Par la suite, 10 000 per-
sonnes furent libérées des prisons. Rached Ghannouchi eut la vie sauve. Il sortit de prison le 14

mai 1988. Il communiqua ses espérances quant a la nouvelle politique de Ben Ali. Et pourtant...

En 1989, afin de se conformer a la nouvelle loi interdisant tout parti affichant sa religio-
sité, le parti du Mouvement de la Tendance Islamique (harakah al-ittigdh al-islami) changea de
nom. Désormais, et jusqu’a aujourd’hui, on parle du parti Ennahdah (Renaissance). Les
membres de Ennahdha redoublérent aussi d’efforts pour montrer qu’en tant que parti islamiste,
ils sont parfaitement intégrés a la politique de la société. En guise de preuve concrete, Rached
Ghannouchi signa — au nom de sa présidence du parti — la charte nationale (qui stipule la
laicité de I’Etat, I’interdiction de la polygamie, 1’égalité homme femme dans 1’héritage, etc.).
Cela s’explique dans le fait qu’il jugeait depuis fort longtemps, et juge encore, que le droit fon-

damental, a partir duquel tous les autres droits s’acquicrent, est la liberté¢ (Tamimi 2011).
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Aussi, le parti réitéra sa demande pour étre reconnu comme parti officiel aupres du nou-
veau gouvernement Ben Ali. Ils essuyerent un perpétuel refus. Et la situation de Rached Ghan-
nouchi continuera a se dégrader. Il devenait clair que sa vie a I’extérieur serait meilleure (cela
se confirmera lorsque, quelques années plus tard, le tribunal militaire de Tunis le condamna par

contumace 4 la prison a vie*'?)

1.1.3.2 Vingt-deux années d’exil

En 1989, Rached Ghannouchi regoit une invitation de 1’association des étudiants pales-
tiniens dans une ville d’Allemagne. Son séjour de trois jours se prolongea en réponse a des
invitations qui lui parvenaient et en réponse a ses compagnons de Tunisie qui lui déconseillérent
de retourner au pays. Finalement, lui qui pensait partir pour trois jours vivra I’exil pour 22 an-
nées. Il vivra notamment avec le statut de réfugié politique dans la ville d’Acton (dans la ban-
lieue de Londres). 11 fait remarquer que 1’exil ne le mettait pas pour autant a 1’abri des pressions

politiques ou des censures médiatiques (Ghannouchi et Tamimi 2010d 5/18, 2012 2/32, 45).

Rached Ghannouchi parle d’une vie d’asile et d’¢loignement de son pays auquel il tient.
Il continue a ceuvrer pour son pays de différentes manieres : en continuant d’informer son audi-
toire sur la situation de la Tunisie, en amassant de 1’argent pour soutenir la cause juste, en pu-
bliant des articles et des livres, etc. il parle notamment de ses écrits ou il encourageait le peuple
tunisien a manifester leur mécontentement : il théorisa la voie du changement a travers les ma-
nifestations (la voie du scrutin ne peut aboutir et la voie de la violence est a bannir dit-il) (Ghan-

nouchi et Tamimi 2012, 4/6).

1.1.4 Le retour en Tunisie et une influence sauvegardée (2011 —)

Rached Ghannouchi demeura en exil jusqu’au 30 janvier 2011 : apres la révolution tu-
nisienne qui a déchu son ex-président Zine el-Abidine Ben Ali, apres des années d’exil et deux
décades de bannissement, Rached Ghannouchi put enfin retourner chez lui ou il est accueilli a
I’aéroport Carthage, a Tunis, par une foule nombreuse (BBC Arabic 2011). Installé de nouveau

en Tunisie, Ghannouchi s’engagera, a la téte du mouvement Ennahdah (Renaissance), a faciliter

212 C26tait en aout 1992. Cf. http://www.lemonde.fr/web/recherche breve/1,13-0,37-418245,0.html. Consulté le
2015-04-10.
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la période transitoire. Il a été réélu comme président du parti lors du 10e Congrés général du
mouvement Ennahdha le 22 mai 2016. Aujourd’hui encore, il garde une influence et ses posi-

tions ont un impact social et politique.
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Annexe 2. Texte de la fatrwa émise par des savants de la Zitouna

contre ’article 6 adopté en 2014

« Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux. Et que le salut et la paix soient faits
sur le plus noble des Envoyés. Avis juridique. Etant donné que la constitution a venir énonce au
sixiéme article que I’Etat est gardien de la religion et qu’il garantit la liberté de croyance, de
conscience et le libre exercice des cultes tout en confinant le takfir (distinction basée sur la re-
ligion). Et sachant que 1’orientation donnée a la liberté de religion dans la pensée occidentale se
base sur le droit de changer de religion ou de conviction, ainsi que la liberté¢ de manifester sa
religion ou sa conviction publiquement, par le culte, la pratique, I’accomplissement des rites ou
I’enseignement, seul ou en commun, tant en public qu’en privé, comme cela est énonce dans
I’article deux de la Déclaration des droits de I’homme. Alors certes, les savants, les suyiih,, les
imams, signataires en bas de la feuille, confirme que I’islam, tout en agréant la liberté¢ de I’hu-
main a croire et pratiquer son culte, et en s’amorgant sur la parole de Dieu —exalté soit-11 — :
{Point de contrainte en religion} et de Sa parole —exalté soit-Il — : {croira qui voudra et niera
qui voudra}, fais I’exception quant au prosélytisme fait pour une autre religion que I’islam dans
les Etats de I’islam, quelque soit la maniére entreprise pour faire cet appel. Tout comme 1’islam
impose a 1’Etat de préserver la croyance islamique et lui interdit le prosélytisme pour autre que
lui [I’islam], c’est ce qu’indique la régle d’appeler au bien et d’interdire le mal et vis-a-vis de
laquelle ’Etat est grandement responsable ; Dieu —exalté soit-Il- dit : {vous étes la meilleure
communauté qui n’ait jamais ét¢ donnée comme exemple aux hommes. En effet, vous recom-
mandez le Bien, vous interdisez le Mal et vous croyez en Dieu}. Enoncer que I’Etat se porte
garant de la liberté de conscience se contredit avec son role juridique islamique. Puis, le fait de
confiner le fakfir est considéré comme 1’annulation d’une loi islamique établit dans le Coran et
la Sunna, et I’adopter est une rébellion devant Dieu et Son prophéte, d’autant plus que 1’adopter
dans cette articulation, sans donner d’exception a une instance juridique spécialisée, est une
porte ouverte au dédain des croyances et du sacré sans retenus. D’apres tout cela, 1’article six
fait préjudice a la plus importante des cinq finalités supérieures de 1’islam, a savoir la finalité
supérieure de préserver la religion et il ouvre les portes abusivement a la diffusion de 1’athéisme
et de ce qui contredit la foi islamique. Le Sayh, imam At-Tahir ibn Ashir dit dans son énoncia-

tion pour la préservation de la religion : ‘protéger la religion signifie préserver la religion de
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chaque personne musulmane a ce que soit diffusé ce qui endommage sa croyance et I’expression
pratique qui accompagne sa religion. Quant a la protection de la religion pour I’ensemble de la
communauté, il s’agit de s’engage a éloigner tout ce qui met en branle les fondements principaux
de lareligion.” En s’appuyant sur ce qui précede, il est interdit (hardam) d’accepter la formulation
de Iarticle six concernant la garantie de 1’Etat quant a la protection de la conviction de chacun
et d’emmurer le takfir, car son acceptation nous ferai accepter le kufi (nier I’islam) et consisterai
en la satisfaction quant a ce principe et en son encouragement. Cela n’entre en aucun cas dans
la nécessité. Dieu —exalté soit-Il — a dit : {6 vous qui croyez! Ne trahissez pas Dieu et le
prophéte, car ce serait trahir sciemment la confiance placée en vous !}. Dieu dit et vrai. Et Dieu

sait. »
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