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    Préface


    Amélie Puzenat aborde dans cet ouvrage la question des conversions « externes » à l’islam à partir d’une enquête longue et riche menée en France, combinant des entretiens et des observations au cœur de l’intimité des couples.


    Dans cette optique, elle interroge les rhétoriques de légitimation et de justification des converti(e)s à l’islam, le sens que ces croyants donnent à leur nouvelle posture, posture qu’ils/elles revendiquent comme un « choix libre et personnel ». Tout en étant très attentive et à l’écoute de leurs discours, Amélie Puzenat analyse les mécanismes et ressorts sociaux, les configurations sociales (réseaux d’amitié et de sociabilité, expérience de la ségrégation) qui conduisent à ces « choix ». Combinant une analyse micro (le couple et l’intimité familiale) et méso (le voisinage et les cercles amicaux), elle inscrit le phénomène de la conversion à l’islam dans un mouvement global de renouveau de cette religion qui autorise des affiliations, désaffiliations, ré-affiliations dans des « courants transnationaux » à travers une démarche et des quêtes individuelles.


    Le travail révèle que la conversion à l’islam entraîne souvent la suspicion, voire le rejet car elle est identifiée par les « majoritaires » comme une dissidence, une traversée à contre-courant de frontières ethniques et/ou religieuses. Le livre nous introduit très finement dans l’étude des recompositions identitaires, individuelles et familiales, des ruptures, des différentes stratégies de requalification que provoque la conversion à l’islam. Amélie Puzenat montre, par ailleurs, que la conversion à l’islam n’annule pas les frontières de l’ethnicité entre les groupes et les individus, ne fait pas taire les réserves vis-à-vis des « ralliés » et ne transforme pas d’emblée ce qui est posé comme mésalliance en union acceptée et banalisée. En effet, au-delà du religieux ou en imbrication avec le religieux, les frontières restent plus ou moins opérantes.


    Ainsi, même si la focale est mise sur le religieux et sur les transactions religieuses, les relations interethniques et les frontières ethniques ou raciales sont au cœur de son investigation et les converti(e)s à l’islam se trouvent pris dans des définitions et assignations, subissent des rappels à l’ordre auxquels ils/elles font face par une volonté de déculturaliser et de désethniciser la religion. Amélie Puzenat nous traduit comment les converti(e)s tentent de « dé-traditionnaliser » l’islam, de le défaire des traditions religieuses des « pays d’origine » pour produire un islam universel, faire une place à l’islam en France, rehausser leur position, surmonter leur illégitimité face aux « héritiers », c’est-à-dire aux musulmans « de naissance ». C’est cette dimension des frontières ethniques, les enjeux de relations interethniques dans les conversions à l’islam que ce livre, issu d’une thèse soutenue en 2010, saisit de façon pionnière et originale.


    Voici donc un livre de grande qualité qui nous offre une plongée rare dans les familles des converti(e)s à l’islam. On découvre par exemple comment les converti(e)s inventent des modèles qui mélangent des référents modernes sur le plan diététique, éducatif, scolaire avec les préceptes de l’orthodoxie et de l’orthopraxie. L’auteure sait faire preuve de créativité et d’audace dans l’élaboration théorique des parcours de conversion à l’islam en nous proposant différentes figures de conversion qui rendent compte de façon pertinente de leur diversité.


    Mahamet Timera


    Professeur de sociologie,

    unité de recherche Migrations et Société,

    université Paris 7
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    Introduction


    Cet ouvrage est le fruit d’une recherche menée de 2006 à 2009 dans le cadre de mon doctorat de sociologie intitulé « Conversions à l’islam et islams de conversion : dynamiques identitaires et familiales ». Expliquer le choix de ces personnes qui ont adopté l’islam en France, comprendre leurs motivations, évoquer leur quotidien, leur vie de famille, tels étaient les objectifs de cette enquête sociologique. Il s’agira donc de délaisser et de déconstruire les regards extérieurs pour analyser de l’intérieur ce qui anime ces hommes, ces femmes, et d’expliquer leur quête affirmée de religiosité islamique. Qu’est-ce qui sociologiquement mène des hommes et des femmes à adopter l’islam et à, pour la plupart, en faire un référent identitaire fort qui vient structurer leur quotidien ? Généralement, fruit de la circulation de cette offre symbolique dans l’entourage, la conversion à l’islam renvoie à une trajectoire d’identification plus complexe qu’une simple imposition normative. La difficulté de penser le choix de l’adhésion religieuse dissidente comme volontaire est révélatrice de la rupture sociale engendrée. La conversion à l’islam est, en effet, significative d’un choix de vie qui prend le contre-pied de l’ordre social dominant et qui tente d’inverser les mécanismes de domination, tout en en réifiant certains. Elle est également significative d’un franchissement des frontières symboliques établies entre groupes ethniques au sein de la société (Barth, 1969).


    Comprendre les dynamiques actuelles des conversions à l’islam nécessite, par ailleurs, de croiser différents niveaux d’analyse. Premièrement, à l’heure de la globalisation, l’influence dans les discours et les pratiques du mouvement transnational de la réislamisation est manifeste. Il n’est d’ailleurs pas surprenant de déceler de nombreuses similitudes dans la manière de se convertir à l’islam et dans les usages qui sont faits de l’islam en différents points du globe via ce mouvement transnationalisé (Allievi et Nielsen, 2003 ; Le Blanc, 2006 ; Saint-Lary, 2012), lui-même subdivisé en différents courants (Burgat, 2010). Ces histoires personnelles s’inscrivent dans une Histoire collective longue, dans une géopolitique internationale complexe, dans des idéologies contemporaines promues par différents mouvements de renouveaux islamiques, lui-même produit de ce contexte historique et géopolitique. Deuxièmement, nous devons garder à l’esprit que les discours et les pratiques observés qui circulent et font plus ou moins autorité dans l’islam de descendants de migrants, prennent place dans une société où le religieux se vit, ou plutôt doit se vivre sur le mode individuel et où l’islam a progressivement été constitué en un problème public majeur au sein de la société française (Hajjat et Mohamed, 2013). Troisièmement, les formes religieuses locales qui prennent corps dans la vie de quartier, la mosquée, les associations, etc. ne sont pas à négliger car elles influent directement et au quotidien sur la manière d’être musulman là où l’on vit. Enfin, et c’est ce dernier point qui a particulièrement retenu notre attention durant notre étude, à une échelle moindre, les réseaux d’interconnaissance, le cercle d’ami(e)s, les relations intimes expliquent en partie les choix religieux opérés et les pratiques qui en découlent. L’islam vécu et pratiqué est propre aux parcours et aux rencontres de chacun, il se nourrit de l’intime et le façonne. Pourtant, à la lumière des entretiens, nous nous arrêterons sur les similitudes conjugales et familiales qui se dégagent et que nous tenterons alors d’éclairer. Les problèmes rencontrés et les réflexions nourries dans les sociabilités ordinaires, au travail, dans le couple, dans la famille, avec les amis vont orienter l’individu, en fonction de ses dispositions sociales (de son âge, de son sexe, de ses revenus, de son niveau d’étude) dans la façon d’user de ce religieux.


    Les transactions symboliques entre le groupe d’amis, la famille élargie et l’individu produisent, à base de religieux, des religiosités autant hyper-normées qu’hybrides. Alimentation, nomination, langage, rituels et vêtements participent à cette réinvention d’une culture islamique post-migratoire commune, partagée par des descendants de migrants de différentes origines (Maghreb, Afrique de l’Ouest, Afrique de l’Est, Antilles, Asie parfois) et des descendants de non-migrants. Pour beaucoup d’enquêtés, se convertir à l’islam signifie faire sien une offre symbolique perçue comme positive, structurante, inversant les logiques de domination, faire sien une offre symbolique qui circule notamment dans des espaces urbains périphériques paupérisés où sont installés migrants et descendants de migrants de pays de tradition musulmane. Néanmoins, hormis les moyens de prédication dont elle use, pourquoi cette religiosité de la redécouverte individuelle de l’islam fonctionne-t-elle en situation post-migratoire, y compris auprès des personnes qui ne partagent pas cette trajectoire familiale migrante ? Nous verrons qu’en rupture avec les codes normatifs dominants, elle répond à différentes fonctions sociales tels que la revalorisation sociale personnelle et collective voire l’aspiration à une revanche symbolique sur l’histoire personnelle et sur l’Histoire collective ; la tentative de dépassement des assignations ethniques et raciales ; l’intégration locale au groupe de pairs ; la remise en cause de l’autorité parentale ; un retour sur soi avec le sentiment de maîtriser sa vie, etc.


    
      Au commencement, une recherche sur la mixité conjugale


      Cet ouvrage aborde la conversion religieuse à travers le prisme des relations familiales qui peuvent à la fois conduire l’individu à la conversion et être elles-mêmes redéfinies par la mise en pratique de cette conversion. Cette entrée en matière s’explique par mon parcours de recherche puisque cette étude est née d’une précédente enquête de DEA portant sur les couples franco-maghrébins résidant en région parisienne. Au sein de quelques couples rencontrés prévalait, en effet, une identité familiale islamique forte qui divergeait de celle des autres couples rencontrés jusque-là. Lorsqu’il y avait lieu, la conversion à l’islam pouvait s’apparenter à une simple conversion « de convenance », mais plus souvent cette dernière impliquait un suivi du dogme islamique. Elle participait à une véritable restructuration des pratiques de ces familles. Mon questionnement s’est donc, peu à peu, orienté vers une nouvelle facette entraperçue des couples franco-maghrébins, celle de la conversion à l’islam. La conversion était-elle induite par l’union « mixte » ou bien des motivations autres conduisaient-elles ces individus à se convertir ? Se présentait-elle comme une solution aux relations conjugales parfois perçues comme « difficiles » voire « impossibles » ? Autrement dit, pouvait-on envisager la conversion, comme l’écrit S. Tank-Storper à propos des conversions au judaïsme, comme un « jeu de compensation entre situations inégales » (Tank-Storper, 2007, p. 92) ? Quand bien même les converti(e)s tentaient de m’enseigner que la conversion n’est pas une affaire de couple, encore moins de famille, mais d’individus, il m’importait de comprendre pourquoi et comment la conversion faisait sens au sein de leur couple et de leur famille. Je cherchais donc à comprendre ce qui se jouait du point de vue conjugal et familial dans la conversion à l’islam.


      Je suis donc partie à la rencontre des couples sans savoir exactement ce qui m’attendait et j’y ai découvert un nouvel univers de sens, loin des normes sécularisées des couples franco-maghrébins rencontrés auparavant. Les convertis se présentaient, selon l’expression consacrée par D. Hervieu-Léger (1999), comme « la figure exemplaire du croyant ». Dans les cas de figure que j’observais, la conversion impliquait généralement « une réorganisation globale de la vie de l’intéressé selon des normes nouvelles et son incorporation à une communauté » (Hervieu-Léger, 1999, p. 129). Certains avaient cessé, souvent dans la rupture, d’être un peu, beaucoup de ce qu’ils étaient pour devenir quelqu’un d’autre. Par définition, le terme de conversion, dérivé du latin conversio, introduit une notion de changement, mais ce changement s’accompagnait la plupart du temps d’une hyper-conformité normative. Comme l’écrit S. Tank-Storper, « le converti n’est pas seulement celui qui butine ou qui se bricole son propre univers de sens. C’est aussi, et peut-être surtout, celui qui aspire à se forger une identité stable et objectivée dans des pratiques normées et répétées » (2012, p. 24). Si quelques-uns proposaient une version souple de l’islam, pour beaucoup l’appartenance semblait revêtir autant d’importance que la croyance. Ces conversions, faisant l’objet d’un traitement négatif au sein de la société, ne pouvaient pas seulement être appréhendées comme une réalisation de soi. Au fur et à mesure des entretiens, des observations, il devenait de plus en plus évident que la conversion s’inscrivait dans un processus plus général de réislamisation et de contestation. Manifestement, les trajectoires de conversion devaient être saisies à l’articulation des choix personnels et des logiques exercées par les réseaux d’interconnaissance amical, local ou virtuel, et plus largement, par des communautés religieuses réislamisées aux discours et pratiques désormais transnationalisées.

    


    
      Le renouveau islamique[1] : du mélange des groupes ethnicisés et racisés à la préservation du mélange des sexes


      L’offre idéologique islamique promue par une partie de la jeune génération de croyants prône des valeurs morales traditionnelles et une logique conversionniste. L’incorporation de ce nouvel habitus religieux visant à réformer l’individu passe par une autodiscipline quotidienne émanant d’un message traversant les frontières nationales, ethniques et raciales. Le renouveau islamique, dans toute la souplesse ou la rigidité qu’il peut comporter, et selon la manière dont les individus le conçoivent, propose un islam susceptible de s’adapter à l’histoire de chacun, migrant, descendant de migrant ou non-descendant de migrant. Cette idéologie et sa mise en pratique est universalisable car elle tente de dépasser les catégories ethniquement ou racialement assignées (Leman, Stallaert et Lechkar, 2010). Elle promeut une entreprise de « déculturation » des croyances qui repose sur la dépréciation voire le rejet d’un certain nombre de pratiques culturelles (Özyürek, 2014). Ainsi, les convertis opposent leur islam à celui des familles musulmanes étrangères ou immigrées. Cette mise à distance d’un islam jugé « culturel », au profit d’un islam se présentant comme « savant » (car seulement issu d’une interprétation des textes religieux), se traduit dans un idéal islamique universel, cherchant à se situer au-delà des différences ethniques, raciales, culturelles ou nationales. Indépendamment des catégories sociales, sexuées, ethniques et raciales dans lesquelles les individus s’inscrivent ou sont inscrits, ils partagent dorénavant une cause idéologique commune qui s’explique socialement et qui s’exprime dans le religieux.


      Les conversions à l’islam témoignent du métissage en train d’opérer. Elles reflètent une société dont les protagonistes traversent les frontières établies entre les groupes ethniques et raciaux, visibles ou non visibles, et aspirent à faire reconnaître la présence de minorités par le prisme du religieux. Ce métissage se réalise dans les cadres du renouveau islamique, car le religieux offre ici la possibilité de dépasser des phénomènes d’ethnicisation et de racisation enfermant l’individu dans des représentations culturalistes et pouvant conduire, dans le cas de notre recherche, les couples exogames dans des impasses. En somme, le religieux vient reconnaître la possibilité de l’union sexuelle entre jeunes d’origine différente, de groupes raciaux ou ethniques constitués comme tels (« Arabes », « Noirs », « Blancs », « Maghrébins », etc.). Si l’amour ne suffit pas toujours à transcender les frontières symboliques entre conjoints, le religieux tente de les dépasser. Toutefois, les processus d’ethnicisation et de racisation ne s’effacent pas si aisément.


      En dépassant les catégories assignées d’appartenance, le renouveau islamique va chercher à dépasser les prescriptions endogamiques et proposer une histoire commune à transmettre. Il définit, à cet effet, les cadres dans lesquels se transmettront des valeurs, des discours et des pratiques à la descendance de ces couples mixtes. Ces hommes et ces femmes qui, lorsqu’ils deviennent parents, vont devoir chercher à faire continuité dans une lignée familiale et une lignée religieuse dont ils ne sont pas issus, vont venir s’appuyer sur des cadres normatifs du religieux. La question de la filiation est d’autant plus centrale que le religieux est réinvesti pour façonner une identité collective contestatrice et contestée des « Majoritaires ». Dans ce jeu du passage de l’affiliation à la filiation, le renouveau islamique va venir réguler l’union et la transmission. La famille se présente comme une structure forte, assurant la stabilité du groupe, et où les femmes jouent un rôle important dans la préservation de la communauté et de sa pureté. Principal rouage de la transmission de l’éthos de groupe, elles cherchent à contrecarrer les différents obstacles venant menacer l’identification religieuse des enfants au groupe.


      Si le renouveau islamique rend perméable des frontières symboliques socialement établies entre groupes ethniques et raciaux, il en consolide d’autres, notamment celles établies entre hommes et femmes. En milieu religieux, le fait que je sois une femme a par exemple limité en grande part mes investigations aux femmes pour qui la quête religieuse se confond généralement avec celle d’une nouvelle identité féminine (Mahmood, 2009 ; Mossière, 2013). La maternité devient, pour elles, une préoccupation importante et une différenciation genrée des rôles et de l’espace (femme/intérieur et homme/extérieur) est valorisée. Certaines peuvent être amenées, de leur plein gré, ou contre leur gré en raison du port du voile, à remettre en cause leur carrière professionnelle et à s’investir pleinement dans la domesticité. Elles consentent à soutenir l’activité religieuse en s’investissant dans une carrière de femmes au foyer et en canalisant leur énergie pour garder le religieux et la famille « en marche ». Se mettant à l’abri du monde extérieur, cette vie tournée vers l’intérieur devient protectrice. Elle ne rime pas nécessairement avec repli sur soi, mais plutôt avec nouvelle économie de soi. Largement mis en lumière dans les travaux de S. Mahmood (2009) en ce qui concerne les femmes musulmanes égyptiennes, puis de G. Mossière (2014) en ce qui concerne plus particulièrement les femmes converties à l’islam au Québec et en France, c’est dans leur relation personnelle à Dieu, leur autodiscipline quotidienne, la régulation religieuse de leur corps, que le religieux s’incorpore.

    


    
      À la rencontre des convertis


      Dans un premier temps, je me suis rendue dans divers centres islamiques, associations religieuses ou centres d’enseignement religieux, tous d’obédience sunnite et situés en région parisienne, afin de nouer un premier contact avec des personnes converties à l’islam, hommes ou femmes. J’ai également déposé des annonces sur des forums ou des sites religieux islamiques. Souvent restées sans suite, ces démarches m’ont tout de même permis d’établir un premier contact avec des personnes converties à l’islam. Lors de ces entretiens, je rencontrais essentiellement des individus célibataires, résidant chez leurs parents. Leurs parcours offraient la possibilité de me familiariser à un islam dévot, mais évacuaient la question de la transmission religieuse. C’est toutefois grâce à quelques acteurs rencontrés lors de cette phase exploratoire que je suis entrée en contact avec des enquêtés. Les conférences religieuses données dans des mosquées parisiennes me permirent aussi de nouer des relations avec des mères de famille converties à l’islam. Par la méthode de proche en proche et grâce à quelques annonces internet, j’ai pu commencer à enquêter au sein de cercles de connaissance de femmes converties faisant preuve d’une forte identification à l’islam. L’intensité religieuse qui se dégage des propos et des pratiques des croyantes interviewées est, en partie, liée à la méthode adoptée pour aller à leur rencontre et à la manière de présenter cette recherche. Nous pouvons supposer que dans le cadre d’une recherche présentée comme portant sur les conversions à l’islam, l’aspect religieux de l’identité soit fortement mis en avant, alors que si nous avions rencontré certains enquêtés dans un autre contexte, celui du travail par exemple, il aurait été peu activé. Mais une des conclusions de cette enquête conduit tout de même à dire que les conversions, telles que nous les avons observées, ont des effets sur les relations sociales de l’individu dans leur ensemble.


      Si j’obtenais nettement plus de participations spontanées à l’enquête de la part des célibataires que des parents convertis à l’islam, c’est aussi du fait que ces derniers, « installés » dans l’islam, ne se percevaient plus toujours comme « convertis ». Par ailleurs, inclure la dimension familiale dans les trajectoires de conversion venait aborder une dimension intime que ces derniers souhaitaient peut-être maintenir à l’abri des regards extérieurs. Dans un climat de forte suspicion vis-à-vis de l’islam, ces musulmans pratiquants pouvaient se montrer méfiants vis-à-vis des usages sociaux ou politiques de cette production scientifique. Mais il ne faudrait pas faire des réticences à la démarche sociologique chez certains musulmans rencontrés, une généralité. Ces appréhensions se sont surtout vérifiées au sein d’une frange de la population étudiée, généralement la moins diplômée. Les femmes de la classe moyenne, ayant parfois déjà connaissance de la démarche sociologique, se montraient en revanche favorables à ce type de recherches. Cherchant à me faciliter la tâche, quelques-unes n’ont pas hésité à me présenter à leur entourage, sans que j’en sois informée, comme une amie ou une « sœur » en religion. En fin d’entretien, nos interlocutrices pouvaient, suite à un appel téléphonique, insister auprès de leurs amies pour me rencontrer. La majorité des contacts furent donc pris « sur recommandation, condition certes indispensable pour que l’entretien soit accordé, mais qui parce qu’elle engageait à chaque fois les relations entre des familles alliées ou amies, portait à l’acceptation pour ne pas désobliger la personne dont émanait la recommandation » (Pinçon et Pinçon-Charlot, 2002, p. 20).


      Il est fort probable que l’« ouverture du carnet d’adresses » ait fait l’objet d’une sélection en fonction de l’« image » véhiculée par le ou la futur(e) répondant(e). Après un an de relations, une de mes informatrices me proposa, par exemple, d’entrer en contact avec des femmes divorcées et/ou en passe de rompre avec l’islam, chose qu’elle ne me proposait pas habituellement. Il importait également aux enquêtés de situer la recherche et de me situer. En somme, ils voulaient savoir à qui ils s’adressaient et par qui allaient être interprétés leurs propos. La relation d’échange moins asymétrique que celle instaurée par la relation enquêteur – enquêté s’instaurait généralement avant ou après l’entretien et je devenais alors moi-même enquêté. Les discussions pouvaient se prolonger tard dans la soirée, en voiture lorsque les personnes me raccompagnaient volontiers jusqu’à la première station de métro ou parfois à mon domicile. Consciente qu’en tant que non-musulmane, je représentais une candidate potentielle à la conversion, en acceptant de me rencontrer certains répondants pouvaient être tentés de me prouver que le « véritable » chemin était celui de l’islam. Les répondants cherchaient à me donner la meilleure image « religieuse » d’eux-mêmes et se sentaient investis du devoir « de dire les connaissances que tu as aux frères et aux sœurs, aux gens que tu connais, même ceux qui pratiquent pas » (Geneviève, assistante de vie scolaire, 50 ans). Les discours recueillis masquaient les points conflictuels et cherchaient, face au chercheur, à conforter l’idéal d’une communauté unie. Cet effet de saturation des discours qui empêchait de saisir la singularité des parcours s’accompagnait, par ailleurs, d’une saturation vis-à-vis de ce qui peut apparaître au novice comme un « excès » de religieux. Pris au jeu de l’enquête, « le terrain des religions peut s’avérer particulièrement éprouvant pour l’anthropologue qui ne partage ni la foi, ni la culture religieuse des communautés dans lesquelles il a choisi de travailler » (Fancello, 2008). S. Fancello, anthropologue, spécialiste du pentecôtisme ghanéen, propose deux formules qui me semblent pertinentes pour décrire le ressenti de l’enquêteur en milieu religieux intense : celle de « l’ethnologue à l’épreuve de lui-même » et celle de « l’attachement malgré soi ». Au fur et à mesure, les relations d’attachement qui se nouaient avec quelques femmes, dont je ne partageais pourtant ni l’idéologie ni le mode de vie, me faisaient sortir de mon simple statut de chercheuse, m’amenant à m’imprégner de cet univers religieux qui devenait parfois éprouvant. Il me fallait donc prendre de la distance, dépasser la redondance des discours en sortant des réseaux constitués et en cherchant à diversifier les profils de couples ou d’individus rencontrés. Hors des circuits religieux, les convertis au profil religieux à « faible » intensité restaient difficiles d’accès. J’ai tout de même pu, en mobilisant mon réseau personnel, rencontrer quelques convertis isolés, moins pratiquants, moins militants.

    


    
      Profil sociologique des enquêtés


      De la sorte, en procédant par entretiens semi-directifs, j’ai interrogé douze hommes convertis à l’islam et trente-sept femmes converties à l’islam ayant des enfants. J’ai également réalisé seize entretiens auprès de converti(e)s sans enfant, célibataires, marié(e)s ou en passe de l’être. Au sein de ces entretiens six femmes divorcées, parfois sorties de la religion, ont été interviewées. Ces personnes converties à l’islam sont toutes de nationalité française, de parents de nationalité française pour la plupart non immigrés, et parfois originaires des départements d’outre-mer. Hormis deux couples où les deux conjoints sont convertis, les conjoints des personnes converties sont des descendants d’immigrés maghrébins (28) ou des immigrés maghrébins (17). L’enquête compte également trois conjoints originaires d’Afrique de l’Est et deux d’Afrique de l’Ouest. Nous avons majoritairement affaire à des migrations adultes d’ordre estudiantine amenant ces étudiants étrangers à loger en résidence universitaire et à y faire la rencontre de leur future compagne. Quant aux trois femmes migrantes, deux sont venues sur le sol français pour y rejoindre leur mari.


      Globalement, en tenant compte de leurs diplômes, de leur activité professionnelle, de celle de leurs parents ainsi que de leur revenu, on peut dire que 27 familles ou individus (pour ceux qui ne vivent pas en couple) se situent au bas de l’échelle sociale, 32 au milieu de l’échelle sociale et les 6 derniers se situent plutôt en haut de l’échelle sociale. Une majorité de couples relève donc de la catégorie classe moyenne, inférieure ou supérieure. Vingt-six converti(e)s rencontré(e)s sont peu diplômé(e)s (CAP, BEP ou plus généralement baccalauréat), vingt-six ont un niveau BTS, bac+2 ou bac+3, les 16 autres ont un niveau bac+4 ou plus. Quant aux conjoints de tradition musulmane, vingt conjoints (hommes ou femmes) descendants de l’immigration ou immigrés sont peu diplômés, dix-sept ont un statut diplômant intermédiaire et 14 possèdent des diplômes équivalents à bac+4 ou plus. Au sein des couples, l’homogamie est généralement de mise, mais nous faisons aussi le constat d’un écart, plus ou moins important, entre les diplômes possédés par le mari et ceux de la femme, soit que celle-ci soit plus diplômée que son époux ou au contraire moins diplômée que lui. Enfin, il s’agit d’une étude de la transmission identitaire portant sur des enfants en bas âge puisque la moyenne d’âge des parents est de 33 ans et celles des enfants de 5 ans. Plusieurs bébés sont par ailleurs nés au cours de l’enquête.


      La majorité des convertis rencontrés réside au sein de grands ensembles de la périphérie parisienne, notamment de la Seine-Saint-Denis et de l’Essonne[2]. Quelques-uns vivent également dans les villes de Bourges et de Rouen. Cet ancrage territorial dans des quartiers d’habitat social concentrant les populations migrantes et issues de l’immigration explique, en partie, leur nouvelle identité sociale. L’intensité religieuse déployée prend tout son sens dans cette dimension territoriale de la relégation. Il est, en effet, primordial de garder à l’esprit que la religiosité des familles rencontrées est liée à leurs conditions sociales d’existence, comprenant par là leur lieu d’habitation, souvent situé dans ou à proximité de quartiers réputés difficiles. Les familles habitent donc des espaces où le renouveau islamique occupe une place plus ou moins importante dans l’organisation sociale. Toutefois, les catégories populaires de ces quartiers ne sont pas les seules concernées par la conversion ou la réaffiliation à l’islam, les classes moyennes qui y résident le sont également. Elles entretiennent par là même l’idée d’une appartenance commune, en même temps qu’elles signalent leur distinction en cherchant à moraliser les comportements par le prisme du renouveau islamique. Pour les femmes converties qui résident dans des zones urbaines dites « sensibles » de Pierrefite, Sarcelles, Sevran, etc., la proximité spatiale se traduit en une proximité sociale avec la communauté musulmane où la volonté de s’identifier par le voile, et plus généralement par le renouveau islamique qui circule est plus forte qu’ailleurs. Inversement, l’éloignement géographique de ces zones d’habitat social conduit à une prise de distance sociale, et l’appartenance à l’islam n’est plus nécessairement revendiquée par le voile ou d’autres formes de marqueurs religieux sexués.

    


    
      Réalisation et retranscription des entretiens


      À leur domicile, la configuration spatiale des lieux et surtout les tâches domestiques à accomplir ne permettaient pas toujours aux répondantes de s’isoler du reste des membres de la famille. Les entretiens étaient souvent entrecoupés par les allers et venues des membres de la famille, les pleurs des enfants, les soins portés aux bébés, la visite d’une voisine, l’appel téléphonique d’un proche, etc. J’ai dû faire avec de nombreux paramètres extérieurs et, au final, je peux dire que le temps de ces femmes au foyer était compté. Quinze des entrevues ont, toutefois, été conduites en couple : chaque conjoint prenait tour à tour la parole, le couple négociait des points litigieux ou réfléchissait, devant nous, sur la transmission à apporter à l’enfant. Enfin, six entretiens ont été réalisés à distance, via le logiciel Msn Messenger, s’échelonnant parfois sur plusieurs jours consécutifs, ce qui me laissait le temps de rebondir plus aisément sur les informations délivrées. Ces entretiens dont je sous-estimais l’apport, furent précieux. Outre le fait de proposer une vision synthétique des parcours de conversion, ils m’ont permis d’approfondir certaines questions restées en suspens lors d’entretiens plus classiques. J’étais, néanmoins, souvent surprise de la relative facilité avec laquelle les répondants se livraient à l’exercice de l’entretien, notant l’habileté des femmes à produire un discours sur elles-mêmes et sur la société. Certains répondants se sont saisis des entretiens comme une prise de parole permettant de faire entendre le point de vue au sein de la société, cherchant à déconstruire les préjugés accolés à l’islam et souhaitant dénoncer les discriminations liées au port du voile notamment. De la sorte, dans un même entretien, se chevauchent bien souvent discours sur soi et sur les bienfaits de la religion islamique ainsi que plaidoyer pour la reconnaissance de l’islam en France. La difficulté de l’exercice est alors d’amener les enquêtés à sortir des discours convenus. Les complicités féminines qui s’établissaient pouvaient parfois aider à sortir des sentiers battus, mais celles qui acceptaient de nous dévoiler, en quelques heures à peine, une part de leur intimité, n’ont pas nécessairement donné suite à nos mails ou appels téléphoniques. Elles se sont confiées, lors d’un temps donné, dans l’anonymat et à une personne qu’elles ne seraient pas amenées à revoir.


      L’idée qui régulièrement me traversait l’esprit au sortir des entretiens, était que, hormis leur dévotion religieuse, je partageais de nombreuses ressemblances avec les enquêtées. Sans pour autant m’identifier aux jeunes femmes converties, la proximité sociale que je partageais avec certaines d’entre elles (âge, parcours scolaire, milieu social d’origine) a eu parfois l’avantage de faciliter les échanges, en témoigne cette anecdote. Une enquêtée me propose de me mettre en relation avec des femmes converties mais n’obtient pas de réponse de leur part. Peu après, elle me propose à nouveau de rencontrer une amie à elle qui habite Bourges. Même si voilée, je ne la reconnus pas tout de suite, la femme que je rencontrais s’avéra, au fil de la discussion, être une ancienne surveillante du lycée où j’étudiais. J’appris qu’elle côtoyait une de mes anciennes amies d’origine marocaine que j’avais perdue de vue. L’histoire veut que cette même amie fût probablement, en partie, à l’origine de l’intérêt que je porte aujourd’hui à l’islam. Quoi qu’il en soit, le fait d’avoir connu cette femme préalablement à sa conversion, de partager des références communes de lieux et de personnes, m’a ouvert les portes de l’entretien et, par la suite, de sa maison.


      Ce sont généralement aux domiciles des enquêtés, lors d’après-midi ou de soirées, que se sont déroulées des observations ponctuelles, échelonnées dans le temps. J’étais parfois invitée à l’occasion de regroupements collectifs et festifs. Afin de négocier ma présence, je soignais ma tenue vestimentaire de manière à ce qu’elle soit couvrante, je participais au « registre de la communication banale » (Olivier de Sardan, 1995) en prenant part aux conversations qui rejoignaient des sujets que j’aurais pu aborder en dehors de ces cercles religieux. Quelques pratiques dont je n’étais pas familière furent parfois sources de confusion, notamment en terme de comportement sexué. Non initiée, je ne pensais pas toujours, lorsque les familles entretenaient une conception stricte de la séparation des sexes, à vérifier qu’il n’y ait pas d’hommes sur mon passage, ou à baisser le regard en croisant un homme. Toutes les familles se sont montrées tolérantes vis-à-vis de mes « faux pas » car les femmes converties ont, elles aussi, appris à se comporter « comme il se doit ». Ces observations ponctuelles ne remplacent bien entendu pas des observations répétées, d’autant plus que la transmission est un processus social qui demande une observation continue car elle se produit dans tous les instants de la vie quotidienne et requiert une présence plus poussée de l’enquêteur aux côtés des familles. Ces observations secondaires ont tout de même permis de constater un décalage entre les discours et les pratiques, entre les projets de transmission et les expériences de transmission. Elles ont également permis de visualiser plus précisément les relations qu’entretenaient les familles au monde environnant (école, médecin généraliste, activités sportives, grands-parents ou frères et sœurs non musulmans).


      Par la suite, le travail d’écriture n’a d’ailleurs pas été exempt de préoccupations liées à la réception du travail de recherche par les enquêtés. La restitution des résultats d’enquête à travers les publications met le chercheur qui a gagné la confiance des enquêtés dans une position inconfortable. Tout en essayant de dépasser l’autocensure personnelle, l’écriture a parfois procuré le sentiment de trahir la confiance que ces femmes me portaient. De plus, la transcription, le passage du discours oral à l’écrit, désincarne l’entretien et lui fait perdre de sa résonance. Je garde à l’esprit une certaine image du cadre familial, de la personne, de sa personnalité qui est autre que celle que le lecteur peut s’en faire. Lus, les discours prennent généralement une tonalité plus grave, plus solennelle que lors des rencontres plus animées. Identiques dans le fond, le discours reçu et le discours retranscrit, ne le sont pas dans la forme. Un discours de la personne, sur elle, mais détachée d’elle, de ses manières d’être, de sa voix, de ses intonations, demeure incomplet. Figé, on y décèle toutefois des indicateurs et des propos qui ont pu échapper au chercheur au moment de l’entretien. Surprise de ce qu’ils ont pu dire, de ce que j’ai pu laisser passer, on peut sûrement y voir une « faute d’inattention », mais le fait que le discours soit reçu dans un contexte, un lieu qui appartient à l’enquêté, en présence d’enfants, n’est pas neutre. Il peut déstabiliser l’enquêteur (Pinçon et Pinçon-Charlot, 2002), l’amener à percevoir et recevoir autrement les propos. Bien que j’aie souhaité décrire le plus fidèlement possible ce que j’ai vu, entendu et reçu, ce que j’ai cru voir, entendre et recevoir, des choses m’auront probablement échappé et échapperont probablement au lecteur distant de ces milieux musulmans orthodoxes.

    


    
      Représentativité de l’étude


      Cet ouvrage ne traite pas de conversions instrumentales, généralement envisagées par l’homme non musulman en vue d’épouser une femme musulmane, mais bien de conversions effectives au sens où elles impliquent une conviction religieuse et des pratiques croyantes. Il ne s’agit pas non plus de parcours de reconvertis à l’islam, également appelés convertis de l’intérieur ou réaffiliés. Bien que ces deux types d’expérience soient parfois étroitement imbriqués, nous tenons à distinguer l’expérience du reconverti à celle du converti. Les héritages religieux, culturels et familiaux y sont, entre autres, dissemblables. Nous traitons donc de parcours d’individus familialement socialisés dans une tradition religieuse chrétienne, ou dans une tradition a-religieuse, qui décident d’adopter l’islam. Néanmoins, hormis quelques participants de l’enquête qui sont membres d’une association islamiste d’origine marocaine et quelques autres qui se présentent comme salafistes, les convertis ne se revendiquent pas d’un mouvement islamique spécifique. Ils font plutôt preuve d’un assemblage religieux d’inspiration à la fois frèriste et salafiste, et dans une moindre mesure écologiste.


      Avant d’entamer la lecture des témoignages et de leur analyse, il convient de garder à l’esprit que cette étude ne se présente pas non plus comme une étude représentative des conversions à l’islam en France. Nous écrivons d’après les données recueillies lors de notre terrain de recherche où la religiosité des familles s’inscrit dans un islam pratiquant voire militant. Il est certain que des convertis ne se reconnaîtront pas dans la description faite de ces conversions. Il existe, et nous en avons quelques témoignages, des convertis, tout comme des musulmans dits « de naissance » qui vivent l’islam sur un mode sécularisé et adhèrent à une pratique non visible de l’islam (Roald, 2012). Nous ne disposons pas de statistiques[3] nous permettant d’évaluer la réalité quantitative des phénomènes observés. Nous savons, certes, que certaines pratiques sont généralisables à d’autres musulmans impliqués dans ce que nous avons nommé le renouveau islamique, mais dans quelle proportion, nous n’en savons rien. Par ailleurs, sur un sujet qui a retenu notre attention, celui de l’instruction à domicile, nous ne pouvons dire combien de familles musulmanes il concerne actuellement en France.


      Avant de poursuivre, il convient également d’apporter d’autres éléments de précisions. Pour les besoins de l’enquête, nous écrivons familles dites « maghrébines » afin de les distinguer des familles françaises qui ne sont pas d’origine immigrée. Dans les extraits d’entretiens, nos questions sont introduites par la lettre E qui renvoie au terme d’enquêtrice et les répondants, lorsqu’ils sont plusieurs, sont introduits d’après la première lettre de leur prénom. Afin de garantir l’anonymat des répondants, les prénoms ont été modifiés. Lorsque les femmes se sont présentées à nous en utilisant leur prénom de conversion, un prénom arabophone leur a été attribué. Certaines usent d’ailleurs très peu de leur prénom d’origine. L’inclusion au groupe et la reconstitution d’une généalogie commune passent par cet élément important qu’est la nomination. Le changement de prénom est un élément parmi d’autres qui traduit le souhait de rupture avec son passé généalogique et le souhait de s’inscrire de manière filiale dans la nouvelle communauté religieuse, perçue comme une nouvelle famille. S’auto-attribuer un prénom ayant une signification islamique vient procurer des liens d’appartenance forts, quasi biologiques, avec les membres des cercles religieux fréquentés. Il s’agit ainsi de se défaire de son altérité en travaillant son appartenance au groupe par différents liens d’affiliation. De plus, l’adoption d’une terminologie de la parenté (« frères » et « sœurs ») pour se désigner et désigner les pairs, inspirée du nom d’un des principaux mouvements du Renouveau islamique contemporain les « Frères Musulmans », renforce les liens entre les convertis et l’imaginaire d’une communauté islamique fraternelle (Leman, 2010 ; Donnet, 2014).

    


    
      

      


      
        

        
          1

          . À ce stade de notre réflexion, nous préférons le terme de renouveau islamique appliqué au cas français, plutôt que celui d’islam politique ou encore d’islamisme, car la dimension de la prise de pouvoir politique est généralement absente du discours des enquêtés ; ces derniers aspirent surtout à une volonté de reconnaissance de la religion musulmane dans la société française.

        

      


      
        

        
          2

          . Si plusieurs convertis ont grandi en banlieue (parisienne ou de province), pour la plupart, être locataire d’un appartement au sein de quartiers dits sensibles représente une dévaluation sociale par rapport au statut de leurs parents.

        

      


      
        

        
          3

          . Il est difficile d’avancer un chiffre sur le nombre de convertis à l’islam en France car seulement quelques institutions islamiques sont en mesure de délivrer un certificat de conversion, nécessaire pour effectuer le pèlerinage à La Mecque. Hormis dans le cadre du pèlerinage ou du mariage avec une femme musulmane, les convertis se montrent généralement peu soucieux d’obtenir ce certificat. Jusqu’en 2006, les estimations nationales sont généralement comprises entre 50 000 et 60 000 convertis à l’islam (Chartier, 2006 ; Smolar, 2005). Il est souvent avancé qu’il y aurait plus de conversions féminines que masculines. Des recherches académiques européennes indiquent qu’environ deux tiers des convertis seraient des femmes, mais nous ne disposons pas de statistiques fiables pour l’affirmer (Nieuwkerk, 2006a).

        

      

    

  


  
    Chapitre I

    Les conversions dans le cadre du renouveau islamique


    Depuis quelques années, et notamment depuis l’apparition de mouvements islamiques radicaux auxquels s’affilient des convertis à l’islam, ce sujet d’étude est venu retenir l’attention des médias et de toute une société. Il est devenu un sujet d’actualité. Les convertis à l’islam sont généralement présentés comme le produit de l’embrigadement, qu’ils le soient réellement ou non. L’agentivité[4] de ces individus évoluant dans des milieux fondamentalistes est difficile à voir et à entendre. Néanmoins, au-delà d’un acte autonomisé, d’un cheminement personnel, ou d’une quête spirituelle, on ne peut faire l’économie de penser le sens collectif que prend la conversion individuelle. Tandis que l’avancée de la sociologie américaine des années 1960 fut d’envisager la conversion religieuse comme un acte rationnel, aux motivations individuelles (Lofland et Stark, 1965 ; Richardson, 1978 ; Richardson, 1985), l’enjeu en sciences sociales est désormais de tenir compte des contextes sociaux et politiques, des mouvements religieux transnationaux, et des influences collectives qui orientent ces choix individuels. Bien que tous les individus rencontrés n’empruntent pas les mêmes canaux de conversion, leurs expériences s’apparentent fréquemment, au moins dans un premier temps, à l’expérience de réislamisation des jeunes issus de l’immigration où la religiosité n’est pas seulement spiritualité, mais est aussi identité. En France et ailleurs en Europe, notamment depuis les années 1990, la jeunesse musulmane a contribué à façonner un islam qui se présente comme « savant » et qui a, petit à petit, fait autorité au sein de la communauté religieuse. Opposant la coutume au savoir, convertis et reconvertis sont engagés dans un processus de réforme de l’islam au sens où leur religieux se veut « purement religieux » c’est-à-dire « déculturé », universalisable et donc, idéalement, à la portée de tous. Le contexte post-migratoire français, et plus largement européen, où les jeunes traversent les frontières symboliques ethniques et raciales entre groupes constitués comme tels explique en quoi et pourquoi ce discours, désormais globalisé, fonctionne chez ces jeunes. Un détour par l’histoire à la fois du mouvement du renouveau islamique[5] et de la réislamisation des descendants de migrants en France permettra de replacer les conversions à l’islam dans ce contexte historique et social spécifique.


    
      Des luttes (post-)coloniales islamistes...


      Si l’islamisme est devenu, dans le langage courant, synonyme d’extrémisme, voire de terrorisme, il désigne en fait « un ensemble de courants politico-religieux qui voient dans l’islam une idéologie, et dont la prise de pouvoir est l’un des objectifs » (Amghar, 2006a, p. 16). L’islamisme, au sens historique du terme, correspond donc à l’élaboration d’un instrument de lutte politique en vue de proposer une alternative aux modèles politiques occidentaux. Au xixe siècle, ce mouvement né d’intellectuels musulmans cherchait à rompre avec l’influence occidentale puis, après les indépendances, il s’est diffusé auprès des masses et constitué en partis politiques d’opposition (Charif, 2006).


      La doctrine réformiste se forge véritablement au xixe siècle en réaction à la domination occidentale. Elle en appelle à l’union des musulmans autour d’une cause commune : la résistance face aux puissances européennes. S’appuyant sur le modèle des temps du Prophète, la pensée réformiste, promulguée par Jamal al-Din al-Afghani (1838-1897) et son disciple Muhammad Abduh[6] (1849-1905) entend proposer des modes d’être, d’agir et de penser aux musulmans. Après l’effondrement de l’Empire ottoman en 1923, loin d’avoir acquis l’indépendance que beaucoup de nationalistes arabes souhaitaient, le Moyen-Orient demeure sous le joug des puissances européennes. À la suite de leurs prédécesseurs, l’Indien Abul Ala Maududi (1903-1979) de la Jama’at-i islami et l’Égyptien Hassan al Banna (1906-1949) des Frères Musulmans vont, chacun à leur manière, poser dans des sociétés sous contrôle britannique, les jalons de l’islamisme contemporain (Roy, 2002).


      Hassan Al-Banna, instituteur de métier, s’inscrit dans la postérité intellectuelle du réformisme islamique en fondant, en 1928, l’association des Frères Musulmans. La pensée d’Hassan Al-Banna fait du pouvoir politique l’un des piliers de la reconquête islamique (Carré et Michaud, 1983). Après l’assassinat d’Hassan Al-Banna en 1949, Sayyid Qutb (1906-1966) intègre les Frères Musulmans à son retour des États-Unis en 1953. Emprisonné par le pouvoir politique, il rédigera la plupart de ses pamphlets religieux et politiques en prison. La radicalisation de la pensée de S. Qutb s’exprime, entre autres, dans le concept de takfir (gouvernants infidèles) et de jahiliya (société retournée à l’état d’ignorance de la société préislamique). Il accusait le gouvernement et les élites égyptiennes de sympathiser avec l’impérialisme occidental (Carré, 1984). La pendaison de S. Qutb, en 1966, signera la rupture entre partisans du nationalisme arabe, partisans de l’islamisme modéré et partisans de l’islamisme radical. Tandis que certains cadres dirigeants de mouvements islamistes, modérés, tenteront d’aboutir à un compromis avec le pouvoir en place, d’autres radicaliseront leur pensée.


      Le renversement du Chah d’Iran en 1979 par l’ayatollah Khomeiny vient marquer le début d’une longue crispation identitaire entre « islam » et « Occident ». Les mouvements islamistes et leur réception sociale diffèrent en fonction des contextes politiques et économiques dans lesquels ils s’inscrivent. Toutefois, à partir des années 1980, ils gagnent en popularité dans différents pays de tradition musulmane (Chagnollaud, 2008). Ils prennent le relais des idéologies socialistes, tiers-mondistes et nationalistes, et se constituent en une force de mobilisation politique (Burgat, 1995). L’islamisme politique s’est présenté aux populations anciennement colonisées comme la « troisième voie ». Les prédications islamistes percent sur les campus universitaires et se diffusent au sein des couches plus paupérisées. Elles fondent généralement de nouveaux espoirs dans des sociétés où règnent clientélisme d’État et répression politique. L’islamisme devient une référence d’autant plus crédible qu’il dénonce le poids de l’ingérence occidentale, l’autoritarisme étatique et la corruption. Le chômage et l’absence d’expression politique ont créé un terrain propice aux revendications politiques sur la base du religieux. Par ailleurs, le désinvestissement des États de certains secteurs sociaux a amené le religieux à se constituer en pourvoyeur de solidarité, à investir des secteurs comme la santé ou l’éducation et à s’implanter dans le tissu social de proximité (Filakota, 2009). Le mouvement se présente comme un nouveau tremplin d’organisation et de structuration sociales. Grâce à la logique de conversion, il conquiert des adeptes en dehors des institutions religieuses traditionnelles, et fournit aux groupes des ressources identitaires, solidaires et politiques.


      À la fin des années 1990, certains partis politiques islamistes composent avec des modes de vie de plus en plus en affinité avec la culture occidentale. À défaut de souveraineté politique, l’islamisme aurait gagné une souveraineté culturelle en légitimant de nouveaux codes au sein du monde musulman (Roy, 1992 ; Haenni, 2005). On assisterait à la refonte du mouvement islamiste dans l’émergence de valeurs individualistes et consuméristes. Les chercheurs opèrent fréquemment un parallèle avec les théories de Max Weber à propos de l’éthique protestante et voient dans le renouveau islamique actuel, l’émergence de nouvelles figures religieuses prônant un esprit à la fois puritain et capitaliste (Haenni, 2005). Mais tout dépend à cet égard de la lecture que veut donner le chercheur à son objet de recherche. D’après l’historique qu’en donnent M. Saint-Lary et F. Samson (2011), d’une lecture principalement politique de la réislamisation dans les années 1990, liée principalement aux acteurs politiques islamistes et aux militants associatifs, les chercheurs se réorientent à partir des années 2000 vers une lecture plus sociale et dépolitisée de la réislamisation, alors essentiellement perçue comme expérience individuelle et subjective.


      Plus récemment, les mouvements islamistes n’ont pas été absents des processus de transition faisant suite aux Printemps arabes. Que ce soit les Frères Musulmans en Égypte ou Ennahdha en Tunisie, les partis islamistes y ont joué un rôle politique important. Parallèlement à l’entrée des partis islamistes dans le jeu démocratique, et au développement d’un « islam de marché » plus apolitique, l’islamisme a petit à petit pris corps dans des mouvements orthodoxes comme le salafisme. Puisant sa source dans l’interprétation doctrinale du théologien Ibn Taymiyya (1263-1328), le mouvement salafi se réclame des salaf, c’est-à-dire des compagnons du Prophète des premiers temps de l’islam. Les chercheurs (Adraoui, 2013 ; Amghar, 2011 ; Haenni, 2006 ; Rougier, 2008) distinguent deux types de salafisme : quiétiste (ou cheikhiste), défendant une vision apolitique de l’islam, et djihadiste, promouvant l’activisme et les actes terroristes.

    


    
      À la réislamisation des enfants d’immigrés


      Sans transposer l’évolution de l’islamisme dans des sociétés à dominante musulmane aux sociétés européennes, il n’en demeure pas moins que les idées ont circulé. Si l’islamisme est né au Moyen-Orient en réaction à la domination occidentale, c’est en partie en Occident, suite à l’exil des militants, qu’il s’est reformé au contact des populations immigrées. L’évolution du renouveau islamique est donc, pour une part, liée à l’histoire de l’immigration musulmane en Europe. Dans le cas français, il concerne notamment les descendants d’immigrés maghrébins, résidant pour beaucoup au sein des grands ensembles des périphéries urbaines. Une partie des enfants de migrants ont contribué à travailler à une reconnaissance publique de l’islam. Le discours de réhabilitation de l’islam, et de réhabilitation de soi et du groupe par l’islam, est allé de pair avec la montée du chômage, la multiplication des discriminations raciales et des discours politiques ou médiatiques islamophobes, ainsi que le désengagement de l’État sur les questions sociales en banlieue.


      Bien que les flux migratoires maghrébins vers la France datent d’avant la Seconde Guerre mondiale, c’est à la fin des années 1950 que la France a de plus en plus recours à une main-d’œuvre masculine en provenance d’Afrique du Nord. Mais l’arrivée d’hommes migrants dans une société française qui d’une part, prônait une politique d’intégration assimilationniste et d’autre part, s’affranchissait en partie de la tutelle de l’Église s’est traduite par l’euphémisation de leurs traits confessionnels. Ne disposant que très rarement de centres religieux, ces travailleurs pratiquaient leur religion, lorsqu’ils la pratiquaient, au sein des foyers de travailleurs ou dans des locaux de fortune. C’est à la fin des années 1970 qu’émergent les premières revendications ouvrières au nom de l’islam[7]. Toutefois, bien que le regroupement familial ait donné lieu à une immigration de peuplement, la présence de travailleurs immigrés sur le sol français est encore perçue comme transitoire et l’islam comme une religion de passage.


      Mais à partir des années 1980, les revendications religieuses émanant de migrants qui s’installent durablement dans la société française, sortent des usines et des foyers de travailleurs en vue d’une reconnaissance publique. Les salles de prière, les associations culturelles musulmanes ainsi que les constructions de mosquées se multiplient (Kepel, 1991). L’islam se fait plus visible, le culte musulman s’organise, mais les différentes organisations restent affiliées aux origines nationales ou ethniques. Quant aux descendants de l’immigration nord-africaine, ils se mobilisent plutôt dans les rangs du « mouvement beur » qui se développe dans les banlieues et dont sont issues des associations financées par les pouvoirs publics.


      Puis, au début des années 1990, s’opère le glissement des revendications sociales du « mouvement beur » vers des revendications d’ordre religieux. Apparaissent alors dans les banlieues, des associations de jeunes musulmans « qui s’engagent dans un militantisme social en déployant toute une série d’activités venant ainsi concurrencer les éducateurs et travailleurs sociaux sur leur propre terrain » (Césari, 1998a, p. 130). La frontière entre actions sociales et actions religieuses devient parfois de plus en plus floue. De nouvelles solidarités religieuses de proximité prennent le relais des collectivités publiques de moins en moins présentes dans ces zones urbaines dites « sensibles ». L’encadrement religieux se présente comme le remède aux problèmes de délinquance et d’insécurité. La moralisation des comportements par un islam qui se présente comme un islam rédempteur a aussi été comprise, à ses débuts, y compris par des décideurs publics, comme un moyen de réguler l’ordre social. Ce nouvel « islam des jeunes » vient concurrencer l’« islam des familles ». C’est le passage de « l’islam des pères » à « l’islam des pairs » (Cesari, 1998 ; Khosrokhavar, 1997). Par là, il faut entendre l’aspiration de jeunes descendants de l’immigration à produire de nouvelles normes islamiques en se démarquant de l’islam coutumier des parents et en tentant de renverser positivement les assignations identitaires qui pèsent sur eux.


      « Le phénomène de “réislamisation” des banlieues marque une nette rupture avec les formes de religiosité de la première génération. À l’opposé de l’islam des parents fortement enraciné dans les cultures locales ou l’identité nationale de leur société d’origine, ces nouvelles formes de religiosité se présentent comme le choix personnel d’un sujet autonome » (Streiff-Fenart, 2006, p. 870).


      Le mouvement de prédication du Tabligh[8] s’est montré dans les années 1990 très actif en banlieue. Sous l’impulsion d’étudiants islamistes réfugiés en France, des associations se réclamant de la pensée des Frères Musulmans se sont également constituées. En 1983, un groupe d’étudiants d’origine tunisienne s’implique dans le soutien aux luttes islamistes dans le monde et crée le GIF (Groupement islamique de France) qui deviendra plus tard l’UOIF (Union des organisations islamiques de France). Alors qu’au début des années 1980, leur projet est encore au renversement des régimes politiques du monde arabe, à la fin des années 1980, leur action se déplace sur le terrain occidental (Boubekeur, 2006). Ils réorientent la dimension politique de leurs actions vers la réislamisation des jeunes musulmans. Par le biais de conférences religieuses, par la diffusion d’ouvrages, de cassettes, d’émissions télévisées religieuses, puis plus tard par internet, « l’influence s’étend au-delà des cercles de militants » (Boubekeur, 2006, p. 29). La pratique religieuse est en recrudescence chez les jeunes Français d’origine maghrébine. Ces nouvelles façons d’être musulman s’expriment dans leur manière de revisiter le langage, la tenue vestimentaire, les rituels, le rapport au temps et à l’espace, etc.


      Ce sont véritablement les jeunes filles, avec la prise du voile, qui ont contribué à rendre visible l’essor du renouveau islamique. L’islam, en France, fait ainsi véritablement son apparition sur la scène publique et médiatique. Cet islam du voile fait ressortir de nombreux lieux communs à son encontre. Il est non seulement considéré comme importé de l’extérieur, venant défier les valeurs républicaines, mais la géopolitique internationale ne facilite pas sa réception par l’opinion publique. Les images négatives des événements iraniens, et plus tard algériens, viendront s’y mêler. Puis, l’attentat du 11 septembre, ceux de Madrid et de Londres, et plus récemment ceux du 7 janvier 2015 à Paris, n’ont fait que renforcer la stigmatisation des populations musulmanes. La méfiance à l’égard de l’islam s’est accrue et l’islamophobie s’est progressivement installée (Geisser, 2003 ; Hajjat et Mohammed, 2013 ; Moosavi, 2014). On assiste alors, en France, à la construction de l’islam comme problème public. Mais on assiste également à la formation de minorités religieuses visibles, celle de migrants ou de descendants de migrants issus de pays anciennement colonisés. À travers l’islam, les revendications se font entendre et viennent contrecarrer une conception de l’intégration qui passe par l’invisibilisation des différences.

    


    
      Le nouvel « islam des jeunes » du point de vue de la sociologie française


      Depuis la fin des années 1980, les renouveaux islamiques trouvent une audience réceptive chez les jeunes issus de l’immigration. Restée longtemps indifférente à la question de l’islam, c’est le paysage même de la sociologie française qui s’est modifié. Tandis que la sociologie des religions se préoccupait du devenir des religions en modernité, la sociologie des migrations ne portait guère attention à la subjectivité religieuse de ses protagonistes. Avant que sociologues et anthropologues n’investissent le terrain à partir du milieu des années 1990, les études relevaient essentiellement des sciences politiques (Roy, 2001 ; Geisser, 2012). L’enjeu autour des questions d’intégration des descendants de migrant est venu faire de l’islam en France un nouveau champ d’étude sociologique. « L’islam, tout en étant présent, n’était pas perçu comme “problème” et donc n’apparaissait pas comme un fait social pertinent » (Dassetto, 1994, p. 203). C’est au moment où l’islam est apparu comme problème public que la sociologie française a commencé à s’y intéresser (Tersigni, 2008). Les publications sur l’islam se sont multipliées au milieu des années 1990. Des sociologues tels que L. Babes (1997) et J. Césari (1998b) commencent à parler d’individualisation ou de sécularisation de l’islam des jeunes, insistant ainsi sur le caractère moderne de leurs conduites religieuses. L’enjeu était alors de faire reconnaître la capacité des descendants d’immigrés à s’émanciper de la tutelle familiale et à « consommer » du religieux au même titre que de jeunes croyants d’autres obédiences religieuses. Les chercheurs mettaient ainsi l’accent sur les pratiques religieuses individualisées et sécularisées de ces jeunes à travers les notions de choix et de subjectivation.


      « La privatisation de la religion, la prolifération de “petites transcendances” individualisées et le déclin de l’influence sociale et culturelle des institutions religieuses ont longtemps été étudiés principalement en référence aux pratiques religieuses non institutionnelles propres aux “communautés émotionnelles” ou aux “nouveaux mouvements religieux” représentés par des groupes minoritaires au sein du christianisme français. C’est seulement dans les deux décennies suivantes que de nouvelles lectures du judaïsme (Podselver, 1993 ; Azria, 1996 ; Nizard, 1999 ; Benveniste, 2002) et de l’islam (Babès, 1995 ; Tietze, 2002) seront réalisées en terme d’individualisation du croire » (Tersigni, 2008, p. 9).


      L’enjeu scientifique était de poser sur un même plan des religiosités perçues comme distinctes et de ne pas faire de l’islam une religion à part. S’intéresser aux religiosités de jeunes musulmans mettait à jour des attitudes religieuses partagées par d’autres croyants, et les incluait, par conséquent, dans une dynamique plus générale d’individualisation du croire. Mais ces études sur l’islam séculier des jeunes n’ont pas toujours, dans un premier temps, mis en évidence la réappropriation des schèmes du renouveau islamique. S’il est vrai que beaucoup de jeunes musulmans se détournaient des injonctions religieuses, c’est aussi vers une pratique plus scripturaire de l’islam que d’autres se tournaient.


      « L’autre courant, pour l’instant minoritaire, qui touche également les nouvelles générations, peut paraître quant à lui diamétralement opposé à l’islam sécularisé. Il s’agit en effet d’un processus de réislamisation ou plutôt d’islamisation tout court qui concerne majoritairement les nouvelles générations nées ou scolarisées en France. Pourtant les frontières entre ce groupe et le précédent, plus sécularisé, sont loin d’être hermétiques. Les circulations dans les deux sens sont nombreuses. Il n’est pas rare d’observer des parcours d’entrée puis de sortie de l’islam » (Césari, 1998b, p. 67).


      Suite à l’émergence de ces nouvelles figures, la tendance sociologique s’est inversée et l’islam séculier, plus discret, est de moins en moins apparu comme objet au chercheur. De l’invisibilité de l’islam dans le champ sociologique, la multiplication des études sur le sujet et la médiatisation du phénomène de l’islam radical ont contribué à rendre hyper-visible la figure du musulman pratiquant. Par ailleurs, le fait que réislamisation rime avec individualisation n’allait pas nécessairement de soi. L’enjeu pour les sociologues était alors de montrer en quoi l’engagement religieux était tout autant porteur d’individualisation que le désengagement religieux. Cependant, bien que les convictions religieuses aient commencé à s’afficher, et que de nouvelles offres de biens symboliques se soient diffusées, il ne faut pas négliger que pour d’autres croyants, l’islam représente une religion à laquelle ils s’identifient sans nécessairement entretenir d’observance. Si la réislamisation concerne un certain nombre de musulmans, tout musulman n’a pas intensifié, dans sa vie quotidienne, le référent islamique. Elle ne représente pas, ou seulement de manière épisodique, une façon de se dire et de se vivre musulman pour une bonne partie des immigrés, des descendants d’immigrés ou même des convertis. À propos des musulmans de France, Fregosi parle de « sécularisation contrastée » (Frégosi, 2006, p. 962).

    


    
      Le renouveau islamique : entre rupture et réhabilitation


      La réislamisation participe au processus d’individualisation religieuse en ce que les jeunes disent de leur religiosité qu’elle relève d’un choix, et non plus seulement d’un héritage, et en ce qu’elle fait preuve d’une rationalisation de l’observance. Toutefois, la réislamisation prend également, et même avant tout, sens collectivement, et souvent politiquement. Le retour individuel à un islam qui se démarque de celui des parents, se conforme à des discours, des pratiques et des normes partagés par une génération. Des logiques collectives continuent de se déployer, et elles se déploient d’autant plus que le religieux est, ici, indissociable d’un sentiment d’injustice et d’une volonté de réparation de l’Histoire collective. Le renouveau islamique remet en cause l’injonction à l’émancipation par la voie de la culture majoritaire en proposant aux descendants de migrants une autre voie, celle d’un islam réhabilité autour de la figure du Prophète.


      Les jeunes d’origine maghrébine qui cherchent la reconnaissance publique d’une identité franco-musulmane au sein de la République, adhèrent à ce que F. Khosrokhavar (1997) nomme l’« islam de l’intégration ». Ces jeunes souhaitent s’intégrer à la société française sans purement et simplement s’y assimiler. Cet essor de « l’islam de l’intégration » est aussi la conséquence de la diffusion de discours promus par des figures comme Tariq Ramadan (Fregosi, 2000 ; Amghar, 2009). En redorant l’image de leur religion, et en prenant part à l’action publique, les jeunes cherchent à construire un nouvel islam en France, et non pas à convenir à un « islam de France ». La pratique et les dogmes islamiques pensés comme universaux, permettent aux musulmans de France de se fondre dans un nouvel idéal religieux, un et indivisible, sans avoir à se conformer à la volonté de décisionnaires institutionnels. Cet islam générationnel aspire à se défaire de l’ingérence des pouvoirs publics ; la volonté d’encadrer, d’institutionnaliser l’islam en France renvoyant à un passé colonial lourd d’injonctions civilisatrices. « C’est en train de s’institutionnaliser la pression sur les musulmans. On essaye de les faire rentrer dans un moule de gré ou de force quitte à ce qu’ils fassent des compromissions, qu’ils abandonnent certains principes de la religion » nous dit Pascal, technicien, 34 ans, deux enfants, marié à Naïma d’origine marocaine. Les jeunes cherchent à avoir raison d’une politique assimilationniste qui, à un moment de l’histoire coloniale, demandait aux musulmans d’Algérie d’abandonner leur religion pour être reconnu comme citoyen français (Stora, 2004). Ils procèdent en sus à ce qu’on nomme sociologiquement un retournement du stigmate (Goffman, 1975) en se mettant à valoriser des pratiques socialement dévalorisées et stigmatisées, comme le port du voile. Les résultats de l’enquête de J.-C. Girondin (2004) portant sur l’affiliation d’Antillais à l’évangélisme en France convergent en ce sens. C’est, entre autres, une nouvelle image de soi et du groupe, renversant les assignations identitaires héritées du passé esclavagiste et colonialiste ainsi que la respectabilité qui sont recherchées. Dans une société où le racisme est structurel, s’islamiser ou s’évangéliser semblerait être une façon de regagner une dignité jusque-là déniée aux immigrés issus des anciennes colonies.


      Face à l’injonction des Majoritaires à l’intégration des Minoritaires, les « accusés » couplent dorénavant à une identité nationale qu’on ne veut pas toujours leur reconnaître, une identité religieuse. Cette auto-définition collective à partir d’un nouvel universel religieux permet de transcender les limites républicaines de la reconnaissance des communautés. Dans une République où les identités ethniques et racisées ne sont pas reconnues, le religieux vient attester de l’existence d’une identité collective. « L’islam est “revendicable”, d’une certaine manière. Il a une place dans l’espace public alors que la couleur et la “race” n’ont pas de place » (Timera, 2006, p. 190). À l’image des luttes des Noirs américains, portées par Martin Luther King ou Malcom X, les revendications politiques et les luttes contre les discriminations raciales s’opèrent sur la base du religieux.


      D’après F. Khosrokhavar (1997), les jeunes socialement et économiquement exclus de la société française qui subissent fortement le racisme aspirent plutôt à se « retirer » de la société. « Autant l’islam de l’intégration cherche la reconnaissance au sein de la Nation, autant l’islam de l’exclusion est marqué par l’absence de confiance en une société qui a rejeté l’intégration des jeunes en son sein » (Khosrokhavar, 1998, p. 141). Ces jeunes-ci cherchent avant tout à se soustraire de la délinquance en prônant l’islam de l’abstinence et de la patience face aux difficultés de la vie. L’islam se présente comme salvateur. L’individu a alors le sentiment de reprendre en main et de maîtriser sa vie. On y valorise l’abandon de soi à Dieu, la soumission à ses commandements. La réaffiliation devient, individuellement et collectivement, purificatrice et thérapeutique. Le born again a la possibilité de commencer une vie nouvelle, d’effacer le passé, et d’entrer dans une quête de perfectionnement individuel socialement contrôlé et régulé. En promouvant une attitude religieuse d’ataraxie, l’individu va apprendre à se satisfaire de peu et accepter sa condition socioéconomique. Les frontières entre musulmans et non-musulmans, entre pur et impur se rigidifient. Cet « islam de l’exclusion » peut dériver vers un islam radical. En rupture avec la société, le jeune se désocialise peu à peu, ses convictions et ses prises de position se durcissent.


      La réaffiliation à l’islam participe également à une réhabilitation intellectuelle d’individus qui ont connu l’échec scolaire. Par l’entremise de conférences islamiques, de lectures et de cours religieux, les jeunes accèdent à un univers intellectuel duquel ils étaient jusqu’alors écartés. Cet « espace de promotion sociale alternatif » (Kakpo, 2007, p. 92) est le lieu de la revalorisation de soi et des siens. La réussite scolaire n’est plus la seule voie à l’acquisition d’un savoir et d’une position intellectuelle. L’affiliation religieuse, en se saisissant de l’opposition traditionnelle entre « richesse matérielle » et « richesse spirituelle », redonne une place sociale respectable pour l’individu.

    


    
      Le renouveau islamique perméable aux frontières ethniques, raciales et sociales


      Sommés de prouver leur allégeance à la fois au groupe minoritaire et au groupe majoritaire, les jeunes tentent de dépasser les problématiques de l’appartenance auxquelles ils se trouvent confrontés, tout du moins renvoyés. Le Coran et l’exemple du Prophète sont réactivés comme des points de repères fondamentaux qui font sens pour eux, au-delà des catégories mises en œuvre aussi bien par les « aînés », la famille restée à l’étranger, que par la société majoritaire. Paradoxalement, en s’opposant à la fois à la société majoritaire dont ils peuvent avoir le sentiment qu’elle les rejette et aux parents dont ils peuvent avoir le sentiment qu’ils ne les comprennent pas, ils cherchent à se faire accepter par cette même société majoritaire en étant reconnu comme citoyen préservant des spécificités religieuses, et par ces mêmes parents en leur prouvant leur capacité à préserver un héritage collectif.


      Ils prêchent un nouvel idéal qui se veut égalitaire et fraternel, ne faisant théologiquement pas de différences entre les musulmans quelle que soit leur appartenance sociale, ethnique ou raciale. Dans l’étude de J. Jacobson (1998), de jeunes britanniques d’origine pakistanaise insistent sur l’universalité de l’islam par opposition à la particularité d’une appartenance ethnique. La des-ethnicisation que propose le renouveau islamique où l’on peut très bien se revendiquer français, britannique ou autre, et musulman, séduit une part de la jeunesse issue de l’immigration. Le renouveau islamique permet de s’allier en dépassant les clivages ethniques et raciaux à l’œuvre dans les sociétés européennes. Comme d’autres grandes religions, il comporte un caractère universel qui permet de dépasser le jeu des appartenances ethnico-nationales, ce qui le rend adaptable à différents contextes sociaux. Du fait que la rencontre avec le divin se libère des médiations traditionnelles et s’effectue par un contact direct avec Dieu, l’expérience se veut, accessible à tous, sans distinction de sexe, de classe ni de « race ». Le renouveau islamique, en isolant des marqueurs perçus comme strictement religieux, tente de définir une figure universelle et abstraite du croyant. Elle se fonde sur les bases d’un islam « livresque » qui encourage à la (re)conversion de chacun et brouille les frontières entre « convertis de l’intérieur » et « convertis de l’extérieur ».


      Opposant la « coutume » au « savoir religieux », convertis et jeunes « réislamisés » sont engagés dans un processus de réforme de l’islam au sens où leur religieux se veut « purement religieux » (Roy, 2008). Les jeunes musulmans rendent ainsi plus perméables les frontières ethniques et raciales entre musulmans. Le discours de réislamisation s’adresse à tous, au-delà des appartenances nationales et des différences sociales. Il est alors particulièrement efficace dans le cadre des conversions. Des convertis pris dans une logique de production collective dont ils n’ont pas hérité vont pouvoir se référer à un religieux perçu comme déculturé, universalisable et surtout, en mesure d’être approprié par tous. Le label de « conversion » est redéfini à son avantage : d’un défaut de légitimité, la conversion, via l’accès individuel au savoir religieux, devient un atout. Il y aurait davantage de mérite à entamer une démarche de recherche personnelle qu’à être « né dedans ». L’accès aux textes, l’approche dite « savante » de la religion, permet de surmonter le « complexe du converti » vis-à-vis de traditions dont celui-ci a tout à apprendre. C’est une façon de s’intégrer dans un milieu dont les convertis ont parfois l’impression d’être rejetés, où l’islam « ça n’appartient qu’à eux » (Geneviève, assistante de vie scolaire, 50 ans), sous-entendu ici, la catégorie sociale des Maghrébins. Ferventes adeptes de la « déculturation de l’islam », les femmes converties insistent généralement pour dire que s’islamiser, ce n’est ni s’arabiser, ni se « maghrébiniser ».


      « Ça a un côté de facilité pour nous, on n’a pas le poids des traditions des parents maghrébins. On aborde la religion toute neuve. On prend, on apprend et on doit apprendre par les livres, les savants, on doit se renseigner, alors que beaucoup, grâce à Dieu pas tous, mais beaucoup de musulmans qui se mettent à pratiquer, c’est beaucoup à travers leurs parents qu’ils ont appris. Mais c’est pas forcément ce qu’il faut... Ils connaissent pas bien la religion, ils l’appliquent mal. Je sais parce que je parle en connaissance de cause » (Geneviève, assistante de vie scolaire, 50 ans, deux enfants).


      Le caractère estimé « rétrograde » de la religiosité des anciens est immanquablement souligné. Alexandra et Sébastien, mariés et tous deux convertis à l’islam, évoquent la chance d’être convertis et d’avoir intégré un islam dépouillé d’apports culturels venant, selon leurs termes, « salir l’islam ». « On a cette chance de ne pas avoir tout ce passé culturel, ce qui fait qu’on peut tirer le meilleur de l’islam, mais pas l’islam traditionnel. L’islam originel » (Sébastien, technicien, 29 ans). Les convertis disent de l’ancienne génération qu’ils agissent par conformisme, qu’ils entretiennent l’« illusion » de connaître la religion. Ils parlent de traditions qui « font mal à la religion ».

    


    
      Le renouveau islamique promoteur de religiosités uniformisées


      Les conversions étudiées épousent généralement la forme d’un islam dit « néo-communautaire » (Khosrokhavar, 1997) où l’idée de déculturation de l’islam est prégnante. L’idée qui traverse les discours de convertis ou de réaffiliés, est que le rapport traditionnel à la religion est à tort perçu comme étant de nature islamique et trahit le « véritable » enseignement de l’islam. Les chercheurs constatent également que les convertis cherchent généralement à distinguer leurs pratiques de celles des migrants musulmans et entretiennent ce besoin de purifier l’islam, de le « laver » des traditions (Leman, Stallaert et Lechkar, 2010 ; Mossière, 2010 ; Özyürek, 2014 ; Rodier, 2014). Préférant adopter des formes religieuses standardisées, la culture est rejetée au nom de la division qu’elle perpétue entre les musulmans (Bowen, 2010). Culture et traditions sont associées à l’ignorance et à la division interne entre musulmans. Selon ce point de vue, la religion islamique passe au contraire par les études et le savoir ainsi que par des valeurs et une morale (requérant la virginité prémaritale, le port du voile ou de la barbe, la séparation spatiale sexuée) partagées par tous. Cette volonté d’uniformiser le religieux en le déconnectant d’avec la culture traduit une mutation actuelle dans la manière de formuler le religieux. Le travail de reformulation des normes religieuses par la mise à distance des religiosités parentales n’est pas seulement le fait des renouveaux islamiques. Il renvoie plus largement aux mécanismes actuels des revitalisations religieuses des grandes traditions instituées qui, tour à tour, dénoncent les survivances de « traditionalisme » culturel. « Le revivalisme religieux d’aujourd’hui est avant tout marqué par le découplage entre le religieux et la culture, quelle que soit la religion » (Roy, 2006, p. 43). À l’heure de la mondialisation et de l’augmentation des flux migratoires, les revivalismes cherchent à déculturer les traditions religieuses afin de les rendre plus facilement transposables dans différents contextes. La foi tend à être décontextualisée au profit d’un système de normes invariant et explicite. Il semblerait que dans ce rejet des traditions, des superstitions, des pratiques coutumières syncrétiques, des institutions faisant traditionnellement autorité au sein de chaque obédience, etc., réside la force des actuels mouvements de revitalisation religieuse. L’affiliation religieuse à ces mouvements s’érige comme le support d’identités fortes et contestataires. Ainsi, le religieux, n’a pas perdu toute capacité à produire des identités sociales, des revendications morales et politiques. Les différents mouvements de revitalisation religieuse autochtones ou issus de la migration, que l’on pense au renouveau islamique, judaïque, évangélique, ou encore chrétien charismatique, apparaissent (bien qu’ils s’agissent d’offres symboliques qui s’opposent parfois politiquement dans le contexte géopolitique actuel) assez semblables dans leurs effets sociaux comme contester la tradition, moraliser les comportements, proposer du religieux globalisé et « déculturé », promouvoir des figures féminines militantes, créer de nouvelles solidarités, organiser de nouveaux lieux et modalités de socialisation juvénile.


      Le renouveau islamique fait donc partie de ces idéologies religieuses de la modernité qui se sont formées contre les traditions culturelles. S. Tersigni écrit à propos des filles de migrants nord-africains réislamisées, qu’elles « dissocient religion et culture pour ensuite mettre en avant une référence savante à la religion musulmane, volontairement épurée de références culturelles, c’est-à-dire, selon elles, de tous ses aspects considérés comme folkloriques ou rétrogrades » (Tersigni, 2003, p. 381). Les pratiques religieuses des parents qui mêlent des éléments de la religion à des formes de superstition comme la protection contre le mauvais œil (mektoub) ou à la croyance en la sorcellerie (roqya et sohr) sont fortement décriées (Arslan, 2010). Les formes « magiques » qui accompagnaient la croyance des anciens (amulettes, chapelets, culte des Saints) sont proscrites. À la recherche d’un savoir et d’une pratique religieuse orthodoxes, les pratiques coutumières qui ne sont pas forcément dictées par la religion, mais qui y sont mêlées, sont rejetées au titre de l’innovation (bid’a) ou de l’associationnisme (le fait d’accorder l’adoration à d’autres personnes que Dieu, également traduit par le terme d’idolâtrie [shirk]).


      Ce travail d’épuration de la foi (Roy, 2008) est relaté dans l’article de M. Merzouk (1997) qui traite de la recrudescence du religieux dans la jeune génération algérienne. Il y reprend le propos d’un dirigeant islamiste paru dans Le Nouvel Observateur de 1992 : « Il faut permettre aux enfants encore vierges de corps et d’esprit de s’imprégner des principes islamiques que les vieux ont déformé soit par ignorance soit par oubli. La vieille génération est corrompue et figée dans ses préjugés, ignorant tout de l’islam » (Merzouk, 1997, p. 153). Si le propos est daté, il n’en demeure pas moins encore actuellement valide. D’après nos entretiens, les descendants de l’immigration maghrébine se reconnaissent certes musulmans par filiation, mais ce n’est pas, d’après eux, la transmission parentale qui les a fait se sentir musulmans. Ils disent avoir hérité des valeurs « de base » de l’islam, mais pas d’une « véritable » éducation islamique. L’éducation apportée par les parents est considérée comme empreinte de traditions coutumières et non de religion. Ils déplorent, et leur conjoint(e) converti(e) avec, le fait d’avoir reçu un héritage religieux sans en comprendre le sens. Les jeunes soulignent la méconnaissance voire l’ignorance religieuse de leurs parents critiqués pour pratiquer un islam de traditions et non pas celui de la Tradition, sous-entendu prophétique (Joly, 2008). « Ce qu’on essaye de faire avec mon mari, c’est pas suivre les traditions mais suivre... plus suivre les traditions religieuses que les traditions maghrébines ou traditions françaises » (Yasmina, sans emploi, 25 ans, mariée à un fils d’immigrés algériens). Il faut que le religieux soit, selon leur terme, « sunna » c’est-à-dire conforme à la tradition du Prophète Mohammed. Les jeunes en appellent ainsi à l’autorité des textes pour contester certains aspects des cultures d’origine et cherchent idéalement à distinguer ce qui relève spécifiquement du religieux de ce qui relève de l’ordre culturel (Jouanneau, 2006).


      « J’ai commencé à rencontrer beaucoup de sœurs qui ont fait des études, qui ont un rapport à la religion mûrement réfléchi. Intellectuellement, il y a quelque chose qui en découle. C’est pas quelqu’un qui pratique culturellement et qui va se voiler pour sa famille ou pour son mari, mais quelqu’un qui le vit, qui travaille sa foi au quotidien, etc. » (Bénédicte, 33 ans, médiatrice éducative, un enfant, divorcée).


      Se démarquant des pratiques des anciens jugées erronées, le jeune réislamisé doit être convaincu du bien-fondé de son choix religieux. S’opère alors un subtil passage de la croyance à la foi. En faisant basculer la croyance dans le registre de la foi, un glissement s’opère de telle sorte que l’individu sera plus difficilement ébranlé dans sa croyance. Aux yeux de l’individu religieux, la croyance est attaquable car elle ne repose, en définitive, sur aucun fondement viable et demeure somme toute relative. Elle n’a pas fait l’objet d’une réflexion personnelle, et soumet, en conséquence, l’individu à une croyance communautaire partagée jugée aveuglante, tandis que la foi, elle, va venir s’inscrire dans l’intime, le moi intérieur, l’intouchable voire l’inexprimable. Elle est réfléchie et vécue intérieurement, émotionnellement. Avoir la foi, c’est pour ces croyants, faire l’expérience individuelle du divin, expérience qui va modifier l’état intérieur et les perceptions extérieures. La foi répond aux logiques individualisées de la modernité, chacun la vivant en lui-même, pour lui-même, et pour le divin. À la différence de la croyance, la foi ne peut être remise en cause.


      Cette démarcation vis-à-vis de la religiosité des parents passe par l’accès aux textes religieux, l’accès à une connaissance « savante » du religieux rendu possible par leur niveau d’instruction qu’ils opposent à l’analphabétisme de l’ancienne génération (Rodier, 2014). Le fait que la connaissance des textes ne soit plus réservée à une élite mais en mesure d’être appropriée par tous, facilite le positionnement des membres provenant de l’out-group au sein du nouveau groupe. En acquérant une certaine maîtrise de l’islam, le converti renverse les légitimités à la détention du savoir islamique. Fabio qui s’est converti à l’islam en 1985 alors âgé de 19 ans, décrit comment il a instruit sa femme du « vrai » islam qu’il a ensuite tenté d’enseigner à sa belle-mère. Le couple s’est rencontré un an avant sa conversion, mais jusque dans les années 2000, Fabio et sa femme pratiquaient peu, puis suite à la maladie et aux décès de proches, ils se sont tournés vers l’islam.


      « Le converti est obligé de chercher le chemin le plus juste étant donné qu’on n’a pas eu de transmission, ni religieuse, ni culturelle, par nos parents. J’ai souvent repris ma femme qui héritait d’une transmission culturelle et cultuelle qui n’avait rien à voir avec la religion, et qui était pratiquement de la superstition par moments, comme toucher du bois pour conjurer le mauvais sort, mettre du sel autour de quelqu’un en récitant un verset du Coran pour éviter qu’il y ait le mauvais œil. Ce sont des pratiques qui sont culturelles, qui vont de la petite superstition jusqu’à quasiment la pratique de la sorcellerie. On a eu un long combat, du vivant de sa mère, je dis un combat... C’est une transmission qu’on a faite et il est toujours plus difficile pour nous, plus jeunes de transmettre aux plus vieux, comme il est très difficile pour un converti à parler à un musulman par héritage sur certaines pratiques » (Fabio, sans emploi, 42 ans, deux enfants, marié religieusement à Nourra).


      Du fait de la vulgarisation de la connaissance religieuse, le converti n’est plus le seul à recevoir et à redevoir. Il participe également au sein des familles à ce que S. Tersigni (2009) nomme une transmission « remontante ». Comme le décrit C. Rodier (2014), certains membres de la fratrie tentent de prescrire les « bonnes » pratiques islamiques à l’ensemble de la famille et dicter les conduites à tenir. Mais cette parole est souvent d’autant moins bien reçue par les primo-migrants, qu’elle est le fait d’individus catégorisés comme « Français », ou comme « Blancs » qui, estiment les familles, ont peu de légitimité à dicter la conduite du musulman. Les acteurs ne sont pas tous légitimes à se faire les représentants du religieux au sein du champ islamique et il est parfois difficile pour le converti de faire entendre sa voix. Toutefois, plus il détient un capital scolaire important et plus il est en mesure de se faire porte-parole religieux sur le plan local, voire parfois national. Certains ont joué un rôle significatif dans les dynamiques islamiques locales et ont acquis des responsabilités importantes vis-à-vis de la représentation de l’islam en France[9].


      Cet islam qui se veut dé-traditionnalisé, transmis par différents vecteurs de manière proche ou lointaine (réseaux amicaux, leaders religieux et associatifs, chaînes télévisées du câble, internet, livres religieux, etc.) vient concurrencer la transmission verticale des parents. Dans ce jeu de transactions symboliques, les mères migrantes peuvent également recevoir et apprendre de leurs enfants, tout comme elles peuvent développer des stratégies de résistance à l’imposition de ces nouvelles normes religieuses (Tersigni, 2009). Cependant, nous devons garder à l’esprit que la mise à distance de l’influence parentale est somme toute relative et ne signifie pas pour autant que les parents aient perdu tout ascendant sur leurs descendants. Bien que les influences parentales soient minimisées par la teneur des discours, on peut s’interroger : jusqu’à quel point les jeunes qui adoptent un islam « savant » se coupent-ils de la transmission héritée ? Les jeunes ne cherchent-ils pas aussi, face aux interlocuteurs, sociologues, ethnologues, etc., à « innocenter » leurs parents des accusations d’imposition religieuse que les majoritaires ont fait et font peser sur eux ? Cette attitude intellectualiste permet de défier l’islam des parents tout en garantissant à ces derniers une « présomption d’innocence » vis-à-vis de la société dominante.

    


    
      Vers un assemblage croyant teinté de salafisme


      Le mouvement général de réislamisation cherche à valoriser « l’unité de la foi de la communauté musulmane au-delà des différences sectaires [...] et des différences d’écoles juridiques » (Zhegal, 2010, p. 1015). À ce titre, comme nous l’avons noté au cours de l’enquête, les croyants refusent de se revendiquer d’un courant islamique spécifique. Ce qui leur importe avant tout, disent-ils, c’est de travailler le lien spirituel qui les rattache à Dieu, d’être uniquement tourné vers Dieu indépendamment de toute attache organisationnelle :


      « Je n’affiche pas un courant particulier si ce n’est une recherche de la spiritualité, une quête de la spiritualité. J’essaye de m’entourer de gens qui sont beaucoup plus spirituels qu’actifs dans le sens où les courants religieux en viennent souvent à critiquer les autres courants et on sort du contexte de l’amour de Dieu » (Fabio, sans emploi, 42 ans, deux enfants).


      La réappropriation des schèmes du renouveau islamique ne va pas nécessairement de pair avec l’inscription individuelle dans une association militante ou un mouvement islamique spécifique. Il s’agit plutôt de faire sien une idéologie religieuse qui se diffuse et qui est réinvestie au-delà des cercles de militants. Quelques personnes rencontrées se revendiquent d’un mouvement islamiste marocain Al Adl Wal Ihsane[10], quelques autres du salafisme, mais la plupart à l’ère du bricolage et de la diffusion virtuelle du religieux puisent, ici et là, des références doctrinales qui leur conviennent (Jensen, 2006). Toutefois, rappelons également que « cette volonté partagée de donner à voir un islam dégagé de toute division n’en cache pas moins une tendance généralisée à la réforme qui passe par la purification et la moralisation des mœurs » (Saint-Lary, 2011, p. 231). On pourrait aller plus loin et avancer, à l’instar de M. Saint-Lary (2012), qu’on assiste à une sorte de « salafisation » des pratiques islamiques en milieu réislamisé, ou en tout cas à un brouillage des frontières entre différents courants de la réislamisation. Ce que M. Saint-Lary démontre dans le contexte burkinabé semble, à notre sens, se vérifier dans des pratiques islamiques en France bien que le contexte social soit différent, et que l’islam dans ce cadre s’adresse surtout aux minorités. Il nous semblerait, sans que cela soit spécifiquement démontré par des recherches sociologiques, qu’on assiste, dans les milieux de la réislamisation, à une réappropriation de pratiques et conceptions religieuses autrefois réservées aux adeptes du salafisme. P. Haenni (2006) parle de « banalisation du salafisme des autodidactes » (Haenni, 2006, p. 131) suite à l’essoufflement des militants islamistes et au recul du mouvement Tabligh. Il note comment certains acteurs salafistes délaissent le parti pris de condamner l’out-group pour, au contraire, s’ouvrir aux différents groupes islamiques. Les frontières entre les différents mouvements de la réislamisation deviennent ainsi plus poreuses ; et par conséquent, des pratiques ou des marqueurs religieux, spécifiques à un islam salafi, s’installent progressivement dans le registre religieux ordinaire de pratiquants qui ne s’en revendiquent pourtant nullement. La « salafisation » de certains comportements croyants n’exclut pas, par ailleurs, les formes de bricolage doctrinal.


      Les jeunes pratiquants, aussi bien des femmes que des hommes, bricolent un islam orthodoxe à partir d’éléments issus de sensibilités doctrinales diverses. À propos du salafisme, M. Borghee écrit « l’appartenance à ce mouvement religieux est malaisé à définir car ses fidèles ne se pensent pas tous salafi » (Borghée, 2012, p. 57). L’éthique salafiste exerce une influence diffuse dans l’imaginaire et les pratiques des croyants. De manière spontanée, les personnes interrogées s’inscrivent rarement dans un courant islamique particulier, si bien que c’est nous qui en sommes venus à catégoriser certains interviewés comme salafi. Il ne s’agit pas tant de personnes s’inscrivant dans le mouvement salafiste que de personnes extérieures à toute organisation religieuse qui se réapproprient, sciemment ou non, des valeurs salafi de la religion.


      Pour comprendre comment de jeunes femmes en viennent à prôner une conception salafiste de la religion sans pour autant adhérer au mouvement dans sa globalité, nous retracerons le cheminement idéologique parcouru par Clotilde. Âgée de 26 ans au moment de l’entretien, anciennement commerciale et désormais femme au foyer, Clotilde est entrée en contact avec l’islam via le mouvement habachi[11] qu’elle qualifie aujourd’hui de sectaire. Le fait que Clotilde renvoie le mouvement habachi à une secte n’est pas anodin, la tendance salafi à laquelle elle se conforme désormais en partie, considère le mouvement habachi comme hérétique, car inspiré du soufisme. Après ce bref passage de quelques semaines par le mouvement habachi, Clotilde s’est orientée, sur les conseils d’un ami, vers l’UOIF. Chaque semaine, elle participait alors à un entretien privé avec un imam de la mosquée de l’UOIF à la Courneuve. Mais aujourd’hui, elle dit être en désaccord avec le mouvement. Être musulmane, c’est désormais, pour elle, suivre la voie du Prophète : « Je sais que je suis l’enseignement du Coran, je suis l’enseignement du Prophète, de sa Sunna » nous dit-elle. Cependant, si Clotilde ne se perçoit pas salafiste, certaines de ses convictions entrent en correspondance avec celles du mouvement. C’est, entre autres, à partir de cette doctrine, puisée dans la religiosité de son mari et de son beau-frère installé en Arabie Saoudite que Clotilde élabore son rapport à l’islam. Toutefois, si l’adhésion à la doctrine salafiste n’est pas toujours assumée, c’est aussi en raison des craintes qu’il suscite en Europe. Que les convertis adhèrent ou non à l’idéologie salafi, ils ne se positionnent jamais ouvertement contre. De manière plus générale, devant l’enquêteur, les dissensions internes à la communauté sont lissées. Les pratiquants doivent laisser transparaître une unité croyante, sur les traces des enseignements du Prophète.

    


    
      Conclusion


      C’est dans sa relation aux puissances occidentales que l’idéologie islamiste s’est formée. Défenseur d’un idéal social et politique, l’islamisme a produit, à partir de référents perçus comme « authentiques » puisque non importés par l’Occident, de nouveaux instruments pour penser l’organisation des sociétés musulmanes. En consacrant un passé réifié et en prescrivant la conformité aux origines, il a produit un discours performatif qui mobilise les groupes en les désignant dans leur différence avec d’autres. Le réformisme islamiste, précisément né en réponse à la colonisation, a été, suite aux mouvements migratoires, réapproprié et reformulé par et pour la jeunesse issue de l’immigration post-coloniale. C’est en effet par l’intermédiaire de la pensée réformiste travaillée par les questions de reconnaissance des populations immigrées issues des anciennes colonies, que l’islam s’est doté, en France, d’une dimension contestataire. La réislamisation a fourni à une jeunesse musulmane occidentale les moyens de travailler à la réhabilitation du groupe. Par la visibilité religieuse, les descendants d’immigrés tentent de s’affirmer en tant que minorité visible définitivement installée. En s’appropriant un capital religieux, ils résistent à l’ordre social qui a ségrégé spatialement et socialement les populations issues de l’immigration. S’affilier au renouveau islamique, c’est faire de l’islam une source de revalorisation sociale, c’est chercher à maintenir une identité alternative éloignée de la culture à la fois dominante, celle du main stream, et dominée, celle des parents. Les conversions que nous avons observées prennent corps dans ces schèmes actuels du renouveau islamique qui, lui-même, valorise la conversion individuelle. Le renouveau islamique, comme d’autres mouvements de renouveaux religieux, encourage les conversions individuelles vécues sur le registre de l’authenticité.

    


    
      

      


      
        

        
          4

          . Au sens ici de la participation active de l’individu à reconfigurer sa vie par l’entremise du religieux.

        

      


      
        

        
          5

          . Il est désormais courant, à l’évocation du renouveau islamique, de le qualifier de mouvement de piété. Il est certes vrai que le mouvement puise avant tout ses fondements dans le religieux, et se vit à travers une éthique religieuse qui repose sur la piété des croyants, mais le réduire à cette unique facette dépolitise l’essence même du mouvement dont la visée originelle est en partie politique. Parler d’islam politique ou d’islamisme, c’est au contraire risquer de ne plus voir que la dimension politique et contestataire du mouvement, et c’est pour beaucoup de ses adhérents ne pas se reconnaître dans cette dimension politique ou militante. C’est pourquoi, sans le vider de son contenu politique, puisqu’historiciser et contextualiser la dimension demeure importante, nous préférons utiliser la dénomination de renouveau islamique.

        

      


      
        

        
          6

          . Le Perse Djamal al-Din al-Afghani et l’Égyptien Mohamed Abduh sont considérés comme les principaux fondateurs du mouvement réformiste de l’islam.

        

      


      
        

        
          7

          . À partir de 1976 chez Renault-Billancourt, puis lors des mouvements sociaux de 1982, les ouvriers de l’industrie automobile réclament l’aménagement de salles de prière au sein de leur lieu de travail (Kepel, 1991).

        

      


      
        

        
          8

          . Le mouvement Tabligh est un mouvement réformiste d’origine indienne. Assimilé aux « témoins de Jéhovah » de l’islam, il vise avant tout, grâce à ses missionnaires qui sillonnent le monde, à faire « renaître » la foi en chaque musulman. Fondée en 1972, l’association Foi et Pratique, affiliée au mouvement du Tabligh en France, prône la dévolution à la prédication et le détachement du monde matériel.

        

      


      
        

        
          9

          . On peut, par exemple, nommer ici Didier Ali Bourg, Dr Abdallah Thomas Milcent, ou encore Malika Dif.

        

      


      
        

        
          10

          . Fondé dans les années 1970 par le cheikh Yassine, figure religieuse emblématique de la contestation politique de la monarchie marocaine, le mouvement islamiste marocain Al Adl Wal’Ihsane dénie au roi le titre du commandant des croyants et prône l’instauration d’un califat. Placé en détention, puis en résidence surveillée à Salé, le cheikh Yassine fait de courtes apparitions devant des fidèles venus en pèlerinage. À la tête du mouvement, on trouve désormais sa fille, Nadia Yassine.

        

      


      
        

        
          11

          . Ce mouvement inspiré du soufisme s’est formé, dans les années 1950, au Liban. En Occident, il gagne notamment la jeunesse d’Afrique subsaharienne, et est largement contesté par les autres courants de la réislamisation, puisqu’apparenté à une forme orthodoxe du soufisme. S. Amghar (2005) parle à son propos de bricolage doctrinal de différents héritages islamiques, notamment soufi et salafi.
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