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Avant-propos


Au commencement... Le 11 septembre 2001. Le monde est saisi d’effroi. L’impensable s’était produit. Le lycéen peu discipliné que j’étais venait de rentrer chez lui, après avoir décidé de « sécher » (comme on disait) les derniers cours de la journée. Le choc fut total. Toutes les chaînes de télévision étaient en train de parler de ce qui venait de se passer. De longues discussions s’enchaînèrent, avec les parents, les amis, les voisins... Personne n’arrivait à y croire. Personne ne voulait y croire. Le lendemain, c’était cours d’anglais. Le professeur avait annulé la matière prévue, pour parler de ce qui s’était passé la veille. Les longues discussions reprirent de plus belle... Cette fois-ci avec les camarades de classe. D’un seul coup, des noms jamais entendus auparavant monopolisaient les lèvres de toutes et tous, comme si un volcan endormi et oublié était subitement entré en éruption. Je n’en avais pas encore conscience, mais plus rien ne serait comme avant. Avant cette date, il ne venait à l’esprit d’aucun des lycéens que nous étions – même croyants – de parler de religion. Et là, du jour au lendemain, l’islam monopolisait la parole. Il la monopolise toujours.


Le hasard a voulu que ces attentats du 11-Septembre soient concomitants de mes questionnements intimes à propos de la foi dont j’étais censé avoir hérité. Une copieuse affaire que je raconte dans le tout premier ouvrage que j’ai écrit, en 2016{1}. Sans revenir sur les détails de cette histoire qui a déjà été contée, le destin a voulu faire de moi un diplômé en sciences des religions. Un parcours singulier au vu de ma formation initiale de 1er cycle, en électronique et informatique industrielle. Loin de se contenter de ce parcours idiosyncratique, le destin – dans toute son espièglerie – a aussi voulu que j’obtienne mon diplôme de Master en sciences des religions quelques années avant que le cauchemar reprenne... sur notre sol.


2014, l’attentat au Musée juif de Bruxelles. 2015, Charlie Hebdo et le Bataclan. 2016, les attentats à l’aéroport de Zaventem et à la station Maelbeek de Bruxelles. L’horreur ne semblait pas vouloir s’arrêter. Mais cette fois-ci, je n’étais plus lycéen. Cette fois-ci, j’étais depuis plusieurs années diplômé de deuxième cycle en sciences des religions. Cette fois-ci, j’étais un des interlocuteurs vers qui mes concitoyens – et mes élèves d’alors – se tournaient. Cette fois-ci, il fallait faire quelque chose.


Avec quelques collègues et connaissances du moment, nous nous étions alors mis en tête de décrypter. Nous cherchions à comprendre les mécanismes qui peuvent pousser des jeunes, d’horizons variables, à commettre l’irréparable au nom de leur foi musulmane. Nous arrivions cependant sur un terrain déjà occupé. De multiples politologues (dont certains sont au demeurant bien connus) avaient déjà lancé les discussions sur ce que l’on appelait alors la « radicalisation ». Les hypothèses allaient bon train : « radicalisation de l’islam » ou « islamisation de la radicalité », rien ne convergeait. Et surtout, tout me semblait « à côté de la plaque ». Je ne me souvenais que trop bien des discussions que nous avions entre jeunes, au lendemain du 11-Septembre. Je ne me souvenais que trop bien des discours et de la littérature disponibles dans les mosquées et dans les librairies islamiques. Je ne savais donc que trop bien à quel point les explications politologiques avaient tendance à sous-estimer la variable proprement religieuse. Celle des affects profonds. Celle du texte. J’avais donc choisi de délaisser les problématiques politologiques dont les termes me semblaient inadéquats, ou en tout cas décentrés de l’essentiel. « Beaucoup de gens autour du puits, mais personne pour aller dans le puits », pourrait-on dire, en paraphrasant l’évangile apocryphe de Thomas.


Avec mes collègues directs de l’époque, nous préférions descendre dans le puits plutôt que tourner autour. Forts de nos formations respectives dans divers domaines de l’approche historico-critique de l’islam et des sciences des religions, nous voulions vulgariser. Nous voulions toucher les jeunes. Nous voulions participer à l’effort général de la « prévention », comme on l’appelle encore aujourd’hui. Mais comment bien vulgariser une matière aussi déstabilisante que la critique historique d’une religion ? A fortiori, quand cette religion est l’islam ? Une religion qui, contrairement à d’autres, n’a pas (encore) connu son virage théologique critique. Alors, nous avons tâté... Nous nous essayâmes à plusieurs techniques pédagogiques avec des jeunes – plus ou moins motivés. Parfois, le succès était au rendez-vous. D’autres fois beaucoup moins. Souvent, beaucoup moins. Quelque chose nous manquait.


Fallait-il se résoudre à l’idée que les résultats seraient irréductiblement aléatoires ? Que ce type de prévention marcherait avec certains et pas avec d’autres, sans autre moyen de prédiction ? Et qu’en était-il des cas de « radicalisation » sévère ? Est-ce que nos approches critiques et historiques avaient une chance de changer quoi que ce soit auprès de ce public qui en avait manifestement le plus besoin ? Les points d’interrogation ne faisaient que s’accumuler. Il fallait se rendre à l’évidence : nous manquions d’un cadre. Il nous manquait des outils pédagogiques et didactiques à même de relever le défi d’une édification à l’approche historico-critique de l’islam. En 2017, je pris la décision de remédier à cette lacune. Je me lançai ainsi dans une recherche de troisième cycle.


Le présent ouvrage constitue en ce sens une réécriture allégée et mise à jour de la thèse de doctorat que j’ai soutenue en 2022, réalisée en cotutelle, sous la direction du philosophe Jean Leclercq de l’Université catholique de Louvain et de l’islamologue Guillaume Dye, de l’Université libre de Bruxelles{2}. Ce travail de troisième cycle s’était fixé comme objectif d’élaborer le plus précisément possible des outils pédagogiques et didactiques ayant pour but de faire de l’approche historico-critique de l’islam un moyen de générer chez les jeunes une conscience accrue de ce qui, dans l’islam, relève de l’histoire des Hommes. Bien qu’orientée vers un délivrable de recherche très concret, la recherche s’est aussi appuyée – comme on le verra – sur un certain nombre de réflexions fondamentales et sur du matériau empirique. En ce sens le paradigme adopté se rapproche de ce que l’on rencontre parfois sous le vocable de « recherche-action ».


Durant la réécriture de cette étude, j’ai tenté au maximum de garder un équilibre entre l’accessibilité pour les non spécialistes et la rigueur scientifique pour les collègues plus au fait des problématiques ici traitées. Sans doute l’équilibre parfait n’est-il pas au rendez-vous ; peut-être même que l’équilibre parfait n’est jamais possible dans un tel projet de réécriture. De même, il se peut que chacune des quatre parties du présent ouvrage ne soit pas d’égale pertinence pour tous les lecteurs, en fonction de leurs centres d’intérêt. En ce sens, les lecteurs qui ne souhaiteraient que bénéficier des outils pédagogiques et didactiques, sans forcément être exposés aux raisonnements qui ont mené à leur élaboration, pourraient envisager de lire directement les parties III et IV de l’ouvrage, sans trop de pénalités. Inversement, les lecteurs prioritairement intéressés par les aspects plus théoriques, notamment sur les « bricolages religieux » chez les jeunes musulmans et la place de la religion dans la construction de leurs intériorisations de sens, trouveront sans doute davantage d’intérêt à lire les parties I et II, sans forcément entrer ensuite dans les questions de métabolisation pédagogique. Cela étant, et bien évidemment, un fil rouge traverse l’ensemble de l’ouvrage. Les lecteurs qui parcourront les quatre parties bénéficieront ainsi d’une vision panoramique de la problématique de l’enseignement de l’approche historico-critique de l’islam auprès des jeunes musulmans. Une vision qui part des questions très fondamentales sur l’institution religieuse à notre époque d’individualisation du croire, pour aboutir à une réflexion de fond sur la façon dont la matière religieuse peut faire concrètement l’objet d’un enseignement non confessionnel.


Quoi qu’il en soit, à l’heure où j’écris ces lignes, j’ignore dans quelle mesure le travail fourni est à la hauteur des enjeux et des problématiques qui ont motivé son élaboration. La seule chose que je peux affirmer, c’est que le lycéen que j’étais en 2001 aurait largement bénéficié d’une approche solide, neutre et bienveillante du fait islamique sous l’angle historico-critique. C’est cette approche que j’ai tenté de systématiser ici, avec autant de rigueur que possible. Quant à ce qu’il resterait à dire, c’est aux lecteurs d’en juger.


HICHAM ABDEL GAWAD





Introduction


Les récentes attaques terroristes qui ont frappé nos démocraties appellent des questionnements sociétaux à la fois sur des dimensions politiques et des aspects religieux. L’un des éléments clefs de ces problématiques réside dans la question générale des productions de discours religieux islamiques à signature fondamentaliste{3}. Ce type de discours peut être considéré comme symptomatique d’une religiosité qui n’est soumise ni à la critique ni à la remise en question. Les jeunes de confession musulmane peuvent à plusieurs égards être considérés comme des cibles privilégiées de ces discours qui, sous certaines conditions, peuvent basculer vers la radicalisation violente{4}.


À la lumière de ce contexte, et singulièrement en matière de prévention, il est possible de se poser la question des moyens d’encourager un jeune à ouvrir les contenus névralgiques de sa croyance à la discussion, voire à la critique. En partant du principe que le fondamentalisme religieux se nourrit au moins partiellement d’un déficit de connaissances historiques, on envisagerait alors des formes de prévention dites « primaires », par une initiation à la critique historique. En somme : utiliser la science historique dans l’optique de dépasser ce que Mohammed Arkoun appelait les « clôtures dogmatiques{5} ».


Il va sans dire qu’un tel objectif présuppose des outils pédagogiques et didactiques adaptés. Or la question de la pédagogie du religieux dans le registre islamique n’a pas fait l’objet de beaucoup de travaux, contrairement à ce qui s’est fait en milieu catholique avec des auteurs comme Herman Lombarts et Didier Pollefeyt{6}, ou Henry Derroitte{7}. La contribution de Salah Echalloui, inspecteur du cours de religion islamique dans le réseau officiel belge{8}, à un ouvrage collectif dirigé par le professeur Jean Leclercq souligne certes la nécessité de « débattre avec les élèves, déconstruire leurs représentations{9} », cependant ce qui est entendu par « déconstruction » n’est pas explicité. De fait, l’essentiel des efforts scientifiques récents sur l’islam contemporain semble s’être concentré ailleurs que sur la question pédagogique. L’exploration de la piste des outils pédagogiques prend ainsi les traits d’une nouveauté dans les débats actuels autour de l’islam, à l’inverse du catholicisme, mieux pourvu en la matière. En ce sens, la production d’outils pédagogiques et didactiques promouvant une approche critique et réflexive des textes et répondant aux tenants et aboutissants des représentations religieuses chez les jeunes musulmans constitue un projet pionnier.


Concrètement, l’objectif de la recherche proposée ici a été double. Il a été question en premier lieu de prendre appui sur un matériau empirique, pour mettre en lumière des « logiques intentionnelles{10} ». Cette première phase a permis de mieux cerner le rôle que joue le registre religieux dans le cadre plus large du vécu des jeunes musulmans, et singulièrement dans les projets de vie qu’ils se fixent. Les éléments ressortis de cette partie empirique ont ensuite été analysés et interprétés. Ce faisant, il a été question de comprendre dans quelle mesure une approche critique du religieux pouvait renforcer, ou au contraire déforcer les projets poursuivis par les jeunes musulmans. C’est sur la base de ces « logiques intentionnelles » que des stratégies de déblocage au questionnement critique ont été élaborées, en second lieu, sous l’angle de l’approche dite « historico-critique ».


L’approche historico-critique est bien connue dans le monde des études bibliques. Elle renvoie à des corps de méthodes divers et variés qui peuvent, entre autres choses, entrer en compétition avec des approches plus confessionnelles et exégétiques{11}. Il faut donc dès à présent préciser ce qui sera entendu tout au long de cette contribution par « approche historico-critique ». On peut proposer à cet effet une reformulation synthétique, mais opératoire, de la définition donnée par Nicolai Sinai dans son ouvrage The Qur’an. A historical-critical Introduction. On entend donc ici par « approche-historico-critique » une approche qui suspend les jugements personnels sur la sacralité et la nature d’un texte et qui interroge son historicité, dans les limites des moyens humainement disponibles quant à son élaboration{12}.


« L’approche historico-critique » telle que définie ici s’identifie donc à une famille méthodologique qui :


1) Suspend les jugements personnels et théologiques à propos des textes investigués ;


2) Limite les perspectives explicatives à ce qui est humainement possible et disponible, à une époque donnée.


De fait, l’approche historico-critique se prive par principe des explications extrahumaines, surnaturelles, divines et autres. Elle demeure de surcroît attentive (entre autres choses) à l’écueil des anachronismes, ce qui revient à se priver de la notion de « révélation », notamment pour ce qui relève des événements futurs.


Par ailleurs, si N. Sinai a prioritairement proposé sa conception de l’approche historico-critique en ayant en tête le texte coranique, on peut en généraliser les principes à la figure du Prophète, en tant que personnage historique. Un traitement détaillé des enjeux, tenants et aboutissants de l’approche historico-critique de l’islam, dans l’optique de l’élaboration d’une pédagogie adaptée à un public croyant, fera l’objet d’un chapitre dédié.


En somme, les constats, analyses et interprétations de la partie empirique, conjugués à une réflexion de fond sur les tenants et aboutissants de l’approche historico-critique, ont donné naissance à un dispositif didactique et un scénario pédagogique, potentiellement utilisables par des professionnels de l’enseignement et, plus généralement, dans tout domaine concerné par l’initiation à une pensée scientifique sur l’islam. Ce paradigme d’enseignement demeure l’essentiel du délivrable de la présente contribution.



Plan général


Concrètement, le présent ouvrage se divise en quatre grandes parties :


Dans la première partie, il est essentiellement question de partir du concept sociologique de « bricolage religieux » afin d’entamer une réflexion inaugurale sur la façon dont les jeunes musulmans construisent leurs croyances, en interaction avec la société qui les entoure et leurs projets de vie. On montrera ainsi dans quelle mesure un processus d’apprentissage ayant pour objet la religion peut être ramené à un cas particulier de « bricolage religieux ». L’analyse in extenso de quelques profils issus des entretiens menés lors de l’étude permettra d’identifier d’une part des types de logique intentionnelle chez les jeunes interviewés dans leur environnement social, et d’autre part de mettre en lumière des formes de blocage aux approches critiques. Cette typologie des blocages permettra de comprendre, à un niveau fondamental, quelles sont les marges d’ouverture et de fermeture à l’approche historico-critique de l’islam.


La deuxième partie prolongera l’analyse en prenant appui sur les implications de certaines problématiques transversales qui sont ressorties des entretiens et font écho à d’autres études empiriques qui seront mentionnées. On verra en ce sens des problématiques liées au rapport à la science, aux facteurs qui influencent la réception des discours religieux (notamment le ratio effort cognitif / satisfaction), sans oublier la question du rapport à l’autorité religieuse. On traitera aussi la problématique d’une approche non confessionnelle du religieux proposée à des apprenants qui ont largement été initiés à une approche purement confessionnelle. Ces dimensions viendront compléter les analyses de la partie empirique. Elles fourniront de surcroît un cadre préliminaire à une notion centrale : la notion de rhétorique de l’absolu à signature islamique  ; nom donné à une conception essentialiste de l’islam qui aboutit à une alternative clivante entre « islam pur » et « islams impurs ».


La troisième partie proposera une réflexion globale sur la philosophie d’enseignement visée. Cette philosophie sera esquissée en deux temps. En premier lieu, l’élaboration d’une herméneutique réflexive, c’est-à-dire le développement d’une conscience accrue de ce que faire de l’histoire de l’islam veut dire. Dans un second temps, la mise en place d’une esthétique de la réception à visée neutralisante. On entend par là un dépassement de l’idée qu’il existerait une essence d’un islam pur. Autrement dit : un moyen de ne pas répondre à la question de l’essence de l’islam, mais de l’historiciser.


Enfin, la quatrième partie synthétisera tous les éléments précédents et les métabolisera en un cadre didactique complet et un scénario pédagogique final. Le paradigme global résultant sera décliné en quatre topologies d’apprentissage qui répondront à plusieurs écosystèmes possibles{13}. Des exemples concrets d’activités clôtureront la présente contribution.





Première partie

Comment les jeunes musulmans construisent-ils leur univers de sens ?



« Notre vie est une constante négociation entre le rationnel, l’imaginaire et nos émotions. »


ALBERT MEMMI





I
Le « bricolage religieux » chez les jeunes musulmans



Comment rendre compte des imaginaires à signature religieuse chez les jeunes musulmans ? Et comment identifier à l’intérieur de ces imaginaires des éléments qui favoriseraient ou défavoriseraient les approches critiques, notamment d’ordre historique ? Ces deux questions m’ont poussé à envisager les imaginaires dans un premier temps sous l’angle des modalités du croire, chez de jeunes belges musulmans{14}.


On peut entamer les réflexions à partir de la problématique suivante : on peut se proposer d’interroger la façon dont les jeunes musulmans articulent les divers référentiels (famille, enseignement confessionnel, Internet, ressources bibliographiques, etc.) susceptibles d’influencer leurs conceptions religieuses. Sous réserve de partir de l’hypothèse que l’élaboration de représentations religieuses n’est ni une pure production personnelle ni un pur héritage, on peut considérer que ces divers référentiels font l’objet d’une réappropriation personnelle ; autrement dit : une construction. On peut ainsi envisager d’explorer une notion particulièrement populaire dans le monde de la sociologie des religions, à savoir ce qui est désigné par l’expression de « bricolage religieux{15} ».



« Bricolage des croyances » ou « négociation de sens » ?


À l’origine, cette notion a été inspirée par la perte d’influence des institutions religieuses notamment constatée dans le catholicisme{16}. Par la suite, l’essor de la notion de sociétés dites « plurielles » ou « multiculturelles{17} », la démocratisation de l’accès à Internet{18}, sans oublier l’émergence de « vérités » dites « alternatives », ont créé les conditions d’apparition d’une forme d’éclatement d’un « marché des biens symboliques{19} » à l’intérieur duquel de nouvelles façons non institutionnelles de comprendre les croyances religieuses se sont développées. Ce sont ces reconfigurations/émergences qui ont été désignées par l’expression de « bricolage religieux », qui s’est bien imposée face à d’autres appellations comme « exotisme religieux{20} » ou « religions à la carte{21} ».


Mais si le phénomène est a priori bien admis dans le cas du catholicisme, le degré d’exposition des communautés musulmanes à ce phénomène mérite une discussion. Cette discussion est d’autant plus nécessaire que, contrairement à une idée reçue, la dimension institutionnelle n’est pas sans objet pour l’islam sunnite. Un lieu commun a en effet tendance à présenter l’islam sunnite comme une religion sans « organisation ecclésiale » et, de fait, sans « institution ». Ce lieu commun mérite d’être fortement nuancé. En effet, s’il n’y a pas d’équivalent à une organisation comme l’Église dans le catholicisme, l’islam sunnite reste parcouru par des lignes de concurrence, notamment entre des figures d’autorité chez les réformistes progressistes/libéraux, des figures d’autorité chez les conservateurs traditionnels, sans oublier, pour le cas de la Belgique et de la France, l’influence extérieure de pays comme le Maroc, l’Algérie et la Turquie. La question de l’institution religieuse dans le sunnisme n’est donc nullement sans objet, mais elle doit être effectivement revisitée selon des termes et mécanismes qui lui sont propres.


Quoi qu’il en soit, en matière de bricolage religieux, les recherches menées dans le monde catholique sont nombreuses et montrent la complexité du phénomène{22}. Ainsi, les chercheurs ont pu identifier – singulièrement chez les jeunes catholiques – des croyances en des cycles de réincarnation{23}, ce qui va à l’encontre de la croyance en la résurrection dans la chair, élément pourtant central du Credo. Assisterait-on par là à une forme de bricolage « tous azimuts » ? Se pourrait-il que le « bricolage religieux » n’ait pour seule limite que l’imagination des individus croyants ? Cette perspective explicative n’a rien d’absurde, a priori. Ne risquerait-on cependant pas de faire du « bricolage religieux » une question déliée de toute contrainte sociale ? Si la capacité d’abstraction ou encore l’audace créative des acteurs ne sauraient être sous-estimées, le « bricolage religieux » n’est-il pas modelé, au moins en partie, par le contexte social ? La sociologue Véronique Altglas rappelle en ce sens un élément qui peut à moult égards être décisif :




Voir dans l’exploration de multiples ressources religieuses et thérapeutiques une émancipation de l’individu par rapport aux contraintes sociales révèle selon moi une sous-évaluation de l’intériorisation des normes qui caractérise l’individualisme contemporain{24}.





Autrement dit, le phénomène d’individualisation du croire ne doit pas faire oublier la réalité des contraintes de normes intériorisées. L’idée d’intériorisation présuppose une interaction entre « l’imagination » d’un individu et les contraintes des normes sociales qui s’appliquent sur lui et malgré lui. Dès lors que l’on reconnaît cette interaction, il devient difficile de postuler l’idée d’une anarchie complète des élaborations et recompositions religieuses. Elles sont individuelles, certes, mais elles restent néanmoins balisées par des normes sociales.


Le sociologue Jean-Pierre Hiernaux recourt aussi à l’idée d’intériorisation, mais plutôt dans le registre du sens et dans la perspective de ce qu’il appelle les « transactions symboliques » (expression sur laquelle on reviendra) :




Laissant au syncrétisme le rapport entre corpus constitués dans le contact de cultures – ce qui n’est pas exactement notre matière – nous aurons aussi préféré à un usage réducteur du mot « bricolage » la perspective des transactions symboliques. Métaphore économico-juridique sans doute, mais dont les connotations d’arrangement – où l’on transige par des négociations et crée par des accommodements – peuvent évoquer, sous réserve de la limite permanente des mots, le travail des sujets renégociant leurs intériorisations de sens et les reconfigurant face aux provocations – certains diront aux dissonances cognitives – qui résultent de leurs expériences de l’existence{25}.





Le travail de bricolage ne serait donc pas tant une production de sens tous azimuts qu’une négociation de sens, notamment lorsqu’une « conviction » est contredite par des « expériences existentielles ». Dit autrement, le « bricolage religieux{26} » est aussi motivé et contraint par des « tensions psycho-affectives » induites par des éléments de réalité qui déstabilisent l’individu. Si donc on suit les objections que formulent ces deux sociologues à l’encontre des conceptions d’un « bricolage religieux » qui font fi des normes sociales et des expériences de l’existence, se pose alors la question d’une part de la nature et du poids de ces normes sociales et d’autre part de l’influence effective des expériences de l’existence.


On peut s’appuyer sur les nuances introduites par ces deux sociologues pour redistribuer les cartes de la discussion sur la dimension dite « institutionnelle » du bricolage. En d’autres termes, l’idée classique selon laquelle « plus de bricolage religieux » signifierait simultanément et mécaniquement « moins d’influence des institutions religieuses » peut être complètement remise en question. Dans le langage courant, on conçoit en effet les « institutions religieuses » comme des organisations productrices de « doctrines officielles » ; le modèle archétypal en la matière étant l’Église catholique. Or si l’on concède que l’individualisation du croire ne signifie pas pour autant la disparition des « contraintes sociales » ou des « normes intériorisées », alors – sous réserve de se départir du langage courant – le recul de l’institution religieuse dans sa forme objectivée (par exemple, l’Église en tant qu’organisation) n’implique pas le recul de l’institution religieuse dans sa forme intériorisée. Autrement dit, et pour l’exemple, un acteur socialisé dans un milieu catholique peut parfaitement avoir intériorisé des normes instituées par l’Église (des « doctrines officielles ») même s’il ne se réfère pas explicitement et directement à l’Église elle-même.


On pourrait en somme partir du principe que « l’institution » existe sous une forme « objective » (une organisation), et une forme intériorisée qui s’ancre plus volontiers dans l’imaginaire – certains diraient, peut-être, « l’inconscient » – des acteurs. De fait, la problématique du rapport entre « bricolage religieux » et « institution religieuse » se redéploie au sein d’une nouvelle discussion. Il ne s’agit plus de concevoir le « bricolage religieux » comme une alternative individuelle qui s’oppose à l’influence de l’institution religieuse en tant qu’organisation. Il s’agit plutôt de concevoir l’institution d’abord comme une forme de contrainte sociale intériorisée ou encore en tant que « source dans l’imaginaire inconscient{27} ».


Cette distinction entre forme objectivée de l’institution et forme intériorisée manifeste toute sa pertinence dans le cas de l’islam sunnite. Comme mentionné plus haut un lieu commun stipule en effet que l’islam sunnite, n’étant pas structuré autour d’une organisation de type ecclésiale, serait de fait d’une religion sans institution. Cela étant, même en faisant abstraction des rôles tenus par les oulémas (en ce compris les juristes, les muftis et autres prédicateurs) qui peuvent s’identifier à une forme décentralisée et éclectique d’institution objectivée, il demeure difficile de nier que les croyants musulmans, comme n’importe quels acteurs sociaux, construisent aussi leur rapport à la société à partir d’un imaginaire structuré – au moins en partie – par les intériorisations de sens issus de leur socialisation. On peut dès lors aussi envisager qu’il se joue chez les sunnites une « source dans l’imaginaire inconscient » auprès de la population étudiée, soit une dimension institutionnelle intériorisée, tout aussi importante à prendre en compte dans l’analyse.


En somme, si on s’autorise à prendre en compte les contraintes des normes intériorisées – instituées par un imaginaire plus ou moins partagé et lui-même éventuellement objectivé au sein d’une organisation – on peut ramener la question du « bricolage religieux » à une problématique de négociation de sens. Le résultat de cette négociation peut s’apparenter à une « transaction symbolique », selon l’acception reprise dans la citation de J.-P. Hiernaux plus haut. Les degrés de liberté de la « transaction » sont fixés par une institution tacite, mais réelle, qui s’inscrit dans un imaginaire, plus ou moins partagé collectivement par les acteurs.


Ce que l’on qualifiera désormais de « négociations de sens » (en lieu et place de « bricolage religieux ») peut en somme être conçu comme des tentatives de résoudre des tensions qui existent, entre des forces quelque peu antagonistes, dans la tête des acteurs. On considère ainsi d’un côté la dimension institutionnelle des intériorisations de sens qui s’identifient en quelque sorte à la part « statique » des représentations, agissant comme une force d’opposition au changement ; de l’autre côté, on considère les provocations des « expériences de l’existence » qui contredisent ce qui a été précédemment intériorisé et agissent donc comme une force « dynamique » qui pousse à changer de positions, voire à changer de « croyance ». On verra que les blocages à l’approche historico-critique peuvent à bien des égards trouver leur explication dans ce jeu de négociation de sens, entre normes et croyances intériorisées, et déstabilisation de ces intériorisations de sens par les outils des historiens.



Au cœur de la négociation de sens : le projet de vie


La démarche d’analyse adoptée tout au long de l’étude de terrain menée s’inscrit dans la tradition méthodologique de la sociologie de la transaction sociale, sous la forme proposée par le sociologue Jean Remy{28}. Dans le cadre de ce paradigme, on se propose de dégager des « logiques intentionnelles » ; c’est-à-dire l’ensemble de « ce qui contribue à organiser le sens vécu sur lequel l’acteur se mobilise et à partir de quoi certaines pratiques sont possibles{29} ». On tente alors de comprendre comment ces logiques se déploient, à partir des contraintes objectives de l’environnement social. L’individu ne pouvant « organiser » et « mobiliser » que ce qui est à sa portée, il s’ensuit des enjeux de capital social{30}, de capital culturel{31}, d’accès à des ressources symboliques et donc de négociation avec la société qui est soit détentrice de ces ressources, soit le lieu de leur déploiement. En transposant ce principe de négociation à la question de la production de sens, on peut modéliser une négociation entre un récit individuel qui inspire, légitime et nourrit le « projet » d’un acteur en société et une réalité sociale extérieure qui ne dit pas toujours « oui » à ce récit. La résolution de cette tension entre un récit qui fixe un projet à accomplir et une réalité qui peut « challenger » ce projet constitue, pour ainsi dire, une instanciation particulière du paradigme de la transaction sociale, sous l’angle du concept de « transaction symbolique » que l’on a présenté et explicité précédemment.


Concrètement, on peut opérationnaliser ce paradigme d’analyse en concevant la réalité sociale comme étant constituée d’« alliés-outils » qui « facilitent » la réalisation du projet et d’« opposants-obstacles » qui au contraire « empêchent » cette réalisation. Les conditions matérielles objectives offertes par l’environnement social « s’équipotentent » ainsi entre deux pôles, l’un positif et l’autre négatif, chacun menant respectivement à l’accomplissement du « projet » ou à son échec. Autrement dit, la « négociation de sens » peut se jouer au sein d’une alternative existentielle structurée par un pôle désirable (« le chemin » qui mène à l’accomplissement du « projet ») et un pôle indésirable (« le chemin » qui mène à l’échec du « projet »). On aboutit ainsi in fine à deux univers de sens antinomiques ou encore « contre-définis » :




Réalisation du projet + actions qui mènent à la réalisation du projet
vs
Échec du projet + actions qui mènent à l’échec du projet.





On signalera au demeurant que cette dimension dichotomique de deux univers qui s’opposent dans la perspective de l’accomplissement d’un projet global est particulièrement pertinente dans le cadre de la présente réflexion. En effet, les psychologues B. Altmeyer et B. Hunsberger définissent le fondamentalisme religieux comme une forme de croyance où un idéal divin à suivre s’oppose à des forces considérées comme malveillantes et qu’il faut combattre{32}. L’adoption d’un cadre d’analyse centralisant la dichotomie entre des univers désirables et indésirables entre donc en résonance avec la question du fondamentalisme d’un point de vue psychologique. On ne peut nier la pertinence de cette concordance théorique si on s’accorde à dire que le fondamentalisme fait obstacle, ne serait-ce qu’en principe, aux approches critiques et scientifiques du religieux.


Quoi qu’il en soit, il est possible d’enrichir et étoffer ce principe fondamental de deux univers contre-définis en explicitant les diverses « dimensions » du projet poursuivi par un acteur. Chacune des dimensions est agencée selon des relations de disjonction et d’association. Les « dimensions » retenues dans les analyses qui suivront sont au nombre de sept{33} :


1) Le rapport à soi, que l’on peut définir comme une forme d’idée de soi positive vers laquelle l’individu veut tendre en opposition à une forme d’idée de soi négative, c’est-à-dire un état qui représente pour lui un contre-modèle. Il s’agit en somme de deux projections idéelles de soi qui renvoient, respectivement, à deux destins possibles, mais pas encore « actualisés ». Dit de façon prosaïque : « ce que je dois devenir et ce que je ne dois pas devenir, mais que je ne suis pas encore ». Cette tension entre « ce qu’il faut devenir » et « ce qu’il faut se garder de devenir » génère une volonté d’agir par des actions qui doivent au maximum s’aligner avec le « devoir-être » tout en s’éloignant autant que faire se peut d’un « devoir ne pas être ».


2) Les actions forment ainsi la deuxième dimension du projet. Cette dimension des actions s’associe au rapport à soi. On dispose ici d’une première illustration du principe d’associativité mentionné plus haut : il existe un lien très intime entre le rapport à soi et les actions que l’individu pense devoir déployer pour devenir ce qu’il souhaite devenir et donc réaliser son projet, ou au contraire les actions dont il pense devoir se prémunir.


3) Les appuis (aussi désignés par le couple alliés/opposants) désignent, encore une fois dans un rapport dichotomique, ce que l’individu perçoit comme étant des alliés-outils facilitant les actions de réalisation du rapport à soi positif ou au contraire des opposants-obstacles qui empêchent cette réalisation. Les appuis peuvent être des personnes ou des supports impersonnels. Par associativité, les appuis sont aussi intimement liés aux actions dont on a déjà signalé qu’elles sont elles-mêmes liées au rapport à soi. Les appuis constituent en effet l’axe des moyens par lesquels les actions sont rendues possibles, un peu comme un outil rendrait possible une opération mécanique donnée et sans lequel l’action serait très difficile à réaliser, voire impossible.


4) Les sources comme leur nom l’indique peuvent être considérées comme des références positives (des « cautions morales » par exemple) ou négatives (des « idéologies néfastes » par exemple) qui s’appliquent aux appuis. Les sources positives légitiment le projet de l’acteur en accompagnant et soutenant les appuis. À l’inverse, les sources négatives constituent les « bases idéologiques » sur lesquels les opposants tirent leur légitimité. On peut retrouver ici un écho au concept d’institution dans sa déclinaison intériorisée. En effet, si, comme on l’a vu, la notion d’institution ne se limite pas à sa dimension objectivée, par exemple sous forme d’organisation, mais renvoie plus généralement à « ce qui est institué » et donc légitime, y compris dans l’imaginaire des acteurs, alors les sources peuvent – dans les limites prudentes du registre de l’analogie – faire office d’« institution idéelle » et donc de « source intériorisée ».


5) Le rapport à l’espace : On peut définir cette dimension – relativement évidente dans son appellation – comme étant la perception d’un espace ou d’une « topologie » jugée positive à l’intérieur de laquelle l’individu considère que son rapport à soi positif est « favorisé », en opposition à un pendant négatif d’espace « favorisant » l’accomplissement du rapport à soi négatif.


6) Il en va de même pour le rapport au temps qui désigne la façon dont une certaine chronologie est perçue. On parle par exemple d’involution quand le passé est magnifié et que le futur est perçu négativement. En couplage avec le rapport à l’espace, il est possible de modéliser schématiquement un univers désirable en opposition à un univers indésirable, c’est-à-dire des coordonnées sociales qui deviennent la combinaison spatiotemporelle permettant l’optimation maximale des sources, appuis, actions et du rapport à soi ; encore une fois dans un jeu de dichotomie positif/négatif.


7) Enfin la septième dimension, l’axe des ultimités décisives, renvoie à des formes de finalités ultimes et irréversibles découlant directement de la capacité à réaliser l’objectif du projet, c’est-à-dire l’accomplissement total du rapport à soi. Dans une symbolique religieuse « classique », les ultimités décisives sont souvent des formes d’existence augmentée après la mort, traditionnellement la vie éternelle, exaltée (Paradis) ou déchue (Enfer). On peut ainsi envisager le cas d’un texte sacré ou d’une autorité religieuse faisant office de source qui fixerait comme projet l’accomplissement d’un rapport à soi, variable en fonction de la religion en question, mais qui se rapporte généralement à la recherche d’une forme de pureté, de sainteté ou de piété. Cette forme devient alors l’objectif du projet dont découle l’ultimité décisive. Autrement dit, le texte fixe comme objectif la sainteté/piété dont l’accomplissement devient le projet et dont le Paradis devient l’ultimité décisive. Tout l’objet d’accomplissement de soi pour l’acteur revient alors à cheminer (par des actions et à l’aide d’alliés-outils) vers la sainteté / la piété. Il en va de même, selon une logique opposée, pour l’Enfer, dans le cadre du pôle négatif de l’alternative existentielle qui se décline alors en « projet négatif ».


Pour une visualisation plus confortable de la modélisation ici décrite, on propose la schématisation suivante :



[image: fig-1]






L’exemple des « traditionnels ascétiques » dans la Wallonie des années soixante-dix


Afin d’illustrer plus précisément et avec un exemple réel les principes de l’analyse décrite plus haut, on peut se référer à un extrait du travail effectué par Jean-Pierre Hiernaux et Agnès Ganty à propos des systèmes symboliques qu’ils ont identifiés dans la Wallonie des années soixante-dix{34}. Concrètement, on présente ici l’extraction d’un modèle culturel que les auteurs ont appelé « modèle traditionnel ascétique » et que l’on retrouve aussi sous l’appellation de « symbolique ascétique rurale » dans d’autres écrits des mêmes auteurs.


La symbolique ascétique rurale{35} peut se modéliser selon le tableau synthétique suivant :
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Ordre social




	

Chaos, conflit















Pour donner sens à ce tableau, il faut le lire en ayant en tête les principes susmentionnés de disjonction et d’association. Ainsi, en reprenant la dimension « rapport à soi », la disjonction croyant-homme/incroyant-bête est tirée d’extraits de ce type :




Un homme qui ne croit à rien, il est comme une bête, qu’il soit un brave homme, qu’il soit un voleur, qu’il soit un menteur, cela n’a pas d’importance au fond{36}.


Sans la religion, on retourne à l’état bestial{37}.





On voit ici que la « bestialité » est associée à « l’incroyance ». Par voie de conséquence, on en déduit que la « non-bestialité » est associée à la croyance, d’où l’opposition entre « croyant-humain{38} » qui s’oppose à « incroyant-bête ». C’est au sein de cette opposition que se construit l’alternative « rapport à soi + » vs « rapport à soi - » : les acteurs qui ont exprimé cette dichotomie ont en quelque sorte décrit deux « projets » différents ; l’un menant à l’humanisation par la croyance et l’autre menant à la bestialisation par l’incroyance.


De même, les autres dimensions s’obtiennent à partir du même processus{39} :




Si on ne suit pas ses dix commandements, on est des bestiaux, voilà{40}.


C’est le manque de volonté, ils n’ont pas su continuer à s’imposer des efforts{41}.


Un autre (non soumis à la Règle) peut rester dans son lit{42}.


Tout par devoir, rien par plaisir, mais tout avec plaisir{43}.





On constate que les actions positives sont liées à l’idée d’efforts que l’on doit s’imposer. À l’inverse, les actions jugées négatives se ramènent à l’incapacité de s’imposer des efforts ou au fait d’agir « par plaisir ». Cette dichotomie peut être condensée en une opposition de l’astreinte (action positive) et du laisser-aller (action négative) dont les appuis sont respectivement la contrainte (« la Règle », dont notamment les dix commandements, appui positif) et la liberté (l’absence de « la Règle », appui négatif).


Les rapports à l’espace et au temps se déduisent d’autres extraits par le même processus :




Si vous avez un mauvais régime qui est contre la religion, à ce moment-là que ça devient grave... ça n’arrivera pas à la campagne... mais en ville{44}.





Ici, le rapport à l’espace relève de la dichotomie du « village » qui s’oppose à la « ville », que l’on peut reformuler en « intérieur/extérieur ». On note en outre que la campagne est intimement associée à l’idée de religion tandis que la ville est associée à « ce qui est contre la religion ».




Il n’y avait pas de problème. C’était le curé qui prêchait. Et nous n’aurons plus ça, c’est fini. Parce que dans le temps, quand j’étais jeune, moi, je vous parle de soixante ans, vous aviez le dimanche encore la messe basse au matin, hein, la grand-messe, vêpres et salut, mais il ne s’agissait pas malgré qu’on avait dix-huit ans de vouloir partir à une soirée ou à un concert sans aller au salut et il n’y avait personne qui aurait osé faire autrement. À ce moment-là, tu le sais bien, hein, on partait, mais après l’office. Maintenant, il n’y a plus d’offices{45}.





Ici, le rapport au temps relève de la dichotomie « quand j’étais jeune », temporalité positive, qui s’oppose à « maintenant », temporalité négative. Cette opposition peut se condenser en « passé + » vs « présent - ». D’autres extraits que je ne reprends pas ici, mais qui sont du même type associent l’avenir à la négativité : c’est un exemple de rapport au temps de type involutif{46}.


Les sources, quant à elles se déduisent facilement, même à partir des seuls extraits retranscrits jusqu’ici : la « religion », « Dieu » et « l’Église » sont les sources qui légitiment les appuis que sont la « contrainte » et qui rendent possible le déploiement d’« efforts imposés » au sein d’un « espace intérieur » favorisant l’accomplissement en tant qu’humain, c’est-à-dire un devoir-être « croyant-humain ». Ces sources positives s’opposent, par déduction dichotomique, à leur opposé, c’est-à-dire à un système social « affranchi de Dieu et de la religion », associé à un « espace extérieur ». Autrement dit, il s’agit d’une forme de « modernité » étrangère à l’espace intérieur et qui joue le rôle de source considérée comme négative parce que légitimant une « liberté individuelle » qui encourage le « laisser-aller », exposant ainsi l’individu à la perte de son humanité, autrement dit à sa « bestialisation » identifiée in fine à « l’incroyance ».


L’ultimité décisive positive se ramène à la réalisation la plus parfaite possible du rapport à soi positif, c’est-à-dire ici, pour un acteur donné, la réalisation de son humanité, conditionnée par l’obéissance à la Règle. On aboutit ainsi in fine – de façon ultime et décisive – à l’établissement de l’ordre (individuel et social). L’ultimité décisive négative est quant à elle, et de même, la réalisation la plus (im)parfaite possible du rapport à soi négatif. Ici, il s’agit de la déchéance d’humanité, corollaire de la relégation à l’état bestial et conséquence de l’absence de la Règle ou de son abandon. In fine, c’est le désordre ou encore le chaos, dans une configuration ultime et décisive, individuelle et sociale. C’est ainsi que l’on peut déduire que la dichotomie relative aux ultimités décisives de la symbolique ascétique rurale est celle de l’ordre social / chaos social.


Au final, on peut reprendre la représentation structurelle schématique précédente des symboliques sociales et la compléter avec les condensations descriptives spécifiques à la symbolique ascétique rurale :



[image: fig-2]





Les professeurs Hiernaux et Ganty ont mis en évidence trois autres symboliques qui ont fait suite et ont concurrencé la symbolique ascétique rurale, à savoir : la symbolique promotionnelle{47}, la symbolique charismatique{48} et la symbolique sociopolitique{49}. Leur étude a montré comment ces symboliques ont interagi entre elles tout au long des années soixante-dix. La mise en évidence de ces différentes symboliques, que les auteurs ont qualifiées au demeurant de modèles culturels, n’a donc pas que des vertus descriptives : elle ouvre les portes vers des analyses approfondies des phénomènes de basculement d’un modèle culturel vers l’autre. On peut ainsi comparer les modèles entre eux et saisir ce qui – dans les conditions matérielles objectives (y compris et prioritairement l’environnement social) – peut susciter des tendances vers l’un ou l’autre modèle.


Quoi qu’il en soit, sans aller plus loin dans cette discussion{50}, on ne peut que constater à quel point une analyse sous l’angle du paradigme ici décrit peut marquer le début d’une réflexion sur les dynamiques du changement. Ces ouvertures analytiques sont particulièrement précieuses dans le cadre de la présente contribution puisqu’il est question, en dernière instance, de susciter un changement de paradigme par des moyens pédagogiques.





II
Les jeunes et l’approche historico-critique



Analyse exhaustive de sept cas


En première instance, il est utile de préciser ce qui a été présenté sous le vocable d’« examen critique », dans le cadre des entretiens{51}. En effet, il n’a pas été question pour moi d’exposer mes répondants à tout ou partie de la définition, reprise en introduction du présent ouvrage, de Nicolai Sinai sur l’approche historico-critique. Comme on l’a vu, la notion de « critique » a un sens précis dans le cadre de cette science. Mais cette même notion peut changer de sens, en fonction du cadre épistémologique où elle s’insère. De fait, si les choses sont relativement claires dans la perspective des chercheurs en islamologie{52}, l’idée de « critique » se décline d’une autre façon dans les milieux musulmans confessionnels. Chez les oulémas, l’idée d’examen critique est ainsi revendiquée comme telle et s’identifie à une forme d’investigation des transmetteurs des informations circulant à propos de questions religieuses ; ces dernières étant très souvent des paroles, faits, gestes, voire silences de Muhammad (les fameux hadiths). Or l’islamologue A.-L. de Prémare a depuis longtemps établi que ce type de « critique » qui met l’accent sur les transmetteurs des informations selon les critères mis en place par les « clercs » de l’époque musulmane classique (entre le IXe et le XIVe siècle) ne peut pas être assumé par l’historien moderne :




Dans la logique traditionnelle, en effet, la méthode permettant de reconnaître la validité d’une information consiste surtout à connaître par le menu chacun des hommes qui ont participé à sa transmission – « la connaissance des hommes » – (ma‘rifat al-rijâl), selon l’expression courante et devenue technique. [...] l’historien philologue trouve là ample matière à se piquer au jeu. Voulant, malgré tout, raison garder, heureusement ou malheureusement pour lui, il constate que les anciens clercs ont souvent divergé entre eux et ont émis des jugements contradictoires sur « les hommes »{53}.





Il continue plus loin :




Ce schéma, en effet, est davantage une structure d’orthodoxie consensuelle, organisant une histoire sacralisée et déjà interprétée, que le recueil et la présentation de documents d’histoire{54}.





Autrement dit, dans un cadre épistémologique de facture sunnite, l’idée de « critique » des sources d’information existe bel et bien, mais elle ne recroise nullement ce qu’un historien moderne entendrait par là. Il en va de même, et de façon sans doute encore plus nette, lorsque l’objet de cette critique n’est pas un ensemble d’informations transmises par des informateurs, mais le Coran lui-même. Là encore, « l’examen critique » dans un cadre confessionnel ne pourra jamais recroiser ce qu’entendrait un historien à partir de sa discipline. Il s’agit là d’un point névralgique central traité notamment par le penseur égyptien Nasr Abu Zeid{55}.


Quoi qu’il en soit, et afin d’orienter dès le départ l’enquête vers une direction féconde, j’ai fait le choix de considérer comme « critique » tout examen qui pose une question interdite par le dogme. En d’autres termes, je me suis intéressé exclusivement à ce qui implique une subversion dogmatique. Il ne faut pas voir ici un choix gratuit qui subvertit juste pour le principe de subvertir : la contradiction d’un dogme par une recherche d’ordre historico-critique est une perspective authentiquement attendue, comme on peut s’en rendre compte dans les propos de l’islamologue Guillaume Dye :




Néanmoins, en suivant les méthodes de l’historien là où elles me mènent, il peut m’arriver aussi de me retrouver dans une situation où je ne peux que contredire le dogme musulman – mais c’est parce que ce dogme se présente parfois comme une vérité « historique ». Deux exemples. Cela fait longtemps que les islamologues ont reconnu qu’une partie non négligeable (pour ne pas dire majeure) des traditions prophétiques, même chez al-Bukhārī et Muslim, étaient apocryphes ; cela fait moins longtemps, mais l’idée fait de plus en plus son chemin, que l’on admet qu’un nombre non négligeable de textes qui constituent le Coran ont été composés (et pas seulement collectés) après la mort du Prophète{56}.





Par souci de concision, sept entretiens sur les trente-deux réalisés ont été retenus dans le présent ouvrage. Ces sept entretiens ont été sélectionnés sur la base de leur « dimension paradigmatique », c’est-à-dire qu’ils ont constitué en quelque sorte un point de « virage » au cours de l’enquête en apportant des éléments de compréhension nouveaux, par rapport au reste du corpus.


Quoi qu’il en soit, chacune de ces sept interviews fera ici l’objet d’une analyse in extenso. Il sera question de relever les types d’arguments déployés en faveur ou en défaveur de la réception d’une approche historico-critique de l’islam, les interactions avec les « projets » des individus, ainsi que leurs conceptions religieuses. À chaque fois, une réflexion synthétique fera office de prospective sur le potentiel d’ouverture de l’interviewé à l’approche historico-critique de l’islam.



L’interview d’Ali


Ali est un jeune musulman de 22 ans né au Maroc, mais ayant grandi à Bruxelles{57}. Il est étudiant en gestion des ressources humaines en haute école. Sa scolarité dans le secondaire a été partagée entre Schaerbeek et Ixelles, dans le réseau libre catholique. Il est l’aîné d’une famille de quatre enfants, avec trois petites sœurs âgées de 19, 14 et 5 ans. En termes de hobbies, Ali affirme faire beaucoup de sport et se rendre à des conférences. Quand on lui demande quel type de conférence, Ali répond qu’il s’agit essentiellement de religion :


[Ali] : Des conférences principalement concernant la religion et... heu... On a déjà eu l’occasion d’en visiter d’autres. Par exemple, après les attentats il y a eu une conférence qui a été présentée par... je ne sais plus qui... mais c’était des gens très qualifiés... enfin, il y avait des... je me rappelle plus de leur fonction, mais c’était des gens vraiment qui s’y connaissaient dans le sujet, c’était une conférence à Liège. Ils avaient invité, heu... Bachir, si je me trompe pas... C’est celui qui avait perdu sa femme dans l’attentat dans le métro.


[Moi-même] : Ah, Mohamed El Bachiri{58} ?


[Ali] : Mohamed El Bachiri, oui c’est ça ! Il était là aussi, donc c’était intéressant aussi des petits trucs comme ça.


On comprend donc déjà que la religion joue un rôle assez prépondérant dans la vie du jeune homme puisqu’elle investit même son temps libre ou son temps de détente (« hobby » dans les termes de l’interview).



Analyse du projet d’Ali


En termes d’extraction des « dimensions » pertinentes qui nourrissent le « projet » d’Ali, les indices à l’intérieur des interviews ont été identifiés à partir des sept dimensions comme décrit plus tôt : le rapport à soi, les actions, les appuis, les sources, le rapport à l’espace, au temps et enfin les ultimités décisives. Cette méthode a été suivie pour l’ensemble des interviews.


En matière de rapport à soi, la déclaration la plus explicite du répondant a été obtenue en lui demandant quelle serait la question qu’il poserait s’il était sûr d’obtenir la réponse :


[Ali] : Une question que je poserais... Ouais... Peu importe le domaine, peu importe le sujet ?


[Moi-même] : Peu importe le domaine.


[Silence complet d’environ 30 secondes]


[Ali] : Ben... La question va être très large... Heu... Moi, je vais... Enfin, la question que j’aimerais lui{59} poser aussi va être dans le même style, un peu large, c’est : est-ce que je suis dans la bonne voie ou pas ? De manière générale. Parce que... on s’est tous déjà posé cette question, que ce soit... enfin, peu importe : ça peut être dans nos études, dans notre pratique de... de la religion, l’islam en l’occurrence. Dans notre heu... enfin nous-mêmes, est-ce que nous sommes vraiment, en tant que... enfin notre comportement, est-ce qu’il... est-ce qu’il y a vraiment... est-ce que là le chemin, la direction que je prends, est-ce que c’est vraiment la bonne ? Que ce soit à travers les choix que je fais, est-ce que là, moi, globalement, est-ce que je suis le chemin qu’il faut ?


On reconnaît ici un schème au demeurant très présent dans le Coran : le schème de la bonne voie à suivre. Ce devoir-être positif est complété plus loin lors d’un échange à propos de ses lectures :


[Moi-même] : Elle [sa petite sœur] lit plus que toi ?


[Ali] : Je pense. Moi, sans vouloir parler de ce que je fais de mauvais dans l’islam, je suis pas attaché, je lis pas beaucoup, pour m’améliorer, etc. même si tu peux le constater : je suis très intéressé. Mais elle, elle a plus ce temps de lecture, ce temps de... faire des efforts ! Moi, mon moi intérieur je le tiens pas, je le maitrise pas !


On déduit ici que « l’objectif du projet » d’Ali est la maîtrise du « soi-intérieur ». De fait, les actions déployées (« faire des efforts ») s’inscrivent dans ce mouvement d’« être sur la bonne voie » en vue de l’obtention de la « maîtrise du soi-intérieur ». On ne s’étonne pas ainsi que les actions de réalisation de soi énumérées par le répondant se juxtaposent à des considérations morales et comportementales :


[Ali] : Enfin par exemple, j’essaie de faire des efforts sur moi-même, quand on sait mettre le doigt sur nos défauts par exemple, le plus grand défaut serait de ne pas chercher à soigner ces défauts si je puis dire ça. Donc, moi en essayant d’évoluer... Enfin même quand je dis que tout était lié, par exemple je peux faire le lien avec la religion, parce que dans la religion on néglige énormément le comportement alors que c’est quelque chose de très très important. Le croyant, il se comporte bien tout simplement... et... donc voilà, pour revenir à ce que je disais, en essayant de soigner ses défauts, est-ce que je suis dans la bonne voie, est-ce que c’est vraiment quelque chose que, que... parce que des fois j’en fais une priorité dans ma vie, hormis peut-être que ça je le fais mal, etc.


Ici se dessine le lien entre le rapport à soi, les actions, et même la source du projet : la maîtrise du « soi-intérieur » nécessite de « cheminer sur la bonne voie » en déployant des « efforts pour soigner ses défauts », le tout légitimé par « la religion » qui nous informe que « le comportement est très très important ». En explicitant ce domaine de « la religion », on découvre que pour Ali, la figure du Prophète est extrêmement importante, car il est la source de légitimité du comportement :


[Ali] : On va faire une mise en scène : moi je suis musulman, je connais mon prophète. Quand je te dis je le connais c’est pas « je sais juste qui c’est » et le nom de son père et le nombre de filles qu’il a eues, vraiment ce qu’il a fait : ce qu’il a permis, ce qu’il a apporté à l’islam, vraiment toutes ces petites histoires que l’on est censé prendre comme exemple pour améliorer notre comportement. Lui c’est le référent du comportement, c’est le référent de tout ! C’est pour ça qu’on est censé l’aimer.


On constate ici le lien explicite entre le Prophète qui est le « référent » de « l’amélioration du comportement » qui constitue l’axe des actions à déployer en vue d’être sur « la bonne voie » pour obtenir la « maîtrise du soi-intérieur ». Autrement dit, le Prophète est constitutif, avec la « religion » prise au sens abstrait, de la source de légitimation du projet. Cela étant, quand on pousse l’interviewé plus loin dans sa réflexion, on se rend compte que le Prophète en tant que source n’est pas associé pour autant à un rapport au temps involutif :


[Moi-même] : Quand tu dis « un référent », on peut dire modèle à suivre dans tout ce qu’il fait ?


[Ali] : Tout ce qu’il fait ? Tout ce qu’il fait, tout ce qu’il fait... On peut pas faire tout ce qu’il fait ! Ça, c’est une erreur, on peut pas prendre la vie du prophète et faire tout ce qu’il fait, ça peut pas se mélanger on va dire, avec notre époque, avec notre société, avec notre mode de vie, avec nous-mêmes. On peut pas ressembler à quelqu’un qui vivait à cette époque avec les connaissances, les révélations... c’est suicidaire, tu vas devenir fou !


[Moi-même] : Et donc quand tu dis « référent » ?


[Ali] : Référent c’est quelqu’un... je pense que j’ai fait une erreur avec le terme, c’est « modèle ». Un modèle à suivre, dans l’islam c’est notre modèle. Après, modèle ne veut pas dire idole. Idole c’est : il a eu quatre femmes, je dois avoir quatre femmes, je dois avoir deux filles avec telle... c’est ça idolâtrer : c’est lui, je dois être lui, non. Je peux l’avoir comme modèle, je dois l’avoir comme modèle, mais aujourd’hui dire « je dois l’avoir comme modèle » ça laisse directement penser « Non ! Si tu lui ressembles, c’est... », non ! Parce que si on lui ressemblait vraiment, il n’y aurait pas de problème dans notre religion ni avec aucune autre personne du monde.


On voit ici une distinction intéressante entre l’idée de « modèle » qui s’oppose à l’idée d’« idole ». On comprend donc que le Prophète en sa qualité de source doit faire l’objet d’une réappropriation pour être en phase avec « notre époque, notre société, notre mode de vie ». Les appuis (« outils-alliés ») vont donc être les éléments qui permettent cette réappropriation. Ils vont jouer en quelque sorte le rôle d’interface entre la source qui est le Prophète et les actions nécessaires à la réussite du projet. Ces « outils-alliés » s’opposent aux « opposants-obstacles » que sont les « beaux parleurs », comme en témoigne l’extrait suivant :


[Moi-même] : Est-ce qu’il y a des auteurs ou des gens qui font des vidéos que tu apprécies particulièrement ?


[Ali] : Des auteurs de livres je ne saurais pas t’en donner, justement parce que je ne lis pas énormément, mais des vidéos il y en a, des vidéos je regarde. J’aime beaucoup Mohamed Bajrafil, je sais pas si tu connais ? C’est un basané comme ça, je n’ai pas eu l’occasion de voir toutes ses vidéos, mais par rapport à 2/3 vidéos que j’ai vu sur lui, et heu... je pense que personne ne dit tout vrai, mais personne ne dit tout faux, il a forcément fait des erreurs, mais je veux dire par rapport à ce qu’il dit, j’aime bien, les sujets qu’il traite, sa façon de parler, etc. Même s’il faut pas se laisser... parce qu’il y a des beaux parleurs, mais je veux dire j’ai de la chance... il y a des gens, par leur ignorance dans certains sujets, quand ils entendent parler un beau parleur justement qui lâchent 2/3 mots sur le truc, ils sont vite impressionnés et pour eux c’est la vérité absolue. Moi j’ai la chance de comprendre quand même ce qui se dit des fois, que ce soit dans ce qu’il dit et la manière dont il le dit. Parce qu’il y en a qui sont simplement impressionnés par une belle structure de phrase et ils disent « ah lui c’est bon, lui il sait ».


On trouve ici des déclarations faites sur, d’une part, la nécessité de contextualiser la religion et, d’autre part, de procéder à, pourrait-on dire, « un travail collégial ». C’est ce qui ressort d’un extrait où je suis revenu sur Mohamed Bajrafil, cité en contraste des « beaux parleurs » :


[Moi-même] : Et donc tu m’as dit qu’il y avait un philosophe-historien et Mohamed Bajrafil. Est-ce qu’il y a des choses que tu as appréciées ou que tu n’as pas appréciées chez le philosophe-historien ?


[Ali] : Je vais parler d’abord de ce que je n’ai pas apprécié. Ce que je n’ai pas apprécié chez le philosophe-historien... Après, c’est quelque chose de personnel... Parce que je pense que c’était quelqu’un qui reniait certaines choses avec... en fait il était vraiment dévoué dans ce qu’il faisait et : c’est l’histoire et la philosophie et rien d’autre... J’ai oublié de préciser que c’est un musulman en fait, c’était un philosophe-historien musulman en fait. Il a une approche totalement philosophique et, je sais pas si on dit approche historienne... mais c’est vraiment ça ! Après il y a des choses qui sont très très intéressantes, parce que comme je l’ai dit pour aborder un sujet faut le voir de plusieurs angles [...] Faut pas se concentrer juste sur nos positions. Moi je pense que ce qu’il disait c’était très intéressant d’autant plus que en fait son travail complétait celui de M. Bajrafil dans le sens où c’était un historien donc il avait énormément d’informations à ramener dans le débat dans le sens où il savait ce qu’il se passait à ce moment-là, il connaissait les modes de vie, en fait le cadre spatio-temporel de ce moment-là, de cette époque, il le maîtrisait et ça, c’est indispensable pour traiter le sujet. On peut pas traiter un sujet aussi vieux comme ça en se basant simplement sur ce qu’on lit... à base de lettres ! Non, il faut comprendre qu’est-ce qui se passait à ce moment-là, pourquoi, etc. Et donc lui il avait ça et c’était indispensable.


J’ai pu identifier « l’historien-philosophe » dont il est question comme étant Rachid Benzine, qui est effectivement apparu avec Mohamed Bajrafil lors de l’émission intitulée « Philosophie », présentée par Raphaël Enthoven et diffusée sur Arte, avec pour thème la question du Coran{60}. Quoi qu’il en soit, on constate ici l’intérêt que porte le répondant aux approches de « l’historien-philosophe » qui devient un appui positif du projet, dans le sens où il permet d’éclairer un contexte dont la connaissance est qualifiée d’« indispensable pour traiter le sujet ». Il est cependant à noter que ce travail de contextualisation est subordonné au discours de M. Bajrafil, en sa qualité d’imam et prédicateur. Autrement dit, l’appui positif du projet du répondant se ramène à un binôme « théologien-historien » dont la synthèse peut s’apparenter à un « travail collégial » mis en œuvre par des « compétents » qui s’opposent aux « beaux parleurs » mentionnés plus tôt et que l’on peut requalifier en « trompeurs ».


En matière de rapport à l’espace, l’interviewé n’a pas donné énormément d’informations, malgré un entretien de près de 2 heures, en dehors d’une certaine aversion pour des espaces virtuels comme les réseaux sociaux et des sites de vidéos en lignes, considérés comme peu fiables et que l’on peut dès lors contraster avec la déclaration de départ sur les rencontres lors de conférences.


En matière d’ultimités décisives, l’identification nécessite de se repencher sur un extrait précédent à propos du Prophète :


[Ali] : Parce que si on lui ressemblait vraiment, il n’y aurait pas de problème dans notre religion ni avec aucune autre personne du monde.


On constate ici que l’accomplissement de l’objectif du projet (la « maîtrise du soi-intérieur ») en prenant comme source le « Prophète » se traduit, une fois poussé dans ses ultimités « paroxystiques », par une absence de problème à l’échelle mondiale. L’ultimité décisive positive que l’on peut ainsi déduire est celle d’une paix totale.


Au final, on dispose de suffisamment d’éléments pour tirer le projet d’Ali selon le tableau suivant{61} :

















	

Dimensions




	

Pôle positif




	

Pôle négatif









	

Rapport à soi




	

Être sur la bonne voie, être maître du soi-intérieur




	

Ne pas être sur la bonne voie, ne pas être maître du soi-intérieur









	

Actions




	

Soigner ses défauts, avoir un bon comportement




	

Ne pas soigner ses défauts, avoir un mauvais comportement









	

Appuis




	

Historiens-théologiens compétents




	

Beaux parleurs trompeurs









	

Sources




	

Religion, Prophète




	

~Religion, ~Prophète









	

Rapport à l’espace




	

Rencontres, conférences




	

Réseaux sociaux, vidéos douteuses









	

Rapport au temps




	

Évoluer




	

Vivre comme dans le passé









	

Ultimités décisives




	

Absence de problème dans le monde




	

~Absence de problème dans le monde















En montant en abstraction, on obtient :

















	

Dimensions




	

Pôle positif




	

Pôle négatif









	

Rapport à soi




	

Régulation de soi




	

Dérégulation de soi









	

Actions




	

S’améliorer




	

Stagner









	

Appuis




	

Compétents




	

Trompeurs









	

Sources




	

Religion, Prophète




	

~Religion, ~Prophète









	

Rapport à l’espace




	

Lieux réels




	

Lieux virtuels









	

Rapport au temps




	

Évolution




	

Involution









	

Ultimités décisives




	

Paix totale




	

Conflit total















On obtient ainsi une modélisation optimale pour l’analyse du projet d’Ali. Son alternative existentielle positive se définit comme une régulation de soi réalisée par des actions d’améliorations de soi qui prennent appui sur des personnes compétentes qui travaillent de concert et qui sont capables d’expliciter et de contextualiser le modèle du Prophète. L’ultimité décisive de ce pôle positif du projet se traduit par une paix totale.


À l’inverse, le pôle négatif du projet d’Ali se définit comme une dérégulation de soi provoquée par une incapacité de s’améliorer et donc une stagnation, aggravée par des trompeurs qui véhiculent des normes et modèles en contradiction avec le Prophète et la religion. L’aboutissement d’une dérégulation de soi totale aboutit à l’inverse de la paix totale, soit un conflit total.


On notera que ce projet est extrêmement proche de ce qui a été identifié chez les catholiques traditionnels ascétiques de la Wallonie des années soixante-dix{62}. La différence principale réside dans le rapport au temps, qui était involutif chez les ruraux catholiques et qui est évolutif chez Ali{63}.
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