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    Sophie Bava Est Socio-anthropologue et chercheur à l'IRD-AMU-LPED. Elle est actuellement accueillie au LEPOSHS à l'Université internationale de Rabat. Ses recherches portent sur les migrations africaines et les dynamiques religieuses associées entre l'Afrique de l'Ouest et les pays d'Afrique Méditerranéenne.


    Résumé


    Sophie Bava rend hommage aux hommes et aux femmes qui malgré la distance, les ruptures que provoquent la migration, ont construit une religion entre plusieurs territoires la seule manière pour eux d'avancer sans renoncer à ce qu'ils sont. Derrière ces histoires de vie, il y a celle de deux pays, celle de familles, celle d'une confrérie, qui s'entremêlent et construisent le religieux en migration.


    Cet ouvrage se présente à la manière d'un parcours à travers l’expérience même d'une construction religieuse contemporaine « en train de se faire » dans la migration : le mouridisme vécu en France entre Marseille et Touba. Les migrations transforment le religieux et en suivre les mouvements permet de rendre compte de la manière dont il peut faire territoire au-delà des frontières. Il permet également de rendre compte de l'originalité des constructions religieuses issues de ces mobilités, comme la circulation des cheikh, la reterritorialisation des cultes, le déplacement des objets religieux, la naissance de vocations religieuses les adaptations religieuses dans les pays d'accueil et leurs effets sur l'organisation religieuse de la ville sainte et bien d'autres.


    Voici ce que nous pouvons observer dans cette recherche sur le mouridisme issue d'une anthropologie religieuse du mouvement entre l'Afrique de l'ouest et la Méditerranée. Une anthropologie qui s'attache tout autant aux parcours des croyants, aux histoires des institutions religieuses, qu'aux figures et objets de la mobilité religieuse (pélerinages, formation, migration réseaux religieux, circulation des articles religieux ....) mais qui questionne également la place du religieux dans les sociétés traversées


    Dédicace


    À mes parents et ma famille, Rabah, Angelo, Sandro, qui m'accompagnent dans toutes mes pérégrinations,


    A mes amis et mes collègues, migratologues, mouridologues et autres, à mon directeur de thèse André Mary... et à mes deux préfacier et postfacier, Bakary Sambe et Cheikh Gueye que je remercie de tout mon coeur. Je ne pouvais espérer mieux.


    Note de l'auteur


    avril 2016


    Revenir sur une thèse plus d’une décennie après la soutenance, je ne pensais plus le faire. J'avais déjà publié de nombreux articles tirés de ce travail et j’avais continué ma route en suivant les migrations africaines vers le monde arabe. Mais nombreux sont les collègues qui m’ont demandé de le faire, et qui m’ont épaulé comme Paul Dakeyo avec qui je me suis lancée. Si je le fais c’est aussi peut-être en premier lieu pour toutes les personnes concernées par cette recherche, qui se retrouveront dans ces pages, pour leur dire encore merci car c’est bien ce premier terrain « marseillo-mouride » qui m’a amené à une réflexion que je poursuis encore aujourd'hui entre migration et religion.


    Aujourd'hui je la lis davantage comme un morceau d'histoire du mouridisme entre Touba et Marseille, ces hommes et femmes qui malgré la distance, les ruptures que procurent la migration, ont construit une religion entre plusieurs territoires, seule manière d’avancer... ne pas renoncer à ce que l’on est, tout en fabriquant autre chose. Bien entendu derrière les parcours individuels et les histoires de vie, il y a celle de deux pays, de familles, d'une confrérie, et de collectifs qui s’entremêlent et construisent le religieux en migration, issu de cette mobilité.


    Je le lis aussi comme un travail d’étudiant mais qui a ouvert la voie à ce que je fais encore aujourd’hui, lire le religieux à travers la migration et comprendre la migration à partir de certaines dynamiques religieuses. Observer la religion comme un organisme vivant qui s'adapte et se transforme, qui est-ce que les gens en font et qui, en migration, prend beaucoup de place. Par leur nature même, les migrations ravivent et reconfigurent l’offre religieuse de grandes villes de transit ou d'installation. La circulation des migrants suscite de nouvelles dynamiques religieuses et en réactive d’ancienne. Ainsi quand ce ne sont pas les églises, les mosquées ou les ONGc (ONG confessionnelles) qui viennent à la rencontre des nouveaux arrivants, ce sont ces derniers qui créent leur propre espace de culte en s’appuyant sur des réseaux déjà existant ou en construisant de nouveaux espaces religieux.


    Les mobilités des hommes et des femmes transforment le religieux, et suivre leurs mouvements est le plus à même pour rendre compte de la manière dont le religieux peut faire territoire au-delà de ses frontières, mais aussi et surtout d’appréhender la fluidité du religieux : circulation des cheikh et autres leaders religieux, naissance de nouvelles vocations religieuses en migration, conversions et concurrences religieuses, reterritorialisation de cultes mais aussi constructions cultuelles entre plusieurs territoires, circulations de rituels, d'objets religieux, formation de leaders religieux sur les routes de la migration... Voici ce que j'observe depuis à partir d'une anthropologie religieuse du mouvement entre l'Afrique de l'Ouest et l'Afrique méditerranéenne. Une anthropologie religieuse du mouvement qui s’attache tout autant aux parcours des croyants, aux histoires des institutions religieuses, qu'aux figures et objets de la mobilité religieuse (pèlerinages, études, migration, réseaux religieux, moyens de communications, circulation des articles religieux . . .) mais qui re-questionne également la place de la question religieuse dans les sociétés traversées.


    Avertissement


    J'ai choisi de retranscrire en italique les termes en arabe et en wolof. Ces termes sont définis dans le glossaire situé en fin de document. Certains termes qui semblent admis et utilisés dans l'orthographe française, ne sont pas en italique dans le texte. En général, les noms de lieu au Sénégal sont retranscrits en français. Concernant le pluriel des mots arabes ou wolofs, j'ai utilisé le rajout d'un « -s » plutôt que le pluriel en arabe et wolof qui aurait rendu la lecture plus difficile. Cependant dans les citations des auteurs j'ai respecté leur transcription.




    Préface


    La thématique migratoire est devenue une préoccupation sécuritaire et politique au point que cet aspect en arrive à occulter ses autres dimensions sociologiques et anthropologiques, au grand détriment de la recherche académique. Cet ouvrage a le grand mérite d'avoir traité de cette problématique avant qu'elle ne devienne une mode scientifique avec ses biais et ses orientations de plus en plus pragmatiques.


    Au milieu d'un intense débat sur l'immigration en France et en Europe fortement corrélée à l'intégration des populations concernées, Sophie Bava a fait le pari de l'originalité et de l'innovation dans un contexte où la documentation était des plus rares. L'originalité de la démarche de l'auteur était, pour son temps, de l'articuler avec la question religieuse en Afrique subsaharienne alors que jusque-là la migration était analysée à l'aune des interactions entre les deux rives de la Méditerranée, l'européenne et la maghrébine.


    Sophie Bava est de ces jeunes chercheurs français que mon chemin a croisé dans le tournant des années 2000 et qui m'avaient marqué par leur approche de la question religieuse en Afrique. La tradition universitaire occidentale était longtemps installée dans des certitudes confortées par un socle de connaissances sociologiques et anthropologiques sur l'islam en Afrique subsaharienne. Nul ne devait plus, alors, penser l'évolution de ce phénomène sous nos tropiques si ce n'est en marchant sur les sillons déjà tracés par un africanisme ayant beaucoup hérité des chercheurs de l'époque coloniale et de leurs suivants. La tradition africaniste en était ainsi bien établie.


    Elle avait institué une forme de reproduction des paradigmes et des hypothèses à laquelle même des générations de chercheurs africains n'avaient pu échapper. Il y avait, à la fois, quelque chose de rassurant mais aussi d'intriguant pour l'avenir des études sur l'islam africain notamment sénégalais. En dehors de l'approche binaire d'un champ pourtant en perpétuelle évolution et n'ayant jamais échappé à l'évolution générale du monde musulman, rares étaient les aventuriers en quête d'autres voies. Le culte des spécificités sous des dehors d'exotisme anthropologique en était, ainsi, arrivé à figer un schéma qui n'avait plus qu'à être reproduit indéfiniment. Nous étions sortis des années 1990 et on commençait à peine à réinterroger les certitudes établies sur le statisme d'un champ islamique africain dont le terrain était devenu comme cerné. Alors que les mutations en Afrique du Nord et les nouveaux effets de la transnationalité des acteurs religieux commençaient à décloisonner les différentes approches des sociétés et phénomènes religieux sur le continent, Sophie Bava se proposa d'aller au-delà des lectures des islamologues et des historiens et se fixa l'objectif si ambitieux de la reconstitution d'une mémoire.


    Son approche de la question migratoire dans un contexte fortement marqué par des débats passionnés sur l'islam en France l'a obligée de se départir de l'imposante lecture tiers-mondiste de l'époque. Elle fit, aussi, le pari de rompre d'avec les lectures du phénomène mouride majoritairement basées sur l'espace, le terroir, pour inaugurer une démarche donnant toute sa place à la transnationalité.


    Certes, cette dernière notion faisait déjà irruption dans le jargon des politistes surpris par les bouleversements d'un ordre international que ne pouvait plus expliquer le juridisme institutionnel. L'auteur de 32, rue du Tapis Vert a su, en plus d'une simple prise en compte de telle mutation, croiser transnationalité et dimension messianique du phénomène mouride. Elle a pu, dans une large revue de la littérature confrérique populaire dont elle a une rare maîtrise, convoquer figures, symboles et mythes fondateurs afin de donner plus d'épaisseur et de profondeur historique à cette étude qui fera date.


    Le présent ouvrage nous projette sur les routes migratoires de même qu'il nous fait croiser divers parcours religieux tout en analysant finement des « trajectoires aux frontières floues », partant d'une ville cosmopolite, creuset de rencontres, d'arrivées et de départs : Marseille, devenue à la longue ville-mémoire de la confrérie mouride. Il aura fallu revisiter la littérature fouillée sur le mouridisme, de sa naissance à son exportation, pour pouvoir opérer savamment la mise en contexte nécessaire à la pénétration de cet univers.


    Par cette histoire de l'ancrage du mouridisme dans la cité phocéenne, Sophie Bava arrive, à force de détails éclairants, à décrire tant d'autres histoires et de récits de vie.


    À sa démarche anthropologique n'ont pu échapper les stratégies des acteurs ainsi que les modes d'organisation adaptée à la situation migratoire comme les associations et structures connexes. C'est ainsi que Sophie Bava réussit à décrire et analyser les processus ayant abouti à la délocalisation de l'entreprise religieuse mouride au gré des routes migratoires et commerciales. En somme, une fine analyse des stratégies de reconstitution de l'espace confrérique notamment avec l'émergence des dahiras, ou dâ'irades Keur Serigne Touba et autres lieux de ressourcement spirituel et de perpétuation des liens confrériques.


    Mais, en même temps, le travail sur l'appropriation faite de l'espace de la part des communautés mourides en situation immigrée, a conduit Sophie Bava à une ré-étude de l'espace marseillais et de la manière dont les groupes religieux l'ont mythiquement reconfiguré. En d'autres termes, comme elle l'exprime éloquemment, une « inscription territoriale du religieux au positionnement social dans la ville ».


    Ce livre au style captivant, informatif et riche en couleurs, emprunte leurs différentes ressources aux sciences sociales pour décrire et rendre intelligibles même aux non spécialistes, les processus d'ancrage et de transnationalité d'un mouvement religieux contemporain, pendant longtemps étudié sous l'angle d'une spécificité de l'« islam noir », comme cela se disait du temps de Vincent Monteil.


    Mais, là encore, fidèle à l'esprit d'un ouvrage-mémoire pour quiconque veut revisiter la période de la fin des années 90, le travail de Sophie Bava offre, en même temps, l'opportunité de revisiter le terrain de l'islam de France dans le contexte de balbutiements des premières organisations représentatives. Contexte où un État des plus jacobins devrait faire face à l'émergence des communautés religieuses, terme faisant, encore, bondir les tenants d'une laïcité propre aux contingences françaises qui l'ont vu naître.


    Certes, son travail minutieux nous mène à la rencontre d'un islam que Sophie Bava dit « transplanté » à l'heure où il était grandement question du rôle social de l'islam en France. Mais, la véritable rupture qu'introduisit, ce jeune chercheur déjà prometteur à l'époque, est de s'inscrire contre tout « rapport strictement ethno-identitaire à l'islam » comme elle dit, défiant une pensée dominante, tellement son travail s'est d'abord nourri du terrain qui en ont forgé ensuite diverses hypothèses. C'est en cela que les thèses de Sophie Bava ont été assez novatrices pour leur époque au point qu'elles nous éclairent aujourd'hui. Pourtant, ses pérégrinations scientifiques ne l'avaient pas encore menée en Égypte et au Maroc, ses nombreuses publications soutenues par l'esprit comparatiste qui a toujours accompagné sa carrière de chercheur, aujourd'hui affirmée, n'étaient pas encore connues lorsqu'elle soutenait avec grande conviction : « l'étude des pratiques religieuses en termes d'approche ethnique ou communautaire de la migration favorise la stigmatisation des populations et tend à les enfermer dans un espace monolithique fermé sur l'extérieur, ce qui est loin d'être le cas pour la majorité des migrants »,


    La pertinence des études et des recherches novatrices se mesure en leur capacité de rendre compte des dynamiques globales tout en soignant les détails et ces petits riens qui font le tout universellement intelligible, Des visites de Serigne Mourtada, que j'appelais à l'époque l'« ambassadeur du mouridisme », de Sérigne Mbacké Sokhna Lô, petit- fils du fondateur de la confrérie, Sophie Bava fait de tous les évènements marquants de la vie de la communauté qu'elle dépeint, un prétexte scientifique pour revenir sur les modes de « perpétuation de la relation marabout-taalibé » et de se pencher sur « le travail symbolique du pacte d'allégeance », véritable moteur de la dynamique mouride,


    Par un procédé mêlant souci de précision et préoccupation d'exhaustivité, Sophie Bava réussit toujours à nous faire vivre les moments-phares de la vie confrérique comme le Magal de Touba que vient juste de découvrir la presse avide d'exotisme et de sensationnel bien après que Cheikh Guèye, notre ami commun, ait pu théoriser et instituer les notions de « lieu-moment » et de « moment-lieu », L'auteur de cet ouvrage, ayant intégré, depuis longtemps, les mutations d'une religiosité locale à l'heure des appartenances mondialisées parlait, elle, de « foire internationale du marché des biens religieux mourides », Quel esprit d'anticipation et de prospective pour l'époque !


    À travers ce travail fouillé, parfois difficilement digérable à force de rappels et de flash back, rien ne fut négligé dans une immersion en plein cœur d'un cercle confrérique « transplanté » avec ses codes, signes et symboles : des « négociations collectives pour une reconnaissance d'un dispositif religieux migrant » dans la confrérie à la « reconstitution des dynamiques confrériques »,


    En arrivant au constat que la diversité religieuse dans une cité intégratrice qui a vu passer peuples et cultures, n'entretenait nullement une « déperdition religieuse », ou encore « sécularisation et laïcisation », Sophie Bava nous a permis d'observer de véritables constructions religieuses entre plusieurs territoires. Ainsi, le mouridisme qui, jusqu'ici, était vu sous le seul prisme du local, du spécifique ancré sur un territoire, est étudié, dépeint, analysé en contexte d'émigration, loin des savanes du Baol sans qu'il ne perde rien de son dynamisme fascinateur.


    Le disciple, longtemps peint dans une forme de statisme et de fidélité au pacte qui le lie au marabout est désormais perçu, grâce à cette recherche qui s’est libérée des pesanteurs et des héritages conceptuels, comme un véritable acteur négociant un sens mouvant en fonction des environnements et des contraintes.


    On aurait pu dire qu’en plus de cette œuvre de science, au sens d'une recherche partant d’abord du réel et relevant du constat avant d'élaborer des hypothèses n'ayant d'autres préoccupations que la compréhension, Sophie Bava avait aussi réussi à donner droit de cité à l'islam africain, alors parent pauvre de l'islamologie classique.


    L'un des plus grands mérites scientifiques de cet ouvrage aura été, à une époque où rien n'y prédestinait, de déceler dans un fait spécifique culturel et religieux, la manifestation de l'universalité dans le fonctionnement et la dynamique des sociétés surtout en rapport avec le champ complexe du religieux dans un contexte migratoire.


    Pourtant, on était encore loin des autres apports scientifiques de Sophie Bava dans le domaine de l'étude des religions dans le cadre de la globalisation du croire et des migrations.


    Le travail sur Marseille et la communauté mouride, la perpétuation de liens confrériques autour de la solidarité de groupe et des initiatives de l'individu migrant a eu forcément son impact sur le parcours scientifique de ce chercheur des deux rives au point qu'elle conclut, plus tard en 2014, que « la migration existe autour d’un récit, c’est celui-ci qui donne sens aux parcours. Symboliquement, les étapes religieuses se présentent dans ces récits comme des séries d'épreuves, des rites initiatiques qui doivent conduire à ancrer sa foi. Ce désir de mobilité, stoppé dans cette mégapole, est vécu comme un défi pour s’affirmer mais il est aussi le lieu des rencontres, loin des ainés et des hiérarchies religieuses, ces rencontres pouvant mener au butinage mais aussi à des mobilités religieuses et quelques fois, à des conversions. Il peut donc être le lieu de la découverte et de l’innovation en matière religieuse  de nouvelles solidarités religieuses sont alors convoquées »1.


    Pour dire que le présent ouvrage, tout en puisant ses ressources dans du matériau datant d'un moment d'effervescence scientifique telle que celle d'une thèse, a pu anticiper sur des faits et phénomènes, aujourd'hui au centre de toutes les préoccupations, au point d'être d'une grande actualité.


    Bakary Sambe, Directeur du Timbuktu Institute-African Center for Peace Studies-enseignant-chercheur au Centre d'Études des religions de l'Université Gaston Berger de Saint-Louis (Sénégal).


    


    
1  Voir Sophie Bava et Julie Picard, « La migration, moment de mobilité religieuse ? Le cas des Africains au Caire », in Cahiers d'Étude du religieux, numéro spécial, 2014, Les conversions religieuses en Méditerranée.




    Introduction


    Il fût un temps où les chercheurs pensaient que le mouridisme risquait de perdre son dynamisme quand les mourides se sont installés dans les villes. Puis ils ont quitté les villes africaines pour les villes européennes d'abord, américaines et asiatiques ensuite. Fort de la transnationalisation de ses taalibé-s, dispersés pour raisons économiques, ce mouvement religieux contemporain doit aujourd'hui s'adapter à cette nouvelle donne. La circulation des taalibé-s mourides par-delà les frontières sénégalaises a ainsi occasionné des délocalisations et des renégociations du dispositif religieux mouride.


    À Marseille également les indicateurs nous annonçaient un départ des Sénégalais vers l'Italie, les États-Unis, l'Espagne; Marseille « ville mémoire du mouridisme » dans la migration, allait-elle se vider ? Partir de Marseille, nous a permis de remonter le cours de l'histoire, de constituer grâce à des documents historiques, des travaux de recherches mais également de nombreux entretiens, la mémoire de la confrérie dans la ville. Ce que nous avons observé, c'est en fait un véritable processus de négociation en cours entre la confrérie, les migrants et la société française. La condition de migrant et de la religion dans la migration nous intéresse d'autant plus qu'elle exprime la circulation, l'interaction, la rencontre plus que la perte et enfin la recomposition, l’innovation plus que l'acculturation. La migration fait naître de nouveaux objets, une nouvelle société et le religieux est un outil pertinent de compréhension des processus migratoires.


    Ce travail est présenté comme un parcours à travers l'expérience même d'une construction religieuse contemporaine « en train de se faire » dans la migration : le mouridisme vécu en France et notamment à Marseille. Religion dans la migration, mais on ne peut parler de migration sans s'attacher aux parcours et aux itinéraires des migrants. Religion en migration se lit au fil du texte au travers des itinéraires religieux et des parcours migratoires qui, bases de la problématique, seront illustrés tout au long de ce travail par des portraits1. Ce parcours commencera par l'expérience « prophétique » d'un homme, celle du fondateur du mouridisme durant la période coloniale, passera par la migration de ses disciples (taalibé-s) quelques décennies plus tard, et les nouvelles expériences qui vont alimenter leur perception et leur conception du mouridisme, et arrivera enfin au religieux « en train de se faire » en migration, l'expérience religieuse en plein compromis entre la tradition confrérique, la société marseillaise et les réseaux économiques internationaux mourides. Ce parcours s'est construit entre le pays d'origine, la ville sainte de Touba et les villes de migrations dans des allers-retours constitutifs des constructions religieuses en cours. Dans cette recherche nous avons observé la manière dont se reconfigure le projet religieux mouride au gré des migrations de ses fidèles. L'analyse des religions en construction entre plusieurs espaces, n'est pas nouvelle et renvoie, entre autres, aux travaux pionniers de Roger Bastide qui, ayant étudié les religions africaines au Brésil, écrivait : « Le syncrétisme religieux est l'effet du développement du commerce et de la formation des villes, lieux de rencontres de marins et de voyageurs, il ne fait que traduire sur le plan des supra-structures les liens économiques qui se tissent entre les pays, les rendant interdépendant les uns des autres ». (R. Bastide, 1960 : 17). Peut-on parler de syncrétisme en observant le mouridisme en migration dans une ville portuaire comme Marseille ? Les mourides, sous l'effet des migrations économiques, ont déterritorialisé leurs pratiques religieuses mais sans jamais couper le cordon ombilical qui les lie à la matrice de Touba. Il est aujourd'hui important de se pencher sur la dynamique cultuelle mouride, et non pas seulement économique, engendrée par cette déterritorialisation. En migrant, ils ont participé à la recomposition du corpus religieux et à l'adaptation d'un matériel symbolique mobile et varié dans un contexte transnational. Nous illustrerons les modalités selon lesquelles les mourides élaborent un « dispositif religieux transmigrant » à partir de leur héritage religieux, familial, local, national, transnational, tout en nous référant aux textes fondateurs du mouridisme et au Coran. Les taalibé-s mourides, éparpillés à travers le monde, multipliant les escales ou s'arrimant dans quelques contrées, sans jamais rompre avec Touba, sont aujourd'hui devenus des acteurs à part entière de leur mouvement religieux, les entrepreneurs d'un mouridisme transnational.


    Mondialisation du religieux : le mouridisme hors de ses frontières


    Objet historique, le mouridisme n'en est pas moins un mouvement religieux contemporain promu par un homme saint, Cheikh Ahmadou Bamba, mais également par ses disciples qui l'inscrivent aujourd'hui, par- delà leurs migrations dans une tension transnationale entre le Sénégal, le continent africain, l'Europe et, à présent, les grandes villes américaines et asiatiques. Objet également maintes fois, exploré, analysé et parfois même « prophétisé », le mouridisme va nous porter jusqu'à la rencontre d'hommes et de femmes dans la migration, jusqu'à la connaissance de leurs parcours et de leurs itinéraires religieux.


    Depuis plus de trente ans, ce mouvement religieux a été observé et analysé sous l'angle de la mobilité de ses acteurs, les commerçants mourides, et d'un réseau confrérique œuvrant pour le bon déroulement d'une dynamique économique transnationale. Aujourd'hui, les migrants sénégalais mourides, implantés dans le monde entier, transportent leur religion dans chaque ville de migration, fondent des dahira-s2 mais également des fédérations et d'autres formes « d'entre-deux cultuels » comme l'accueil des grands Cheikh-s mourides ou l'organisation du grand magal (pèlerinage à Touba).


    La religion, comme d'autres « marchandises » que les taalibé-s transportent, circule, et le « croire » du migrant tout en se raccrochant à une matrice fondatrice celle de Touba-, est la clef de recomposition de nouveaux symboles et d'invention de nouvelles pratiques religieuses dans le groupe. Au gré de leurs parcours économiques, de leurs découvertes culturelles et sociales dans d'autres pays, l'entreprise religieuse des taalibé-s mourides, en se délocalisant, a recomposé un « entre-deux cultuel et culturel » entre les villes de migration et Touba au Sénégal. Ces nouvelles formes transnationales de religiosité qu'inaugurent les mourides ne se sont pas crées sans négociations, sans conflits entre d'un côté la hiérarchie, la tradition, et de l'autre des groupes d'acteurs migrants qui parfois redéfinissent des pratiques religieuses, des symboles et tout un corpus s'y attachant.


    Cette religion migrante a suivi des hommes, a franchi ses frontières initiales, mais les taalibé-s demeurent pourtant fortement fidèles à la matrice originelle, notamment par le biais de l'attachement à des lieux saints, à la ville de Touba, mais également partout un corpus de pratiques recomposées en migration. Bien que culte musulman, le mouridisme contemporain semble proche de certains modèles développés par les églises transnationales africaines comme les églises pentecôtistes ou les églises du christianisme céleste. Outre la proximité de ces modèles de développement religieux associant mobilité et reterritorialisation, dans le cas de la confrérie ce sont les mourides en migrants qui ont transporté leur religion et non pas la hiérarchie traditionnelle qui a délocalisé les structures dans une logique prosélyte.


    Ces migrations ont occasionné une accélération de la circulation du message religieux et le mouridisme s'est alors s'exporté dans toutes les parties du monde où les migrants exercent leurs activités économiques, s'approprient les espaces, passent les frontières et innovent dans la constitution d'un « savoir-faire religieux décentralisé ». Ce sont les modalités d'investissement entre des logiques de migration économiques et des logiques d'investissement religieux que j’ai privilégié dans ce travail de recherche. Globalement, le mouridisme contemporain se conçoit dans une fusion de trois mouvements : un mouvement souvent décrit par les chercheurs travaillant sur les migrations économiques et le « réseau mouride », qui serait de l'ordre de la dispersion, de l'éclatement, le tout en définitive, soudé par une forte solidarité confrérique. Le deuxième mouvement correspond aux liens forts que la majorité des migrants entretiennent avec la matrice originelle : Touba est l'autorité traditionnelle mouride. Le troisième mouvement illustre une reterritorialisation du culte et la construction d'un dispositif religieux dans l'entre-deux. Ce sont ces trois mouvements que nous allons travailler simultanément afin de comprendre comment se fabrique le religieux quand les membres d'une même communauté religieuse se retrouvent dispersés de par le monde, dispersion qui pourrait remettre en question la légitimité fondatrice du mouvement.


    Cette approche historique n'a pas toujours été aisée, car sans maîtriser les outils de l'historien il a pu m'arriver parfois de confondre l'Histoire avec celle des individus interrogés. L'analyse du parcours de Cheikh Ahmadou Bamba, à travers ses textes et d'autres écrits, permet de poser quelques éléments de son itinéraire religieux. Ces préceptes, seront les outils qui permettront par la suite de comprendre l'imaginaire mouride et les constructions religieuses des acteurs en migration. Ce parcours prophétique ressurgira régulièrement dans l'évolution du mouvement religieux, soit par l'exagération portée sur certains aspects du personnage, soit par l'ignorance volontaire de pans entiers de son histoire. Il faut ainsi partir des textes, se les approprier, passer par le vécu des adeptes, pour comprendre le sens du mouridisme et la logique des recompositions identitaires formulées par ses acteurs. Les migrants portent en eux l'histoire du mouridisme, le parcours du fondateur et ils connaissent les miracles et les poèmes du Cheikh (khassaïdes). Une approche plus fluide, plus mobile des dispositifs religieux ne signifie pas pour autant que l'on oublie l'organisation, les principes et la liturgie de bases, mais seulement que l'on reconnaisse que des transformations et des négociations sont possibles et qu'elles doivent être prises en compte dans l'analyse et dans le contexte étudié.


    Larguer les amarres. La réintroduction des productions de la mobilité


    Le mouridisme « en train de se faire » à Marseille, tel que je l'observais, faisait intervenir les migrants mais également le Sénégal, Touba, la société marseillaise et l'espace public français. Commerçants pour certains, il a fallu comprendre la dynamique propre, due à leur statut économique, pour interpréter la manière dont le religieux s'est inscrit dans la ville à travers leurs parcours. L'importance historique des liens entre routes commerciales et routes religieuses explique aussi l'entrée par la migration économique.


    Cette étude s'est ainsi réalisée en interrogeant davantage les mobilités des migrants que leur volonté d'installation, et la recomposition des pratiques religieuses dans la migration plus que « l'intégration ». Cet apport de « l'anthropologie du mouvement » (Tarrius A., 1989) dans l'étude des migrations mais également des religions s'est révélé décisif pour la suite de mon travail de recherche. L'approche par l'économique a permis de mettre en relief les pratiques religieuses - ainsi une « anthropologie religieuse du mouvement » (Bava S., 2011) s'avérait incontournable, le religieux s'inventait dans les allers-retours des migrants, se poursuivait dans les visites des Cheikh-s, se recomposait dans une multitude de petits territoires mourides délocalisés, petit à petit le terrain prit forme et cet espace mouvant du religieux devenait un territoire construit et entretenu par et entre la confrérie et ses migrants, et réciproquement. Ce dialogue entre le centre de Touba et le contexte de migration à Marseille allait exister concrètement, prendre forme dans la ville. Pour comprendre ces mécanismes hybrides autour du religieux, la méthode utilisée, croisant les parcours migratoires et les parcours religieux des individus, ainsi que de l'observation participante sur plusieurs terrains. Mais avec les mourides, il est quand même difficile de s'arrêter à un double terrain et sur la question on peut aisément dire qu'il existe aujourd'hui une « confrérie des chercheurs mourides » qui semble, à l'image des taalibé-s, œuvrer dans la solidarité !


    L'approche biographique dans un lieu d'ancrage, combinée à l'approche réticulaire pour saisir les parcours biographiques des migrants et les itinéraires du croire a porté ses fruits et en confrontant ces différents parcours d'individus, avec les lieux qu'ils traversent et inventent afin de suivre le religieux comme un bien qui circule, s'échange et se transforme dans le temps et l'espace du migrant. Lorsque l'on articule les parcours migratoires et les itinéraires du croire, on s'aperçoit que la globalisation ne provoque pas d'homogénéisation culturelle mais de véritables constructions entre plusieurs territoires. L'investissement ethnographique dans une des petites concessions mourides délocalisées semble aussi indispensable que le fait de suivre les taalibé-s entre plusieurs territoires, et permet de prendre la mesure de l'ancrage, des temps religieux qui rythment la vie des mourides à Marseille.


    Notre étude s'attache au mouridisme dans la migration et à la manière dont il a été revisité de manière créative par les taalibé-s suivant les conjonctures. Les modèles religieux vont être renégociés au gré des parcours migratoires mais également sous l'influence d'un contrôle de la confrérie et de l'apparition de nouveaux leaders. Par ailleurs le religieux est un bon vecteur d'analyse de la transnationalisation de la culture et des migrations africaines. Réciproquement, la migration permet d'aborder le religieux dans une conception plus dynamique des jeux d'acteurs, ce n'est plus un objet figé mais un des principaux réceptacles des tensions et inventions nées de la migration. On est dans une dialectique des rapports entre migration et religion : la migration induit une religion de pèlerin, d'exil à gérer, la religion engendre de nouveaux « modes de migrer », et la condition de migrant génère des nouveaux modes d'investissements religieux.


    Le mouridisme est devenu une religion migrante qui s'est organisée dans le monde, il faut ainsi comprendre cette fondation historique, dans le temps et l'espace du migrant. Prendre la religion comme un objet que l'on suit, un objet mobile, c'est considérer que les individus, les migrants mourides en l'occurrence ont une influence sur l'avenir de leur religion, qu'ils font partie de ceux qui inconsciemment ou consciemment l'animent, la travaillent, l'interprètent et parfois la transforment. Pourtant, outre cette vision collective des transformations que peut opérer un groupe de migrants sur la réappropriation de certains rites et de certains mythes, je mettrai l'accent sur le rapport individuel de ces migrants avec leur religion. Je pense que la combinaison de ces deux approches, par le groupe et par l'individu, est nécessaire pour comprendre que d'une part l'expérience migratoire influe sur les manières d'appréhender et de vivre sa religion, et que de l'autre, l'expérience religieuse donne aussi sens à l'expérience migratoire. Le lecteur pourra parfois ressentir dans le texte cette tension entre une approche qui se veut autant proche du groupe, de la confrérie que de l'individu croyant, cependant le fil qui me guide est celui qui consiste à vouloir démontrer que si le taalibé mouride va souvent se définir par son mouridisme, il n'est pas dépendant d'une façon de penser et d'agir, que le seul fait d'être mouride ne suffit pas à être un bon commerçant, qu'être mouride ne signifie pas entrer dans un réseau international télécommandé de Touba : le mouridisme est un ensemble de pratiques et de parcours économiques et religieux d'individus à travers le monde. Le mouridisme vécu dans la migration n'est ni totalisant ni une religion à la carte, il est, comme je souhaite le défendre, une véritable construction.


    Si le mouridisme n'est pas une « religion à la carte », il n'en est pas moins une production de la modernité, une expression du « croire contemporain » ainsi défini de manière si pertinente par Jean-Paul Willaime que nous citerons presque intégralement : « Le croire contemporain est pris dans la mobilité et cela se marque notamment dans le relâchement des liens entre signifiants et signifiés (...) : le matériel symbolique fournit par les différents héritages culturels et religieux se trouve disponible et se prête à toutes sortes de réemplois. La fluidité des croyances met particulièrement en valeur la capacité des acteurs à symboliser leur existence de façon créatrice et ambivalente. En même temps, il ne faut pas oublier l'épaisseur des cultures et leur fonction structurante : le croire, aussi volatil soit-il, ne pars pas de rien. Il est aussi crédit fait à une tradition, et c'est sans doute l'ébranlement de la légitimité accordée à ces traditions qui est à l'origine des remue- ménage contemporains du croire (en particulier de l'émergence d'un nouvel âge de la crédulité). Tout ceci rend plus difficile encore l'objectivation des phénomènes de croyances. Mais c'est aussi une chance. Une chance car une telle situation rend impérative une mutation du regard : des croyances, il faut passer au croire, non pour ignorer les croyances, mais pour, au contraire, se donner la possibilité d'en saisir la portée et la signification. Une chance aussi parce qu'une telle situation invite particulièrement le chercheur à rompre sa dépendance par rapport aux codages institutionnels du croire pour restituer, dans ce domaine du croire, tant le jeu de l'acteur individuel que les enjeux collectifs qui s'y trouvent impliqués. Les sciences sociales doivent savoir tirer un bénéfice épistémologique et méthodologique de ces mutations contemporaines du croire qui bousculent bien des schémas. » (Willaime, J., 1993, 7-16)


    Cette tension entre l’ancrage et la mobilité que vivent les migrants se ressent matériellement dans les pratiques religieuses et la gestion du dispositif religieux. Ainsi, nous avons pu mesurer l'importance de la tradition, l'importance du lignage, comme les recompositions religieuses au gré des jeux de pouvoir dans la migration et de l'émergence régulière de nouveaux leaders religieux. Sans gérer les mobilités des acteurs, ni la religion dans la migration, la hiérarchie confrérique sait être présente. Pour comprendre le religieux « en train de se faire », j'ai choisi de travailler le mouridisme de l'intérieur, c'est-à-dire d'adopter une distance moindre face à mon objet de recherche, tout en respectant les moments intimes. Pour comprendre comment le croire se recompose dans l'espace du migrant et saisir comment la migration des taalibé-s perpétue des transformations au cœur de ce mouvement religieux, il a fallu approcher de multiples situations et recourir à une pluralité de méthodes d'enquêtes : de l'analyse de biographies croyantes, à l'observation ethnographique prolongée de groupes au cours d'événements religieux particuliers. Une des difficultés de l'analyse réside dans la volonté de saisir simultanément les parcours individuels de croyants, les constructions collectives comme les dahira-s ou les fédérations mouride, les négociations avec la société locale marseillaise et l'espace public français en général, mais aussi parallèlement de suivre les événements dans la confrérie à Touba et parfois d'y accompagner les migrants. De fait, pour analyser ces itinéraires complexes du croire et mesurer les recompositions et les hybridations à l'œuvre dans le mouridisme contemporain en migration, il a fallu les croiser avec les récits de parcours migratoires : ainsi sont nés des « portraits croisés »3.


    


    
1  Les six portraits sont signalés tout au long de l'ouvrage.


    
2  Le dahira est une association regroupant les taalibé-s (disciples) mourides, soit sur la base des allégeances maraboutiques, soit sur la base du lieu où ils se trouvent.


    
3  Les itinéraires religieux des personnes interrogées sont intimement reliés à leurs parcours socio-professionnels dans la migration, ils se donnent sens mutuellement. Dans l'écriture, afin de rendre compte de la méthodologie utilisée croisant « parcours migratoires et itinéraires religieux », j'ai choisi de présenter des « portraits croisés ». Tout au long du texte vous trouverez ces « portraits croisés » où se combinent pour un même individu, le parcours religieux et le parcours migratoire.




    Presque un siècle d'études mourides : de « l'unité villageoise mouride »1 au village global transnational


    Introduction


    L'originalité des études sur le mouridisme est tout particulièrement leur volume, et le chercheur qui se lance dans cette aventure doit savoir qu'il n'est ni le premier, ni le dernier. Ce corpus de lecture sur le sujet est à la fois impressionnant-on ne sait pas s'il faut vraiment continuer à travailler sur le mouridisme- mais également attrayant : tant de matière donne à s'interroger. Le plus gros travail consiste donc à prendre en compte ce qui est déjà disponible sur la question afin de se forger un avis critique sur les travaux existant. Ce travail de connaissance de la littérature sur l'objet fait aujourd'hui partie de l'objet lui-même. Je ne résumerai pas tous les écrits sur le mouridisme dans ce chapitre, mais je trierai les différentes études par catégories, ce qui m'amènera à ne pas respecter systématiquement la chronologie des travaux. Par ailleurs, la majorité des références apparaissent dans le corps même de ce travail.


    La lecture politique et classificatoire des administrateurs coloniaux


    L'étude des confréries musulmanes était l'objet privilégié des administrateurs coloniaux en Algérie et sera poursuivi par ces mêmes experts au Sénégal. Il s'agissait comme le note J-L Triaud (1985) de répertorier, classer, étiqueter les différents mouvements religieux, et de chercher, sur le modèle des études algériennes, des sociétés parfaitement organisées, voire secrètes. La méthode de cette taxinomie coloniale consistait à rechercher des zâwiya-s, des moqaddem-s et des adeptes, afin d'être convaincu de l'existence de « confréries » organisées et du danger qu'elles pouvaient représenter. Ces administrateurs coloniaux, et notamment ceux de la section des « affaires musulmanes », avaient souvent tendance à diaboliser l'islam.


    Par la suite, au début du XXème siècle, d'autres experts de l'islam également venus d'Afrique du Nord, dans la mouvance de Xavier Coppolani (le premier à créer des alliances avec les leaders musulmans), vont étudier l'islam en Afrique de l'Ouest. Cette première série de travaux consistera en l'étude des hiérarchies confrériques. Ces chercheurs ont pour objectif de rapporter des connaissances sur ces mouvements religieux et de les surveiller au plus près, afin d'éviter qu'ils prennent de l'ampleur et qu'ils incitent la population à se soulever. Cependant, ces administrateurs, sensibles à l'islam, vont se positionner dans leurs études et jouer un rôle politique. Maurice Delafosse, qui publia en 1911 un texte sur « les confréries musulmanes et le maraboutisme en Afrique Occidentale Française », tend à dédramatiser la situation vis-à-vis de l'islam confrérique. Il rapporte qu'en Afrique de l'Ouest, les confréries ne sont pas organisées comme au Maghreb, et que si danger il y a, ce serait du côté du « maraboutisme » et du rapport maître / disciple que celui-ci occasionne.


    Delafosse mesure ainsi ce clientélisme au Sénégal à la lumière du développement de la confrérie mouride et de son afflux croissant de disciples qui inquiète l'administration française depuis plus de vingt ans. Robert Arnaud dans son ouvrage sur « L'islam et la politique française en Afrique Occidentale Française » (1912), s'intéresse tout particulièrement à l'originalité de cet islam africain, dont le danger tient selon lui également, au maraboutisme et à la clientèle importante de ces marabouts. Pour R. Arnaud cet islam serait une nouvelle religion. Paul Marty, succédant à R. Arnaud au bureau des « Affaires Musulmanes » de l'AOF, venant lui aussi d'Afrique du Nord, développe l'idée selon laquelle le mouridisme est l'exemple même d'une religion nouvelle, un islam nouveau « à l'usage des wolofs », et plus serein. Il souligne les aspects spécifiques du développement territorial de la confrérie mouride et la fonction de remplacement que joue la confrérie mouride et notamment le marabout, face à la disparition des pouvoirs traditionnels.


    L'image d'une « spécificité mouride », qui marquera l'ensemble des travaux de recherche depuis plus d'un siècle, fut donc « négociée » dès le début du vingtième siècle par ces administrateurs et experts qui, sensibles à l'islam, ont cherché à s'associer avec des leaders musulmans afin de leur garantir une forme de paix dans la colonie. Ces études, guidées par un objectif politique, vont faire du mouridisme leur cheval de bataille et forgent ainsi la différence et l'originalité de la mouridiyya, aux dépens des autres confréries. Les thèmes autour de « l'islam wolof », de la domination et de l'exploitation des taalibé-s par les marabouts, celui du rôle prépondérant de la gestion économique dans le mouridisme, datent de ces premières grandes études.


    La lecture des islamologues et des historiens : la reconstitution d'une mémoire


    Même si l'aspect historique traverse sans exception toutes les études sur le mouridisme, les auteurs font notamment référence aux travaux de L. Nekkach, F. Dumont, A. Samb, O. Ba, D. Robinson, J- L. Triaud, Cheikh Anta Babou Mbacké. Soulignons l'importance de ces travaux qui vont permettre à plusieurs générations de chercheurs en sciences-sociales d'appréhender le mouridisme sur des bases historiques d'une lecture plus coloniale à une lecture post-coloniale.


    Plus attaché aux textes et à la pensée mouride, Fernand Dumont sera le premier à traduire une grande partie de l'œuvre poétique de Cheikh Ahmadou Bamba, les khassaïdes. Il recadre ainsi la pensée de Cheikh Ahmadou Bamba dans l'histoire et les fondements de la mystique musulmane. Il souligne, qu'à la différence des grands mystiques des siècles précédents auxquels il se réfère, Cheikh Ahmadou Bamba est plus proche d'une mystique populaire qui privilégie avant tout « le langage du cœur, ou de l'âme si l'on veut, et non celui de l'intellect » (Dumont, F., 1975 : 4).


    La structure sociale de la confrérie est alors éclairée par les aspects plus spécifiquement soufis de l'organisation. F. Dumont montre les aspects religieux privilégiés par Sérigne Touba, notamment l'importance et le rôle du cheikh dans l'éducation, l'éducation religieuse et morale des taalibé-s et le rôle central du travail dans le mouridisme. Outre l'analyse minutieuse de la mystique musulmane et du mouridisme, il tente dans son ouvrage de « pénétrer, de comprendre la pensée religieuse d'Amadou Bamba, pour la restituer le plus fidèlement possible » (Dumont, F., 1975 : 2).


    La contribution de F. Dumont dans les études sur le mouridisme est colossale, son étude du dedans, par les textes, se veut « simplement scientifique », mais il est cependant séduit par le rythme des odes, sensible à l'esprit passionné et au langage affectif de Cheikh Ahmadou Bamba. Cette lecture un tant soit peu romantique de cette mystique populaire, qui propose également d'éclairer « nombre de jeunes mourides, désireux de connaître la pensée de leur Cheikh vénéré » se situe à la jonction entre un travail d'exégèse et « l'idéologie bambiste » qui s'affirmera au Sénégal à la fin des années soixante-dix. Il termine son ouvrage en exprimant des « vœux et souhaits », déclare que « Cheikh Bamba doit occuper, dans l'histoire et dans la pensée religieuse et sociale de la nation sénégalaise, une place de choix », et enfin encourage directement les « mourides éclairés » à procéder à une recension générale des œuvres du Cheikh, à les classer et à étudier le rôle social du « phénomène bambiste » comme il le nomme.


    L’ouvrage d'Oumar Ba est un recueil important de documents officiels sur les rapports entre Ahmadou Bamba et les autorités coloniales. Ces documents proviennent en majeure partie des archives du Sénégal, auxquels s'ajoutent des textes produits par les intellectuels et islamologues de la fin des années soixante-dix. Cette construction de l'histoire du mouridisme à partir de matériaux bruts, de textes et poèmes de Cheikh Ahmadou Bamba, de documents d'archives coloniales, de galeries de portraits sur les personnages clefs contemporains de Cheikh Ahmadou Bamba (administrateurs coloniaux, famille de Sérigne Touba, autres grands cheikh-s), de rares photos des manifestations mourides, etc., participe d'un mouvement de réappropriation du mouridisme par les intellectuels, les islamologues et les étudiants, en quête d'une identité musulmane dès la fin des années soixante-dix, dans une période alimentée par la révolution d'Iran. À l'Université de Dakar de nombreuses conférences sont ainsi organisées sur l'islam sénégalais. Cette mode se poursuit dans les villes de migration, où comme à Paris les étudiants organisent la collecte de documents aux archives coloniales et organisent des séminaires sur le mouridisme comme nous le verrons plus loin.


    Depuis une quinzaine d'années on assiste au renouveau de travaux d'historiens qui vont revisiter l'histoire du mouridisme à la lumière de l'histoire de l'administration coloniale en Afrique de l'Ouest et des différents choix fait par ces administrateurs, issus de services semblables dans les colonies d'Afrique du Nord. Nous citerons notamment les études coordonnées par David Robinson et Jean-Louis Triaud, qui ne se cantonnent pas à la seule confrérie mouride, et plus récemment les travaux de Cheikh Anta Babou sur les rapports entre l'administration coloniale et la confrérie mouride. Ces travaux mettent en lumière les rapports entre Cheikh Ahmadou Bamba et les autorités coloniales de manière moins sélective que les deux auteurs précédents.


    Ils soulignent avec finesse l'importance de l'exil de cheikh Ahmadou Bamba auprès de Cheikh Siddiya en Mauritanie (1903-1907), dans les nouvelles relations que le Cheikh négociera avec l'administration coloniale jusqu'à une intensive collaboration, qu'ils situent de 1912 à 1927. Selon D. Robinson, ce compromis entre la France et les marabouts va permettre aux « confréries de développer une considérable autonomie religieuse, économique et sociale pendant que le domaine politique et administratif dépend de la France » (Robinson, D., 1999). C'est un travail de reconstruction de l'histoire nécessaire quand la majorité des études ont été réalisées à partir de l'histoire vue par P. Marty ou d'analyses de ces mêmes travaux.


    Nous devons rajouter à cette série de travaux, ceux de Khadim Mbacké26, historien de l'IFAN qui renseigne avec précision sur les mouvements soufis au Sénégal, ou encore d'Adriana Piga, anthropologue italienne, qui retrace dans son dernier ouvrage (2002), l'historique et l'évolution contemporaines des ordres soufis au Sénégal ou encore ceux plus récents de Cheikh Anta Babou (2011) d’Abdourahmane Seck (2012). La part consacrée au mouridisme est conséquente et permet de recadrer ce mouvement religieux en parallèle de l'évolution des autres ordres soufis au Sénégal, de leur origine jusqu'à leur rôle dans la société sénégalaise contemporaine.


    Une lecture tiers-mondiste


    Souvent avec la même exigence que les historiens de la fin des années 1970 qui se replongent dans l'islam sénégalais, d'autres auteurs vont se baser sur leurs travaux et sur de nouvelles recherches afin de « revivifier » l'islam sénégalais et créer des symboles nationalistes par ce véhicule. Vincent Monteil, « islamologue tiers-mondiste » selon J. Copans (2000), a consacré une partie de ses travaux à l'Islam noir. Il a fondé son travail sur la spécificité de l'islam africain, déjà argumenté par P. Marty, et souligne l'aspect national de l'enracinement de l'islam au Sénégal, ainsi que toutes les valeurs positives de cet islam africain, du « collectivisme » agraire, aux vertus redistributrices des marabouts. Il est le premier à diffuser l'idée selon laquelle l'islam africain serait une réponse nationale à un problème colonial. Dans une ambition nationaliste post-dépendantiste, Cheikh Tidiane Sy entame une lecture socio-politique du mouridisme, de la société wolof à l'indépendance.


    Ses travaux contribueront à forger le mythe du « mouridisme de l'indépendance » (Copans, J., 1980), en soulignant les aspects relatifs à la résistance nationale de ce mouvement à la colonisation. Cheikh Ahmadou Bamba est perçu comme un « saint réformateur » dans le contexte colonial, un révolutionnaire, dont la doctrine, le « bambisme », a opéré un « syncrétisme remarquable, réalisé sur la base d'une réinterprétation des dynamismes propres à la société wolof et sur la diffusion d'une expérience religieuse originale, faite de rigueur et de passion. Seule cette symbiose pouvait permettre à Bamba, tout en restant dans le cadre de l'islam, d'amener les Wolofs à admettre progressivement les changements qu'impliquait l'adoption de la religion musulmane. La tentative d'Ahmadou Bamba n'était donc pas d'introduire un islam, facteur de déstructuration, mais plutôt de faire en sorte que le mouridisme soit une œuvre de restructuration globale du milieu wolof. Il nous apparaît également comme un réformateur qui veut faire du mouridisme le cadre d'une élévation sociale de l'individu. (...) » L'idéologie bambiste est « partie prenante du mouvement de résistance anti-colonial ». À ce titre : « nous pensons que le terme de « résistant national » que les mourides ont rétrospectivement attribué à leur leader, même s'il est un peu exagéré, établit bien cette connexion du « bambisme » avec le nationalisme africain, singulièrement sénégalais ». (Tidiane Sy, C., 1969 : 304). Son étude s'attache à l'histoire et à l'organisation sociale de la confrérie en rapport avec les dynamismes propres de la société sénégalaise. Il insiste surtout sur la portée des messages de Cheikh Ahmadou Bamba, sur sa volonté de proposer une nouvelle forme de société à un groupe social (les Wolofs) entièrement déstructuré. Sérigne Touba devient celui qui a inspiré les changements et qui a donné les armes à un pays qui doit se reconstruire sur un passé colonial.


    Cette lecture, poursuivie par de nombreux travaux dont ceux d'A. Wade (1969) par exemple, a tendance à exploiter les symboles et à reconstruire l'histoire sur les détails qu'elle considère porteurs pour une idéologie nationaliste. On parle du mouridisme comme d'une idéologie qui intègre un mode de pensée, d'agir et de devenir. Les termes de martyrisation, de victimisation, ou de diabolisation des colons, contestataires de l'ordre colonial, réformateur social, et autres métaphores seront utilisées dans ces lectures du mouridisme. La confrérie n'est plus, selon C. Tidiane Sy, une instance religieuse, mais une institution économique et sociale. On retrouve cette pensée dans les travaux récents de M. Ndiaye sur les « modou-modou », qui insiste plus sur les réseaux de commerçants mourides que sur les modes de production agricoles, mais dans la logique toujours nationaliste d'un mouridisme comme réponse économique et sociale à un problème plus général.


    Une lecture ancrée dans l'espace


    Paul Pélissier donnera un aperçu détaillé de la structure confrérique et de son implantation dans le Baol. Il réalisera la première enquête de terrain en s'attachant à la conquête pionnière des terres neuves, premières véritables migrations mourides vers le Ferlo occidental de 1927-1945. Il s'intéressera plus précisément au monde rural, aux villages de culture de l'arachide et s'interrogera sur la manière dont les wolofs, les anciens guerriers wolofs et les élites maraboutiques en sont venus à se mobiliser de la sorte dans le monde rural. Il mettra ainsi en avant les trois caractéristiques principales de l'organisation mouride (à savoir le mysticisme, l'exaltation du travail et la soumission du taalibé au cheikh), et s'interrogera sur l'efficacité de cette organisation à partir d'un autre critère transversal : la solidarité. Dans une lignée presque directe, engageant une approche géographique et sociologique, Cheikh Guèye (2002) quarante années plus tard, poursuit des travaux sur le territoire mouride et plus spécifiquement la ville sainte de Touba. Il observe les rapports entre les lignages, l'espace et les pouvoirs au sein de la confrérie et de la ville de Touba. Il s'inspire également dans son approche d'un philosophe, E. Ross, ayant produit de riches réflexions sur la ville de Touba, les lignages et l'espace sacré. Le travail de C. Guèye aborde la ville de Touba, le territoire mouride par excellence, qu'il travaille avec une batterie de concepts géographiques mais également sociologiques. Du territoire sacré au projet de ville utopique de Cheikh Ahmadou Bamba, on voit surgir les conflits et les intérêts particuliers souvent liés à la place sociologique de chacun dans le groupe.


    Ces lectures offrent des connaissances très précises de la confrérie et du mouridisme à partir d'un espace distinct, d'un ensemble de villages qui font unité territoriale et d'une ville qui fait territoire malgré les différents espaces, sacrés, historiques, politiques, économiques, familiaux, qui la traversent.


    Une lecture économique et socio-politique de la confrérie mouride


    « Nit moygarabut nit »


    « L'homme est le remède de l'homme »


    Ce proverbe sénégalais exprime l'entraide, la solidarité entre les hommes. La lecture des chercheurs qui vont suivre s'attache aux types de relations sociales qui font sens à l'intérieur de la confrérie mais également entre la confrérie et le pouvoir politique, sans ignorer les relations qui ont eu cours avec le pouvoir colonial : marabout/ taalibé; hiérarchie religieuse / taalibé-s; taalibé-s / taalibé-s; taalibé-s / familles  Marabouts / taalibé-s / pouvoir politique.


    L'organisation mouride en milieu rural


    Les travaux de Jean Copans, de Philippe Couty et Guy Rocheteau, traitent spécifiquement de l'organisation sociale et des rapports de production dans la confrérie mouride en milieu rural. Cette équipe de l'Orstom orientera ses travaux, dans une perspective théorique marxiste, sur le rôle de l'idéologie (religieuse) en période de transition dans les sociétés ou formations sociales, dites périphériques. La conjoncture mouridisme-arachide les intéresse dans le sens où cette entreprise exprime une dynamique économique originale, liée ou dominée par une dimension religieuse particulière. Ils analyseront les rapports de production dans la confrérie mouride sous l'angle des rapports idéologiques, en se demandant si l'idéologie religieuse est la structure dominante tout en cherchant à en comprendre les mécanismes. Dans ces études, ces enquêtes de terrain, la participation, l'observation et les enquêtes quantitatives permettent de voir l'homme, le mouride, le taalibé dans la confrérie.


    L'objectif méthodologique sera de s'attacher à ces taalibé-s afin de comprendre les formes d'organisation du travail agricole dans les villages - comprendre le rapport entre la motivation religieuse et la production, entre les comportements économiques et les représentations religieuses. Cependant, pour ne pas en rester à une approche marxiste- fonctionnaliste de l'idéologie religieuse, dont le rôle ne serait que de masquer les rapports d'exploitation, ils vont s'inspirer de divers travaux : « Nous étions convaincus de la nécessité de cette approche de l'idéologie en tant que structure dominante, fondée autant sur l'allusion que sur l'illusion. » (Copans, J., 1988 : 29). Pour comprendre cela, P. Couty par exemple, va ré-examiner la notion de « doctrine du travail mouride » à la lumière des textes de Cheikh Ahmadou Bamba, des lectures de F. Dumont, et (re)mettre en question l'héritage de cette disposition des taalibé-s au travail. Ces lectures offrent des données construites sur l'enquête et l'observation participante mais au-delà, une réflexion sur les modes de production de l'entreprise mouride, éclairée par une analyse des textes du fondateur lorsque les relations sociales demeuraient complexes. Par la suite, J. Copans dans son ouvrage sur Les marabouts de l'arachide (1988), reprendra cette étude, notamment autour du village mouride de Missirah, pour tenter de saisir les fonctions de la confrérie dans la société sénégalaise « périphérique ». De ses enquêtes très méticuleuses dans les villages, il ressortira que la confrérie ne contrôle pas tous les facteurs de sa propre reproduction, et qu'elle est donc un « système partiel et dominé ». Cependant, il ne néglige pas la puissance de cette « machine infernale », comme il la nomme, qui réside en fait dans la force du lien idéologique qui unit le marabout et le taalibé. Il souligne l'importance de l'idéologie dans le monde mouride : « En fin de compte l'élément moteur de la relation marabout-taalibé réside bien dans son aspect idéologico-religieux, qui en est la finalité explicite » (Copans, J., 1988 : 183). « D'abord perçu comme un rapport politique et économique, le mouridisme se présenta de plus en plus comme un rapport plutôt idéologique » (1988 : 28). L'idéologie religieuse qui devient le moteur de la relation marabout-taalibé et donc de la confrérie, apparaît comme une réponse aux transformations sociales, elle réorganise les structures sociales pour assurer le maintien de l'ordre social.


    Le dévouement idéologique remplace alors la relation salariale, ce n'est pas de l'exploitation, car dans cette relation le marabout ne serait pas le seul bénéficiaire. Dans ce type d'analyse, la confrérie mouride en tant qu'organisation construite autour d'une idéologie religieuse particulière, assumerait les fonctions de reproduction du capital dans la société sénégalaise « périphérique ».


    La lecture de C. Coulon sur le mouridisme est une lecture socio- politique. Il s'est intéressé notamment aux « modes populaires d'action politique » (Bayard, J.-F., 1979), c'est-à-dire à l'évolution de la politique dans une analyse transversale de tous les phénomènes qu'elle côtoie. C'est dans cette perspective qu'il s'attachera dans son ouvrage Le marabout et le prince (1981), à l'évolution de la confrérie mouride dans un contexte historique et géographique très large, celui des mouvements religieux en Afrique de l'Ouest, du XVIIIème siècle aux années 1980. Le pouvoir conféré à l'islam maraboutique dans cette partie de l'Afrique l'intriguera et guidera ses recherches. Cette hiérarchie maraboutique, qui s'est adaptée aux changements sociaux et qui constitue même un enjeu pour les classes dirigeantes, est représentative, selon lui, d'une crise sociale dans de nombreux États africains, mais aussi « des contradictions entre la société politique et la société civile, entre l'action de l'État et les modes populaires d'action politique ». Le pouvoir des marabouts aussi bien dans le champ religieux, politique, économique que social, reflète une permanence du religieux au Sénégal, et en Afrique en général, qu'il analyse comme une structure qui cherche, depuis le pouvoir des princes, en passant par la colonisation, les indépendances et les dépendances économiques d'aujourd'hui, à maîtriser les changements. Cet islam maraboutique, soufi, « exprime et canalise un mécontentement social contre les autorités en place » et propose au Sénégal un cadre de référence à la population. Il souligne le rôle d'intermédiaire et de courtier politique des marabouts, ils sont, selon lui, un moyen privilégié de communication entre le « centre » et la « périphérie ». C. Coulon signale à ce propos la capacité de l'islam en Afrique Noire, « à fonctionner pour certains groupes et dans certaines situations, et avec des modalités fort diverses, comme une contre-culture (politique et idéologique) » (1983 : 8), car l'islam, grâce à une certaine dynamique sociale, politique et économique, renégocie les modèles dominants pour affirmer des pratiques et une vision du monde différente.


    Il émet l'hypothèse que ces mouvements religieux portent en eux, depuis la fin du XVIIIème siècle : « La défense de la vieille société africaine ou plutôt de son modèle idéal, dont un des traits essentiels était la méfiance envers le pouvoir », et que le soufisme « s'accommodait sans doute mieux de cette tradition politique que du Pouvoir absolu » (1983 : 15-17). Il retrouve cette méfiance du pouvoir, caractéristique de la société wolof qui vivait sous l'oppression des princes, dans le comportement des mourides qui depuis Cheikh Ahmadou Bamba ont continué à composer avec le pouvoir politique, tout en restant en marge et en offrant aux populations sénégalaises un autre modèle basé sur une autre éthique de vie. Les mourides du Sénégal alimentent sa réflexion, car ils ont participé et participent encore à la perception et à la formulation du politique.


    La confrérie ne régit pas tout, et C. Coulon argumente dans son analyse au sujet de la relative autonomie des taalibé-s, qui sont également moteur et créateur de la dynamique confrérique et initiateurs de modes d'actions politiques. Pour C. Coulon, l'idéologie mouride est plutôt un code culturel, et les rapports marabouts-taalibé-s sont plus souples qu'ils ne paraissent l'être. Cette lecture introduit l'idée que le taalibé est un acteur de la réussite confrérique, et participe ainsi de la « routinisation du charisme ». Je raccrocherais à cette analyse, celle de L.Villalèn (1992/1993), qui requestionnent les notions de « clientélisme » et de « courtier politique » notamment dans la relation marabout-taalibé-s.



    De la campagne à la ville


    Dès les années soixante-dix, Donald B. Cruise O'Brien, dans une perspective wéberienne, s'intéresse de près aux transformations des structures sociales et politiques au Sénégal, notamment aux structures maraboutiques en milieu rural, les daara-s mais également en milieu urbain avec la naissance des dahira-s. Il parle de Cheikh Ahmadou Bamba en termes de « leader charismatique », et lorsqu'il aborde la transmission et l'utilisation du message du Cheikh dans le développement confrérique, il considère que ces messages restent incompréhensibles à la majorité des taalibé-s, qui adoptent plutôt une attitude « semi-païenne ». O'Brien critique cette approche de l'idéologie à travers les poèmes du fondateur écrits en arabe, très peu lus, et observe l'idéologie mouride populaire qui s'exprime à travers des contes, des récits de miracles, de la magie. Il évoque l'héritage semi-païen de Cheikh Ibra Fall, « tandis que le mouridisme littéraire académique est restreint à une élite très étroite même si elle est très influente. » (O'Brien, D. C., in Copans, J., 1988 : 265).


    Les enjeux de pouvoir au sein de la hiérarchie mouride et son rôle d'intermédiaire politique (syndicat) dans les conflits sociaux au Sénégal sont l'axe central de son analyse. O'Brien est sensible aux migrations mourides vers les villes et au devenir de la confrérie dans ce nouvel avenir urbain qui se dessinent pour ses taalibé-s. Il s'intéresse ainsi aux premiers dahira-s et aux associations fondées par les intellectuels mourides dès la fin des années soixante-dix à l'université de Dakar ainsi qu'à Paris et donc à une autre interprétation des messages de Cheikh Ahmadou Bamba. À sa suite, M. C. Diop repart des formes d'organisations mourides en milieu rural et poursuit l'étude de la question de la migration vers les villes. Il reprend ainsi le thème de la dimension urbaine du mouridisme, notamment grâce à une étude très précise sur l'historique, le rôle et les activités au sein des dahira-s mourides à Dakar. Pour lui non plus, les mourides ne font pas un seul homme, et il va détailler et commenter les différentes façons « d'être mouride », de l'individu au collectif. Il s'intéresse aux filières de migrations vers les villes et plus particulièrement aux filières économiques parfois organisées avec ou grâce à l'aide des marabouts.


    Il décrit et commente les liens qui se tissent entre les dahira-s urbains et les marabouts à Touba, les ziyâra-s, les collectes, la circulation des marabouts, toutes ces pratiques que nous suivrons plus tard dans la migration en France. Ses recherches s'inspirent d'une réflexion autour du rapport religion / économie qui dévoile les stratégies entre les marabouts et les taalibé-s. Ainsi l'aide économique ou administrative que certains marabouts peuvent fournir à leurs taalibé-s procure un surcroît d'allégeance, et inversement certains tentent de rallier des taalibé-s « économiquement puissants » à leur allégeance. Cette analyse présente un autre visage de la confrérie, celui d'un mouvement religieux qui se transforme et s'adapte face aux nouveaux impératifs liés à la modernité, et notamment face à une économie urbaine qui s'ouvre sur le monde. Il cite J. Rocheteau qui à ce propos écrivait : « La caractéristique centrale du mouridisme en tant que système de relations sociales a bien été celle de son dynamisme, de sa capacité à intégrer les éléments extérieurs et à les utiliser au maintien voire à l'édification des règles d'organisation qui constituent ces structures spécifiques » (1969 : 4).


    Les travaux de M. C. Diop, tout comme ceux de D. Cruise O'Brien, préfigurent déjà la tendance des chercheurs à s'orienter vers les mobilités et les stratégies économiques des taalibé-s mourides.


    Les mourides migrent : une lecture transnationale s'impose


    À la suite des observations de C. Coulon qui, à la fin des années quatre-vingt, préconisait « d'en finir avec le caractère soi-disant unique du mouridisme, qui fait partie de ces clichés que perpétuent soixante et dix ans d'études mourides », je vais explorer dans ce volet encore presque trente années supplémentaires d'études sur le mouridisme, trente années où la spécificité mouride a continué d'exister en s'exportant et en se transformant. Les migrations économiques mourides se sont étendues à l'Afrique, l'Europe et aujourd'hui à tous les continents. Cette dispersion mouride a permis à d'autres chercheurs de les rencontrer dans les grandes villes africaines, occidentales, sur les marchés, dans les aéroports, les gares, les lieux touristiques, les quartiers commerçants, etc. En deux décennies, le « commerçant mouride » est devenu une figure familière, le symbole du transmigrant articulant places marchandes et lieux de vie transnationaux. L'exemple mouride est mentionné dans la majorité des travaux analysant les migrations transnationales, car c'est avant tout l'organisation du « réseau économique » mouride qui a marqué la recherche sur le mouridisme de ces vingt dernières années. Ces études ont privilégié une lecture socio-économique, autour d'une analyse en termes de réseau ou diaspora des migrants sénégalais mourides.


    À la fin des années soixante-dix, G. Salem inaugurera cette épopée avec ses travaux sur les commerçants sénégalais en France et notamment sur les commerçants mourides. Il a observé et analysé les connections économiques entre différentes villes françaises et entre la France et le Sénégal. Ainsi, derrière une multitude de colporteurs et forains sénégalais, vendant leurs petites marchandises sur les marchés ou sur les plages, il fait émerger un véritable commerce en réseau où des grossistes parisiens et marseillais alimentent des vendeurs sillonnant la France, l'Espagne, l'Allemagne ou l'Italie; où des commerçants strasbourgeois se connectent avec des grossistes en Belgique et en Hollande, leur revendant du tissu, etc. Logiques familiales, villageoises et confrériques sont alors examinées entre Marseille, Paris, Strasbourg et Dakar, par G. Salem, et font l'objet de son travail de doctorat. Son analyse souligne l'importance du réseau mouride dans ce commerce, et sa capacité à user de la solidarité pour faire fonctionner un réseau économique transnational.


    En France, les réflexions d'A. M. Diop sur le mouridisme, s'inscrivent dans une problématique portant sur les processus d'intégration des immigrés, vus du pays d'accueil. Il réalise une description du milieu associatif sénégalais en France et plus particulièrement des associations religieuses. Tout en s'intéressant à la formation de l'islam sénégalais, qui commence à être visible dès la fin des années 1970, il va s'attacher à la spécificité de l'organisation religieuse mouride dès les années 1980, à son organisation et au type de réseau qu'elle convoque. Il s'interroge sur les liens entre le mouridisme en France et les autres groupes musulmans, et analyse l'interaction entre les jeunes étudiants musulmans sénégalais et les anciens immigrés sénégalais. Selon lui, ces interactions évoquent l'émergence d'un processus de revendication identitaire pour une population cherchant une reconnaissance dans le pays d'accueil. A. M. Diop argumente sur l'intégration en se fondant sur un présupposé communautaire et des attributs de solidarité de la part des immigrés sénégalais en France, alors qu'il montre aussi la diversité des points de vue de ce groupe. Il évoque ainsi la solidarité mouride organisée par l'intermédiaire des dahira-s et décrit avec précision les places marchandes et les espaces religieux dans la capitale.


    D. Koné à Marseille va réactualiser la démarche de G. Salem dans les études françaises sur les migrations africaines. Son étude situe l'histoire des migrations africaines à Marseille. Les différentes vagues de migrations, des tirailleurs sénégalais aux commerçants mourides, sont décrites et mises en relation avec la création d'espaces ethnicisés commerces, logements, lieux de sociabilité- dans les vieux quartiers centraux de Marseille, marqués historiquement par l'accueil successif de populations immigrées. Il observe ensuite la dynamique entrepreneuriale de ces populations originaires d'Afrique de l'Ouest, une dynamique économique qui s'articule sur des dynamiques spatiales et sociales. Il souligne l'importance de la religion musulmane dans les interactions avec les commerçants maghrébins notamment. Dans ce contexte, il évoque les migrants sénégalais mourides, leur insertion dans le commerce, d'abord par l'appropriation de petits bouts de trottoirs, puis par le colportage, la vente sur les marchés, avant l'installation comme grossistes de quelques- uns d'entre eux. Les travaux de D. Koné ne traite pas uniquement de l’entrepreneuriat mouride, et c'est ce qui fait la force de sa démarche car il souligne les interactions et les négociations entre les différents groupes de migrants commerçant sur un même espace marchand. Ainsi il pense la solidarité hors du groupe, voire même l'individualisme, ce qui remet en question l'approche communautariste portée par de nombreux travaux sur les migrations mourides qui fixent leur observation sur les témoignages de solidarité.


    Les travaux de Victoria Ebin s'inscrivent dans une même lignée, mais elle dépasse l'espace bi-national et suit les commerçants mourides aux États-Unis, en France, en Belgique et au Sénégal, dans leurs parcours économiques. Elle met en évidence des réseaux commerciaux, qu'elle décrit comme participant à un dispositif économique reliant des places marchandes, des lieux, des produits et des acteurs. La solidarité religieuse interne aux relations des taalibé-s mourides semble cimenter le réseau et en faire une machine bien huilée. Cependant son regard conduit aussi bien du réseau économique à l'organisation religieuse, qu'elle présente également en termes de dispositif bien ordonné. Ses descriptions et analyses sont riches et souvent innovantes, V. Ebin connaît bien le fonctionnement de la confrérie et des taalibé-s, elle s'est arrêtée sur des conflits qui les départageaient aux États-Unis, elle a observé des transactions à Marseille, Paris, Bruxelles, mais, prise dans la mobilité de son « objet », ses analyses vont se recentrer presque uniquement sur le réseau mouride (voire même en le survalorisant), et ne prendront pas assez souvent en compte les liens avec d'autres groupes de migrants ou encore avec les sociétés d'accueil. Travailler sur un groupe éclaté dans l'espace est particulier.


    Ses travaux aux États-Unis sur l'organisation des dahira-s mourides, leurs relations avec les autres groupes musulmans et notamment les « Black Muslims », sur l'espace mouride et la venue des cheikh-s permettent de donner du sens à ses travaux pris dans la mobilité. Ousmane Kane des années plus tard reviendra sur la construction de transnationalismes des cheikh-s et de la constitution de leur clientèle aux États-Unis (2010).


    Les travaux d'Ottavia Schmidt Di Friedberg s'intéressent à l'installation massive des migrants dans le Nord de l'Italie dans les années 90 et évoque l'histoire socio-économique et politique locale. Elle s'attache à la question de la situation migratoire des sénégalais mourides en Europe : les problèmes juridiques auxquels ils sont confrontés et les formes d'organisations et associations qu'ils investissent ou inventent. Au-delà de la question propre au réseau économique mouride, elle pose celle de leur rapport avec la société locale, non seulement professionnellement, mais socialement, à travers par exemple la question du logement. Elle observe que : « Le contrôle social exercé par les associations religieuses sénégalaises (les dahira-s mourides) sur les ressortissants sénégalais présents en ltalie est bien connu et toujours assez efficace » (1988 : 94). Elle propose de vérifier, partant de cette considération, la capacité d'agrégation de l'islam populaire qui s'est développé-en l'occurrence de la confrérie mouride- par rapport à l'immigration, et l'aptitude de ceux-ci à agir comme médiateur (ou à l'inverse comme obstacle) par rapport à l'insertion des migrants dans la société européenne.


    En s'intéressant à ces processus d'intégration, elle développe dit- elle « une troisième voie médiane, entre l'assimilation des individus, qui implique l'abandon de sa culture d'origine pour assumer celle du pays d'élection, et le repliement dans sa communauté fermée lié au mode rigide de la tradition, incapable d'interagir ou de rencontrer des gens, à part de manière conflictuelle, avec la société d'accueil. » (O. Schmidt di Friedberg, 1994 : 4). Dans ses travaux, ne négligeant ni l'histoire de la confrérie, ni la pensée doctrinale du fondateur, elle veut délibérément mettre l'accent sur l'organisation sociale et religieuse des disciples dans la société d'accueil. Selon elle : « La force et l'originalité de l'immigration sénégalaise semblent résider dans l'efficacité des formes de solidarité qui déconsidère l'individualisme. Cette forme d'organisation a un caractère informel. (...) L'appartenance à la mouridiyya est plutôt une condition qui rend plus facile la migration, plutôt que quelque chose qui la génère » (1994 :111)3. Elle insiste sur ce point, car les études sur la confrérie mouride dans la migration montrent généralement un groupe uni et solidaire paraissant être dirigé et organisé par les chefs religieux. Nous pouvons supposer que les recherches précédentes sur les administrateurs coloniaux à la fin des années 1980 ayant identifié la confrérie mouride comme une entité spécifique, ont en quelques sortes exalté son organisation. Le travail de terrain d'O. Schmidt di Friedberg en Italie fait apparaître, que l'initiative personnelle prévaut dans la migration où le chef charismatique n'exerce pas directement un rôle de contrôle sur l'activité économique des taalibé-s. Même si la filière religieuse mouride soutient les taalibé-s dans leur installation, ce ne sont pas les marabouts qui organisent leur vie, mais bien les taalibé-s migrants qui aident les nouveaux arrivants à se loger et parfois trouver un travail. Ses travaux inaugurent une réflexion sur les intéractions entre les mourides et la société d'accueil et montre, de manière très précise les formes d'organisations sociales, religieuses et économiques collectives qu'ils initient. De nombreux auteurs italiens se sont penchés sur les migrations sénégalaises et mourides dans leur pays et ont étudié les interactions entre ces nouveaux arrivants et la société locale, comme par exemple B. Riccio et E. Pace. Dans le contexte italien, plutôt marqué historiquement par une logique d'émigration que d'immigration, l'arrivée massive de ces Sénégalais francophones4 demandant la nationalité italienne tout en étant au demeurant très mobiles, a alimenté de nombreuses réflexions sur les processus d'« intégration » des immigrés.


    D'autres études, comme celles de L. Suarez Navaz et E. Evers Rosander, s'attachent à suivre les migrants sénégalais en Espagne et la question du genre dans la migration mouride. D'abord terre de transit pour les migrants africains se rendant en Europe du Nord, l'Espagne est devenue une terre d'accueil. Ainsi L. Suarez Navaz décrit les parcours des migrants sénégalais sur le territoire espagnol et analyse les modes d'installation et d'organisation (travail, logement, accueil des nouveaux, tâches ménagères), dans la ville de Grenade notamment. Son analyse, proche de celle d'O. Schmidt di Friedberg, intègre les logiques de migrations confrontées à l'évolution des positions des politiques5 sur la question des étrangers.


    Ainsi à Grenade, pour créer des associations, les migrants sénégalais (mourides y compris) se sont fait accompagner par des associations de gauche et communistes. De ce fait certains sont fortement impliqués dans les luttes contre la discrimination des étrangers en Espagne et la régularisation des sans papiers6.


    Côté Afrique, les recherches sur les migrations sénégalaises mourides abondent également. Le travail de Cheikh Oumar Ba sur les migrations sénégalaises au Cameroun permet de revisiter l'idée d'une très forte solidarité mouride et replace le rôle de soutien et d'encadrement des dahira-s à la lumière d'une immigration difficile : « L'essoufflement des structures associatives sénégalaises entraîne l'exclusion des migrants sans attaches familiales ou amicales solides. Ce qui conduit au renforcement de leur mobilité. Ne pouvant plus compter sur la solidarité de leurs compatriotes dans la recherche des moyens pour assurer un voyage moins risqué, ils s'engagent dans des voies incertaines pour continuer leur migration » (1995 : 39). Les travaux reprenant l'histoire des migrations sénégalaises en Afrique évoquent l'épaisseur de ce phénomène qui datent de l'époque coloniale. Ces exemples (S. Bredeloup, C. O. Ba) donnent la mesure de l'extrême mobilité de ces migrants.


    Leur émigration est faite d'itinéraires complexes et précaires à travers de nombreux pays africains. Généralement, après une période coloniale plus faste où les migrations permettaient à de nombreux Sénégalais7 de s'installer de manière stable et d'exercer un métier durable (boulangers, maçons, menuisiers), les destinations vont finalement dépendre d'opportunités de travail plus flexible (tailleurs/couturiers, bijoutiers, colporteurs, « transitaires ambulants », passeurs de frontières), et d'hébergement. Les Sénégalais en Europe sont nombreux à avoir connu ce type de parcours chaotiques, dangereux et précaires. Ainsi les pays qui ont parfois été des terres d'accueil deviennent comme la Côte d'Ivoire des tremplins, des passerelles ou encore des lieux de transit pour migrer vers d'autres contrées. Certains espaces deviennent même des zones de refuge dans les parcours de migrants, comme le sont par exemple les zones frontalières qui évitent de rentrer au Nigéria. Les travaux de C. O. Ba et de S. Bredeloup explorent cet aspect de la migration-épreuve, d'où les mourides, bien que mieux organisés, ne sont pas épargnés (Cf. A. Bouillon en Afrique du Sud). Plus récemment, la thèse de Régis Minvieille (2013) a Ouvert la voie sur les migrants Sénégalais en Amérique Latine avec une attention particulière à la manière dont les migrants mourides ont redynamisé des lieux de cultes syro-libannais quasiemment plus utilisés.


    Pour conclure sur cette lecture transnationale du mouridisme, nous citerons également quelques auteurs ayant travaillé sur des aspects spécifiques de la globalisation du mouridisme. A. F. Roberts, et M. Nooter Roberts (1998) ont analysé l'importance de l'image de Cheikh Ahmadou Bamba, de son utilisation et de sa circulation comme gage de réussite pour les mourides; B. A. Buggenhagen (2001) qui s'intéresse à la circulation du message religieux mouride chez les migrants américains; S. M.Tall (1995), qui a analysé et mesuré les transferts informels d'argent des migrants mourides entre les États-Unis et le Sénégal; L. Marfaing, L. Harding, L. Sow, qui contribuent à une nouvelle approche sur le mouridisme en privilégiant les entrepreneurs économiques mourides au Sénégal et les enjeux économiques de cette allégeance et enfin M. Diouf (2000) qui récapitule et analyse dans un texte très riche les échanges économiques et culturels transnationaux mourides, Xavier Audrain qui a travaillé sur les jeunes et le mouvement de Cheikh Modou Kara Mbaké ou encore Marie Brossier qui a analysé les trajectoires d’engagement politique des jeunes musulmans au Sénégal et notamment des taalibés mourides de Modou Kara Mbacké.


    


    
1  Copans, J., 1988 : 109.


    
2  Khadim Mbacké a également traduit l'ouvrage riche de détails sur les membres de la confrérie de Sérigne Bachir Mbacké (1995).


    
3  Traduction de l'auteur.


    
4  Le Sénégal est le premier pays d'immigration originaire d'Afrique de l'Ouest en Italie. Il faut noter que l'Italie a hérité de la politique de fermeture des frontières appliquée par la France dès la fin des années 1980. De nombreux Sénégalais en situation irrégulière en France ont ainsi pris la route de l'Italie où le visa n'était pas nécessaire pour rentrer jusqu'en 1993 (accord de Shengen), et où la loi Martelli a permis à de nombreux immigrés de régulariser leur situation dès 1990 (O. Schmidt di Fridberg, 1995 : 67).


    
5  « En 1985, le Parlement approuve la Ley Organica de Extrajera (LOE, 1/7/1985, Loi sur les étrangers), qui reprend l'esprit de Schengen et constitue le premier ensemble juridique complet et cohérent sur le statut des étrangers dans le pays. Inspirée par des intérêts géo-stratégiques de la nouvelle Communauté européenne, cette loi limite rigoureusement l'entrée et le séjour des immigrés non-européens en Espagne. » (L. Suàrez Navaz, 1995 : 56)


    
6  Ceci rappelle les travaux de C. Quiminal sur les associations d'immigrés africains en France.


    
7  Nombreux Sénégalais ont dû se recycler professionnellement dans d'autres pays d'Afrique, lorsque à l'époque coloniale, la concurrence occidentale leur a fait perdre leur emploi. À ceux là on peut également rajouter les tirailleurs s'installant définitivement, une fois démobilisés, dans ces autres territoires français (Bredeloup. 1995).




    Conclusion


    Depuis plus d'un siècle la confrérie mouride a intrigué les administrateurs coloniaux puis les chercheurs, mais également bien sûr les mourides eux-mêmes, quelques lettrés ne s'attachant pas à une discipline précise, reprenant et analysant les textes de Sérigne Touba comme C. A. Dièye, M. Wade, Sérigne Bachir Mbacké et aujourd'hui Sérigne Abdul Aziz Mbacké. En général, ce sont les paradigmes idéologiques, politiques et économiques qui ont, jusqu'à aujourd'hui, été privilégiés dans les recherches sur le mouridisme. La confrérie est alors perçue comme un ennemi « sectaire », puis comme un système de production basé sur une idéologie particulière mais répondant aux besoins du capital (« une machine infernale »), comme le vecteur d'un certain mode populaire d'action politique dans la société sénégalaise et enfin comme un réseau économique transnational puissant mobilisant simultanément les registres du religieux et de l'économique. Au regard des très nombreux documents que nous avons pu étudier sur le sujet, Ahmadou Bamba a été pour les administrateurs coloniaux un marabout subversif, pour les anthropologues occidentaux un vecteur de changement économique, politique et social de la société sénégalaise, pour les « chantres sénégalais du nationalisme politique » (Copans, J., 2000 : 25) : « un résistant national » ou encore « un facteur considérable dans l'exaltation du nationalisme sénégalais », et enfin pour les lettrés et les taalibé-s, un serviteur du prophète, un messager de Dieu ou bien même un « prophète de l'Islam Noir ». Dans l'introduction, j'avançais que les travaux sur la confrérie font aujourd'hui partie de l'objet lui-même, car tellement riches et nombreux, on ne pouvait pas travailler sur le mouridisme sans les connaître. Cependant le volume et la connaissance produite ne sont pas les seules implications dans l'objet. On peut faire l'hypothèse, et elle se vérifiera, que les travaux sur le mouridisme ont influencé l'évolution même du mouridisme, les études « font partie de l'objet » jusqu'à l’influencer.
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