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L’ Afrique des laicités

PREFACE

SECULARISATION, LAICITE, LAICISATION

Jean BAUBEROT

Ce texte n’abordera pas directement le théme du colloque : « L’Afrique
des laicités » qui s’est déroulé en janvier 2010 4 Bamako. Pendant trois jours
des spécialistes de I’Afrique subsalarienne auront traité de cette question et,
pour ma part, je ne suis pas africaniste. En revanche, les organisateurs de ce
colloque, en me faisant I’honneur de me demander d’assurer la conférence
inaugurale, laquelle fait aujourd’hui 'objet de la préface de I'ouvrage issu des
travaux du colloque, m’ont attribué un cahier des charges précis : proposer
une mise en ordre de quelques notions qui concernent I’étude académique
de la laicité. Tel est le « contrat » que je vais m’efforcer de remplir.

Usage social, usage scientifique

Le terme de « laicité » est devenu courant dans des études académiques
francophones qui étudient les rapports du politique et du religieux. L’'usage
des expressions de secularism et de Secular State sont de plus en plus
fréquents dans les études académiques anglophones consacrées aux mémes
questions. Le terme de laicisation, sans étre ignoré, est nettement moins
utilisé. En revanche, depuis un demi-siécle, le terme de sécularisation/
secularization est commun aux deux aires culturelles.

Mais, chacun le sait, on peut se servir des mémes mots avec des sens
différents et, inversement, utiliser des termes différents en leur donnant
une signification trés proche. C’est ce qui s’est parfois produit. Par ailleurs,
il existe toujours, dans les sciences humaines et sociales, I'ambiguité d’un
double emploi des termes utilisés : 'emploi social et 'emploi académique. 11
n’est pas possible d’ignorer les usages sociaux, mais ceux-ci ne doivent pas
faire loi pour le chercheur. Au contraire, celui-ci doit les considérer comme
des représentations dont il lui faut se distancier et qui font partie de son
objet d’étude.

Une des raisons qui rend indispensable cette démarche d’objectivation
est le fait que le langage courant a toujours tendance a substantialiser. 1l
sera question de « laicité » et de « sécularisation » comme si ces mots
désignaient des réalités empiriques, comme on peut affirmer : « ceci est une
chaise, cela est une table. » Or, méme pour ces derniers termes, il n’existe
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nulle coincidence entre I'objet et le mot. J’ai visité, il y a quelques années,
une exposition a Tokyo consacrée aux dites « chaises » : il était fascinant de
constater a quel point des objets différents se trouvaient regroupés sotis ce
terme. Il apparaissait clairement que le mot « chaise » désignait moins un
objet empirique qu’un systéme de classement.

A fortiori, il en est de méme de termes plus abstraits comnnie ceux
qui viennent d’étre mentionnés. Or un systeme de classement peut étre
envisagé de deux maniéres : sa construction sociale, sa valeur heuristique.
C’est pourquoi je vais d’abord retracer les raisons qui ont fait la fortune
(et, maintenant, parfois, I'infortune) du terme de sécularisation, devenu
dominant dans ma discipline la sociologie de la religion car cette situation
influence égalenent politologues et anthropologues. Ensuite je vais indiquer
pourquoi il semble nécessaire, aujourd’hui, a un ensemble de chercheurs
dont je fais partie, de refuser 'emploi du terme de sécularisation comme
notion englobante, de proposer une articulation entre les trois termes de
mon titre : sécularisation, laicité, laicisation.

La sécularisation : une notion devenue un paradigine

L’emploi théorique du terme de sécularisation provient donc de la
sociologie de la religion. Cette branche de la sociologie a élevé cette notion
au rang de paradigme’, le « paradigme » de la sécularisation. Un paradigme
peut se définir comine « une conception théorique dominante ayant cours
a une certaine époque dans une communauté scientifique ». 11 « fonde les
types d’explications envisageables et les types de faits a découvrir dans
une science donnée » (Jacob 1980 : 27) C’est donc une sorte de consensus
théorique, un cadre conceptuel commun qui définit les problémes et les
méthodes légitimes pour un ensemble de chercheurs.

Un paradigme suppose l'utilisation de présupposés philosophiques, de
résultats d’ordre scientifique, considérés comme des acquis et d’artéfacts
permettant de résoudre des «énigmes » (Masterman 1970: 65 S¢.).
Autrement dit I'aspect socialement opérationnel du paradigme, son réle de
référence commune a partir de laquelle s’organisent les débats académiques
est au moins aussi important que sa valeur proprement théorique. Enfin,
si un paradigme possede forcément des caractéristiques théoriques, toute
théorie n’est pas paradigmatique. De nombreuses théories sont I'ceuvre de
francs-tireurs ; elles n’en sont pas moins fécondes.

La construction d’'un paradigme n’est pas purement arbitraire. Elle
s'impose, parce quelle est ressentie collectivement, a une certaine époque,
comme un gain de scientificité. C'est d’ailleurs pourquoi l'utilisation d'un
paradigme est toujours temporaire. Le terme de « sécularisation » est
devenu le concept clef du paradigme adopté par les sociologues étudiant
la religion pour différentes raisons. 1ls ont notamnient estimé que, grace
a cette théorisation, ils s’éloignaient de toute interprétation de la religion
endogéne aux institutions religieuses pour adopter une grille interprétative
réellement sociologique et donc exogene.

1. Voir notamment Tschannen (1992). Bruce (2002), Willaime (2006). etc.
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En milieu culturel européen catholique et majoritairement francophone,
la « sociologie religieuse » était considérée par les autorités ecclésiales, au
milieu du siécle dernier, comme un instrument pour comprendre ce que
I'on appelait la « déchristianisation » et pour y faire face par une stratégie
pastorale adaptée. Cette derniere notion correspondait au constat empirique
d’une baisse de la pratique religieuse. A cela s’ajoutaient des considérations
morales et théologiques sur « I'impiété » de 'époque. On allait donc de
I'individuel au social et on imprégnait le social de jugements de valeurs.

Grace a l'adoption progressive du paradigme de la sécularisation,
des années 1960 aux années 1980, non seulement ces jugements de
valeur disparaissaient (ou semblaient disparaitre), mais une rupture
épistémologique permettait un renversement d’optique: le fait central
devenait une certaine marginalisation de la religion dans la vie culturelle et
sociale moderne. La baisse de la pratique n’en était qu’une des conséquences.
Karel Dobbelaere et Jan Lauwers synthétisent cette nouvelle problématique
en 1969 : « Le sociologue ne devrait pas se demander quelle signification
I’Eglise et la religion ont pour I'individu. 1l doit se poser la question de leur
signification sociale »>.

L’émergence et le développement de ce paradigme sont, en effet, possibles
grace a une théorisation commencée, des le début des années 1960, par des
sociologues anglophones vivant dans des sociétés de culture protestante,
et notamment deux d’entre eux travaillant aux Etats-Unis, Peter Berger
(1969) et Thomas Luckmann?. Leur but consiste, en revisitant les classiques
(Weber, Durkheim, etc.), a faire en sorte que la sociologie de la religion
quitte son statut marginal dans le champ de la sociologie pour en devenir
une branche a part entiére, en lien avec la sociologie de la connaissance
(Berger et Luckmann 1963 ; 1966a).

L’extension progressive de la notion de sécularisation

Un texte programmatique trés rapidement traduit en francais (Berger
et Luckmann 1966b) va permettre de diffuser leurs recherches aupres
de nombreux sociologues des religions. Berger et Luckmann relient
étroitement deux notions : « sécularisation » et « pluralisme ». La notion
de pluralisme est définie, dans une lignée durkheimienne, comme « une
situation dans laquelle existe une concurrence dans I'ordonnancement
institutionnel des significations globales concernant la vie quotidienne ».
C’est « la conséquence d’un processus historique de dé-monopolisation. »
des conceptions du monde. La notion de sécularisation, elle, est fondée

2. En l'occurrence lors de la 10 Conférence de la CISR qui s’est tenue & Rome ; cf.
Dobbelaere et Lauwers (1973).

3. Toute tentative de fixer un point de départ comporte sa part d’arbitraire. Ainsi des travaux
des années 1960 ont été notamnment influencés par 1’étude pionniére de Will Herberg sur la
« religion américaine », sorte de « puritanisme s€cularisé (1955 : 81). Herberg a été rattaché
au paradigme car il considere 1'American Way of Life comme une « religion opérationnelle »
qui s’ éloigne des « religions conventionnelles » par le processus de sécularisation ; ¢f. Herberg
(1962).
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sur les concepts wébériens de rationalité (instrumentale et en valeur) et
d’« Entzduberung » (traduit alors en frangais par « désenchantement »)-.
La sécularisation est définie ainsi: « l’autonomisation progressive de
secteurs sociaux qui échappent a la domination des significations et des
institutions religieuses ».

Deux notions autonomes et distinctes se trouvaient donc utilisées. Et si
le pluralisme rend compte de la synchronie, la sécularisation est liée a la
diachronie ; elle apparait comme «la force historique globale qui produit
le pluralisme ». Chez les sociologues de la religion, le pluralisme va devenir
une notion annexe, dépendante de celle de sécularisation, considérée
comme donnant le cadre théorique global.

Ce glissement est important car en traitant du pluralisme, les deux
chercheurs envisageaient la religion sous l'angle institutionnel ot la
relation «la plus importante » est « celle existant entre religion et Etat
moderne. » Ce dernier était comparé a un « agent de la circulation qui
fixerait, impartialement, certaines normes pour les groupes religieux en
concurrence, tout en évitant d’une fagon générale d’intervenir directement
entre les compétiteurs. » A partir de cet arbitrage impartial de I’Etat, nos
auteurs traitaient de «la situation pluraliste d’'un marché religieux ».
Cependant, intégré trés vite a une perspective d’ensemble dominée par
la notion de sécularisation, 'analyse du marché religieux concurrentiel
va délaisser la régnlation sociopolitique externe pour se concentrer sur la
régulation socioreligieuse interne, notamment par 1'étude de I'équilibre
entre le rapprochement cecuménique, trés important ces années-1a, et sa
tension avec le maintien d’identités confessionnelles.

Cet cecuménisme s'effectuait parallelement a P’aggiornamento de
I’Eglise catholique, opéré a Vatican II, indice de « sécularisation interne »
du catholicisme. La vitalité religieuse protestante amnéricaine se trouvait
analysée comme la conséquence d’une sécularisation interne plus précoce.
Dans les deix cas, on assistait, disait-on, & une certaine « éthicisation de la
religion », a un développement de la rationalité en valeur. La sécularisation
n’était donc pas toujours synonyme de « déclin » global de la religion, méme
si elle 'impliquait en général. La notion de sécularisation siguifiait aussi la
« rationalisation » de la religion, sa « mondanisation », sa « privatisation »,
sa « pluralisation », paradoxalement parfois, aussi, sa « généralisation »
sous forme de « religions imiplicites séculiéres », son adaptation enfin au
processus de « différenciation institutionnelle » typique de la modernité.

Déclin, rationalisation, mondanisation, privatisation, pluralisation,
généralisation, différenciation institutionnelle, tels furent les sept
« éléments » du paradigme de la sécularisation, quand il devint dominant,
au tournant des années 1970 et 1980 (Tschannen 1992). Il avait permis des
gains de scientificité, mais il représentait aussi des inconvénients majeurs
qui amenérent une mise en question du paradigme, contemporaine de son
triomphe.

4. Une autre traduction, celle de « démagification » sera proposée plus tard.
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Un changement de conjoncture : sécularisation et désécularisation

D’abord, et cela avait été indiqué dés les années 1960 par David
Martin (1969), I'extension trop grande de cette théorisation a multiplié
les équivoques. L’étude de dossier précis ne permet pas de retrouver les
différents éléments indiqués, loin de 14 : le paradigme est-il alors valide ?
Beaucoup le pensent méme si, rigoureusement, il nécessiterait une certaine
interconnexion entre les différents éléments. Certains sociologues, comme
José Casanova (1994), ont réduit la théorisation de la sécularisation
a trois caractéristiques: le déclin, la privatisation et la différentiation
institutioninelle. Les deux premiéres (le déclin et la privatisation) seraient,
a la fin du XXe siécle, invalidées par de nombreuses recherches et seule la
différenciation resterait pertinente. Cela revenait 3 mettre en question le
paradigme.

Le paradigme de la sécularisation correspondait, en fait, a une situation ot
'on considérait qu'une infrastructure économique sous tendait et la sphére
religieuse et les régimes politiques, qu’il s’agisse des démocraties libérales
ou du socialisme étatique. Devenus indépendants, les pays dit du Tiers
Monde se référaient a 'une des deux versions. La « sécularisation interne »
semblait s’étendre & un certain islam : c’est ’époque ol le leader de la jeune
Tunisie indépendante, Bourguiba, interprétait le djihdd comme le combat
contre le sous-développement. La décolonisation paraissait donc constituer
la derniére étape de l'universalisation de la « rationalité instrumentale »,
portée jusqu’alors par I'Occident. Le paradigme a valorisé ce qui confortait
I'idée que cette rationalité devenait un critere de (perte de la) plausibilité de
la religion. En fait, le paradigme de la sécularisation d’une part ne rompait
pas totalement avec des démarches théologiques et politiques (il avait
quelques liens, notamment, avec les théologies de la libération), d’autre
part ce paradigme s’inscrivait au cceur d’'un autre paradigme, celui de la
modernité (occidentale)s.

Certes, le développement de nouvelles religiosités ne mit pas frontalement
en cause la perspective de la sécularisation. Un de ses promoteurs, Bryan
Wilson (1966) I'avait méme prévu et théorisé dés 1966. Cependant, ces
nouvelles formes religieuses rendirent les sociologues de la religion plus
attentifs aux travaux des anthropologues®, ce qui changea la donne. D’autre
part, les mouvements et religions politiques des années 1980, qu'il s’agisse
de la droite chrétienne aux USA, de la contestation politico-religieuse de
régimes communistes ou autres régimes autoritaires, ou de I'islam politique
en Iran et ailleurs portérent de rudes coups a la théorie. Certains - tels Peter
Berger — parlérent alors de « désécularisation » (Berger 1999/2001). La
encore, cela n’entrainait pas une invalidation compleéte : un des théoriciens
de la sécularisation, Richard Fenn (1978) avait insisté sur son caractére
« réversible ». Mais, dans ce cas la sécularisation peut difficilement étre

5. Mais I'idée d’une modemité unifonme fut de plus en plus contestée.
6. Qu’ils avaient tendance a considérer, dans les années 1960 et 1970, principalement sous
I’angle de la religion populaire.
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utilisée comme une notion qui génére un modéle englobant. Elle tend a
devenir un idéal-type, un instrument de mesure évaluant des situations
diverses, plus ou moins sécularisées. Un idéal-type considére la réalité
empirique d’un certain point de vue, il ne prétend pas a la généralité, il
s’accommode d’autres idéaux-types saisissant cette réalité empirique sous
un angle différent.

LLa sortie d’une problématique infrastructure-superstructure, le
maintien ou le renouveau d’effervescences religieuses, les connexions
contemporaines entre le religieux et le politique ont placé les chercheurs
devant des choix drastiques. Certains ont complétement abandonné I'usage
du terme de sécularisation, et ont recherché d’autres paradigmes (Warner
1992). Mais c’est peut-étre jeter le bébé avec ’eau du bain. D’autres, dans
I'espace européen et/ou francophone notamment, se somnt “accrochés”
au paradigme de la sécularisation au risque d’une approche réductrice
ou contreproductive. A partir du début des années 1990, d’autres enfin,
a partir de la critique du paradigme déja amorcée (et notamment du fait
qwelle rattachait directement le culturel et 'économique en sous estimant
le politique)” ont proposé, de plus en plus clairement, une autre approche.
Cette approche renonce a tout concept englobant, a tout paradigme, pour
utiliser diverses notions comme autant d’idéaux types. C’est cette derniére
perspective dont je voudrais maintenant présenter quelques aspects.

La laicité : de Pusage social a la notion académique

Le premier aspect consiste a déconnecter la notion de laicité de
sa représentation sociale franco-frangaise dominante. On trouve une
formulation commode de cette perspective dans la Déclaration Universelle
sur la Laicité au XXI° siécle, signée en 2005 par 248 universitaires d’une
trentaine de pays®. Elle définit la laicité « comme I’harmonisation, dans
diverses conjonctures socio-historiques et géo-politiques, [de] trois principes
[...]: respect de la liberté de conscience et de sa pratique individuelle et
collective; autonomie du politique et de la société civile al’égard des normes
religieuses et philosophiques particuliéres ; non-discrimination directe ou
indirecte envers des étres humains » (Article 4). Nous somnies dans une
démarche qui n’est plus spécifique a la sociologie de la religion, ni méme
a I’étude de la religion dans une perspective de sciences humaines : cette
démarche s’articule, en effet, avec les sciences politiques et juridiques et les
débats de la philosophie politique.

Une telle approche, précise la Déclaration signifie que lalaicité n'est
« I'apanage d’aucune culture, d’aucune nation, d’aucun continent. Elle peut
exister dans des conjonctures ot le terme n’a pas été traditionnellement
utilisé. Des processus de laicisation ont eu lieu, ou peuvent avoir lieu, dans
diverses cultures et civilisation, sans étre forcément dénommés comme tels »
(Article 7).

7. Voir notamment 1sambert (1980). critique qui sera largement reprise ensuite. en particulier
par Koenig (2010).
8. On trouvera son texte intégral (et des commentaires) dans Baubérot (2006 : 247-265).
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Tentons quelques commentaires de ces deux Articles. D’abord, I'approche
opérée désubstantivise I'usage du terme de laicité, en le décomposant en
trois indicateurs idéal-typiques : la liberté de conscience, I'autonomie-
séparation, I'égalité de traitenient. Il est possible, d’ailleurs, soit d’en ajouter
un quatriéme : la neutralité (arbitrale) de I’Etat, soit de I'inclure dans le
second indicateur. La laicité est donc analysée a partir de plusieurs critéres.
Pour une démarche académique, elle ne s’identifie de fagon unilatérale a
aucun d’entre eux.

En revanche, les différents acteurs sociaux® peuvent avoir (et, de fait, ont
souvent) une représentation de la laicité qui la tire vers un des éléments,
interprété en fonction de leurs intéréts propres. Ainsi des leaders religieux,
quand ils acceptent la laicité, peuvent en faire un quasi équivalent de la
garantie de la liberté de conscience, concue comme étant essentiellement
la liberté religieuse. Des militants anticléricaux et/ou des athées peuvent
comprendre la laicité comme étant surtout la séparation et la neutralité,
strictement entendues. Des miembres de religions minoritaires seront
avant tout sensibles a I'égalité de traitement. Mais, dans la définition
idéal-typique, les trois indicateurs sont en interrelation. S'il n’existe
pas d’autonomie du politique ni de la société civile a I'égard des normes
religieuses ou philosophiques particuliéres, la liberté de conscience et
I'égalité de traitement peuvent difficilement étre mis en ceuvre, comme l'ont
montré I'Espagne de Franco ou la Russie soviétique.

En revanche, la Norvege, ot subsiste une «religion nationale »
luthérienne, comporte cependant des éléments de laicité dans la mesure
o, comme I'a proclamé la Cour Supréme de ce pays, en 1983, le Parlement
peut voter des lois considérées par ’Eglise luthérienne de Norvége comnie
incompatible avec sa morale propre (Thorson Plesner 2008). On voitlaquele
systéeme d’establishment entre I'Etat et [a religion est, de fait, en bonne part,
déstructurée, méme si certains aspects subsistent de fagon patrimoniale.

Laicité et « espace publie religieux »

Par ailleurs, la laicité ne signifie pas la réduction de la religion a la sphere
privée. La laicité a, d’ailleurs, été inscrite dans la Constitution frangaise, en
1946, quand un membre du MRP, parti démocrate chrétien, était président
du Conseil. 11 faut remarquer cependant que ce parti répudiait explicitement
le « cléricalisme », c’est-a-dire la domination de la religion sur la société
civile. La laicité tend a insérer la religion dans I'espace public de la société
civile ; 1a religion peut s’y déployer, s’y exprimer et agir en son sein. En
France la loi de 1905 a, certes, signifié la fin de tout caractére officiel de la
religion, la disparition de toute dimension religieuse de I'identité nationale.
Mais elle a aussi fortement réduit la perspective gallicane qui surveillait,
de fagon parfois tatillonne, ’expression de la religion dans I’espace public®.

9. Je vais prendre I'exemple de groupes. mais il peut s"agir d’individus ou d’ Etats.
10. 1l n"en était pas de méme des mesures anticongréganistes prises de 1901 & 1904, ni
des premiers propositions de loi et du projet gouvernemental déposé en 1904, mais un
retouriiement a eu lieu entre 1904 et 1905 ; voir ici Baubérot (2000 ; 2004 ; 2006).

1
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Prenons une région de France a forte pratique religieuse, comme
la Bretagne: «lespace public religieux » (pour reprendre une notion
de ce colloque) fut aussi prégnant aprés 1905 quauparavant. La loi de
séparation n’a nullement privatisé la religion. De fagon directe, elle n’a pas
eu d’incidence sur un processus de sécularisation. Mais I'espace publique
religieux étant devenu plus libre, a terme cela a indirectement favorisé sa
pluralisation. Certaines associations catholiques, et la presse catholique
elle-méme ont été alors des facteurs de sécularisation. Le processus de
sécularisation a commencé a avoir une certaine consistance, en Bretagne,
dans I’Entre-deux guerres, et il s’est développé lors des Trente Glorieuses
(Lambert 1985 ; Lagrée 1992).

Méme si cela n’est pas normatif pour le chercheur, il est intéressant de
noter, enfin, que Briand, le rapporteur de la loi de 1905, donnait I'exemple
d’une dizaine de pays qu’il considérait comme plus laics que la France de
son époque. L’Article 4 de la loi, celui qui a provoqué les plus vifs débats,
a été inspiré de la législation ameéricaine. La référence au Mexique (ou la
séparation existait depuis 1859, ce qui n’empéchait pas I'Eglise catholique
d’étre puissante) a joué également un grand role. Non seulement la laicité
n'est pas une « exception francaise », mais elle s’est construite grace a des
apports étrangers (Baubérot 2007). Actuellement, nombre d’historiens
dépassent la problématique de I'endogéne et de I'exogéne, grace a la notion
de « transferts culturels » ot chaque nation regoit des apports divers qu’elle
« indigénise » et se réapproprie selon son génie propre.

La laicisation : de la laicité a la laicisation

Ainsi déconstruite, travaillée sociologiquement, 1a laicité peut faire 'objet
d’élaborations théoriques. Micheline Milot propose une trés intéressante
typologie distinguant une laicité anticléricale ou antireligieuse, une laicité
autoritaire, une laicité de foi civique, une laicité de reconnaissance et
une laicité séparatiste (Milot 2006). Une autre notion est celle de « pacte
laique » : dans les situations ot un tel pacte fonctionne, soit implicitement
soit de maniére plus explicite, il est la norme qui régule les conflits entre les
différents acteurs sociaux, méme si chacun cherche A tirer le pacte vers ses
intéréts propres (Baubérot 1990, 2004 ; Cabanel 2004). En son absence,
le conflit est frontal et peut s’accompagner de violences physiques, comme
ce fut le cas au Mexique aprés la radicalisation de 1917, avec la « Guerre
christique » des années 1920.

La définition de la laicité donnée par la Déclaration de 2005 se
rapproche non seulement de la premiére définition un peu formalisée de ce
terme, due a Ferdinand Buisson, au début de 'emploi social de ce terme en
1883, mais aussi de la définition du Secular State et du Secularism donnée,
dans les années 1960, par certains juristes et politologues comme Donald
Smith (1963) et Marc Galander (1965). Ceux-~ci distinguent également trois
critéres. D’abord la liberté de religion (liberté de conscience, liberté de
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s’associer pour des buts religieux, liberté des religions a gérer leurs propres
affaires, intervention limitée de I’Etat dans lintérét de la santé, la morale ou
I'ordre public), ensuite la citovenneté (droits et devoirs ne sont pas liés aux
appartenances, aux croyances religieuses), enfin la séparation (la légitimité
de I’Etat provient d’'une secular source : le consentement des gouvernés,
I’Etat ne promeut ni ne finance aucune religion). Un Etat, précisent-ils, peut
étre plus ou moins secular.

On le coustate, les définitions francophones de la laicité et celles,
anglophones, duSecularism sont fort proches. Etant donné la prédominance
de I'anglais, ne faut-il pas, alors, abandonner le terme francais de laicité et
s’en tenir au Secularism ? A mon sens, trois raisons peuvent étre invoquées
pour ne pas renoncer a I'emploi académique du terime de laicité, une
mauvaise et deux bonnes.

La mauvaise raison serait de vouloir sauvegarder, a défaut d’une
« exception francaise », un modeéle francais de laicité a I'aune duquel on
évaluerait les autres laicités. Si nous appliquons nos trois indicateurs, non
seulement le modéle frangais n’est historiquement pas le premier, mais des
études comparatives peuvent facilement montrer que si dans certains cas, la
laicité francaise est plus accentuée, dans d’autres elle 'est moins que d’autres
laicités". Et, au-dela de cette évaluation quantitative, une typologie qualitative,
telle celle proposée par Milot, me semble scientifiquement plus pertinente.

En revanche, il existe deux bonnes raisons de se servir du terme de
laicité comme d’un concept heuristique. La premiére est que I'ambivalence
de l'adjectif secular, la proximité sémantique des termes de Secularization
et de Secularism sont génératrices d’équivoques et fournissent a certains
sociologues un prétexte pour refuser d’accorder a cette derniére notion une
consistance propre. On reste dans le paradigme de la sécularisation. Ainsi
certains estiment que le Secularism n’est que I'idéologie fagonnée a partir du
processus de Secularization (Asad 2003). Or, dés le début des années 1970,
une étude sur Pislam en Inde montre que le Secularism est accepté et méme
souhaité par une majorité de musulmans indiens qui, pourtant, refusent
la Secularization (Mushir-Ul-Haq, 1972). Bien d’autres cas de figures
sont analogues, et il faut pouvoir en rendre compte au niveau théorique.
Par ailleurs, d’autres sociologues, des politologues et des philosophes du
politique vont critiquer le Secularism d’une fagon qui vise non les trois
indicateurs mentionnés, mais des éléments propres a la sécularisation,
comme la privatisation ou la mondanisation=.

La seconde bonne raison s’emboite sur la premiére: le terme
synchronique de Secularism va induire celui de Secularization quand on
voudra parler d’un processus diachronique. La confusion est pratiquement
inévitable. Au contraire, le terme synchronique de laicité renvoie au terme
diachronique de laicisation, ce qui permet une distinction conceptuelle claire
entre deux processus, chacun pouvant comporter des zigzags et une certaine

11. R. Blancarte et son équipe ont effectué ce travail comparatif pour I’ Amérique Latine.
12. Voir ici certaines contributions de I’ouvrage dirigé par Levey et Modood (2009).
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réversibilité, méme s’il serait trés inadéquat d’en parler comme d’un « retour
en arriére ». Il ne faut donc pas s’arréter a la moitié du chemin (comme
le fait Karel Dobbelaere'® et d’autres sociologues pour qui la laicisation est
une sous catégorie de la sécularisation). 11 semble plus heuristique, plus
opératoire d’autonomiser les deux concepts, celui de laicisation et celui de
sécularisation.

Laicisation et sécularisation

Dans ce cadre conceptuel, « le processus de sécularisation » peut étre
schématiquement défini, avec John Christopher Sommerville (1992),
comme « le passage d’une culture religieuse », plus ou moins socialement
englobante, a « une croyance religieuse », oti la religion s’est transformée en
un sous systéme culturel livré au choix privé et existentiel.

Le « processus de laicisation » concerne avant tout la place et le role
social de la religion dans le champ institutionnel, la diversification et les
mutations de ce champ en relation avec I'Etat et le politique (et aussi avec la
société civile, la citovenneté et maintenant les questions de genre). 1l induit
une dissociation du champ politique comme instance de pouvoir (avec
'aspect d’obligation et de coercition que cela peut impliquer) et du champ
religieux comnie une instance d’autorité parmi d’autres. Au contraire de la
notion de pouvoir, celle d’autorité n’est pas liée a la possibilité de coercition.
L’autorité nécessite une dé marche volontaire d’intériorisation de celui qui la
recoit, pour pouvoir s'exercer.

Selon Milot (2002) la laicisation « introduit dans le politique une mise a
distance institutionnelle de 1a religion dans la régulation globale de la société.
Cette régulation se trouve traduite dans I'univers juridique ». L’étude du
processus de laicisation s'intéresse aux rapports des différentes institutions
avec la religion, aux phénoménes de transferts et de niutations, a la fagon
dont les institutions interagissent les unes envers les autres, en lien avec
les mutations de I’Etat et de la société civile. Si un contexte religieusement
pluraliste peut favoriser la laicisation, celui-ci n’est pas nécessaire. En effet,
les processus de démocratisation rendent plus explicite le fait que, méme
dans les pays ot la référence a une religion est ultra majoritaire, le rapport
a la religion est trés diversifié suivant les individus. 11 peut aller d’une vision
totalisante de la religion, a une indifférence en matiere de religion, ou a un
refus de la religion.

Sécularisation et laicisation peuvent paraitre plus ou moins accentuées
suivant les époques (sans évolution forcénent linéaire), les domaines,
les pays. On peut distinguer des pays ot le processus de sécularisation a
dominé sur celui de la laicisation, comme le Royaume Uni, et d’autres. Ce fut
I'inverse en France''. Une laicisation précoce et acconimodante s’est opérée
dés la fin du XVIII¢ au Canada/Québec (Milot 2002), une autre autoritaire

13. Par exemple Dobbelaere (2009) ou Willaime (2006).
14. Pour une comparaison entre ces deux pays, voir Baubérot et Mathieu (2002).
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s’est effectuée en Turquie dans la premiére moitié du XX¢ siécle. Dans les
deux cas, les processus différents de laicisation ont eu lieu sans qu'il se
produise une sécularisation correspondante. D’ailleurs le premier Etat
laic (au sens des trois indicateurs donnés) est le Rhode Island, dirigé par
le pasteur baptiste Roger Williams (Hall 1998), inventeur de I'expression
« mur de séparation » (entre I'Eglise et I'Etat) que reprendra Jefferson.
L’idéal de Williams n’est certes pas la sécularisation, c’est la « purification »
de la religion. Dans I'Iran actuel, certains imans souhaitent la séparation de
I'islam et de I’Etat, pour des raisons identiques. Le souci de « I'authenticité
religieuse » constitue donc un des facteurs de la laicisation.

Inversement certains acteurs sociaux (autorités religieuses, “virtuoses”
en religion, etc.), qui veulent imposer une société religieuse, peuvent essayver
de contrer le processus de sécularisation par des tentatives de délaicisation.
C’est ce qui se passerait actuellement pour des mouvements islamistes
radicaux, si on suit 'hypothése de Youssef Courbage et Emmanuel Todd
sur les « crises de transition » des sociétés musulmanes (ibid. : 2007). Cela
semble également constituer le soubassement de la demande du pape Benoit
XV1 et d’autres autorités religieuses aupres des pouvoirs politiques et des
instances internationales.

*H¥H

Il est temps de conclure. La distinction entre la sécularisation et la
laicité/Secularism, la laicisation s’avére d’autant plus importante que la
globalisation contribue a diversifier les rapports i la religion et aux idéaux
séculiers. Il faut le redire : méme dans les pays ot la pluralité religieuse est
faible et ot existe une appartenance religieuse trés majoritaire, il coexiste
une grande diversité dans la maniére de vivre la religion et la non religion.
Aujourd’hui chaque laicité, en tenant compte des contextes socioreligieux,
socio-historique et géopolitique du pays concerné, doit arriver & organiser
de facon démocratique le vivre-ensemble d’'individus et de groupes, de
citoyens et de communautés qui entretiennent des rapports diversifiés avec
la religion, et donc avec le processus de sécularisation et ses zigzags's.

15. Depuis cet exposé, les theses qu'il promeut ont été développées dans Baubérot et Milot
(2011).
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INTRODUCTION

LES LAICITES AFRICAINES VUES DE BAMAKO ¢
UN COLLOQUE PRIS PAR SON CONTEXTE

Gilles HOLDER et Moussa SOW

La laicité est un mot a la mode en France, mais atissi dans bon nombre
de pays francophones', du Canada au Mali en passant par la Belgique, les
Comores o1 le Sénégal. Pourtant, elle n’en reste pas moins difficile a cerner,
surtout lorsqu’elle est pergue et utilisée — comnme cela est souvent le cas —
dans son énoncé singulier et tautologique*. Comme telle, la laicité apparait
alors comme un mot du registre symbolique qui anime principalement le
débat social (les rapports de force) et sociétal (les rapports de valeurs), plutét
qu’un réel concept de science politique ou sociologique permettant de décrire
les relations entre le politique, le religieux et la société. Jean Baubérot, dans
la préface a cet ouvrage, s’efforce de montrer ce hiatus a travers un titre sous
forme de triptyque — « sécularisation, laicité, laicisation » —, s’attachant
a réintroduire ce mot « fétiche » de laicité dans une perspective plus
sociologique. :

Mais dans son usage ordinaire et médiatique, la laicité est d’abord un
mot qui prend effet dans le champ idéologique ; la laicité est affirmée,
réaffirmée, contestée, condamnée, mais finalement ne se discute guére en
tant que telle. Certes, I'usage plus ou moins récurrent de ce mot renseigne
sur la singularité d’un débat national autour de la question du rapport
entre le politique et le religieux et, plus largement, entre I'Etat et la société.
A cet égard, les textes présentés dans cet ouvrage constituent autant de
contributions qui témoignent de ces débats trés actuels dans les pays de
I’Afrique francophone. Trente textes — dont dix-sept issus de chercheurs
africains — rassemblés en une livraison s’efforcent d’interroger la laicité au

1. Sans évidemment les rejeter. nous n'insisterons pas ici sur les néologismes et équivalents
donnés dans d autres langues. notaminent laicita en italien. laicidad en espagnol, sccular,
unsectarian on undenominational en anglais, car ils ne charrient pas tout & fait les ménes
enjeux. en particulier pour 1" Afrique francophone. On peut cependant mentionner le ternie
turc laiklik, parce qu’il est préciséinent transposé du frangais et qu'il a ét€ prétéré an tenne
a-dini (« non-religieux ») : sur ces questions de vocabulaire, voir notamment Cabanel (2(X)4:
113-117).

2. On rappellera ici que le mot méme de laicité est un néologisme de la langue frangaise
qui ne va réellement prendre effet quun siecle apres 1'événement révolutionnaie de 1789,
en référence a la question de 1'école dite « publique ». 11 faut attendre le Dictionnaire de
pédagogie de Ferdinand Buisson, pant ent 1882, pour que le mot laicité soit en effet aftirmé
et privilégié sur toute antre « périphrase » (Cabane] 2004 : 64).
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Bénin, au Burkina Faso, en Centrafrique, en Cote d’'Ivoire, au Gabon, au
Mali, au Maroc, au Niger et au Sénégal.

Cet omnvrage est issu des travaux menés durant trois jours a Bamako
(Mali), les 20. 21 et 22 janvier 2010, dans le cadre du colloque international
L'Afrique des laicitds. Etat, islam et démocratie au sud du Sahara, organisé
par le projet de recherche PUBLISLAM® et I'lnstitut des Sciences Humaines
de Bamako'. Réunissant quelque soixante-six intervenants venus d’Afrique,
d’Europe et d’Amérique du Nord. ce colloque visait a questionner la notion
d’« espaces publics religieux » (Holder 2000), a travers une manifestation
internationale réunissant des spécialistes des dynamiques religieuses
contemporaines en Afrique. A cet égard, la notion de laicité et ses usages
dtaient apparus comme particuliérement propices pour interroger de facon
transversale les dynamiques musulmanes du point de v ue de leur activité au
sein des espaces publics, tant la laicité semblait focaliser une série de débats
plus ou moins contlictuels dans les pays francophones d"Afrique.

Mais le choix dorganiser ce collogque a Bamako en 2010 allait toutefois
au-dela du seul agenda du projet PUBLISLAM. L’année 2010 était en effet
celle ol quatorze Etats africains se préparaient a célébrer un demi-siecle
d'indépendance politique — « le Cinquantenaire » — vis-a-vis de lancienne
puissance coloniale francaise, quatorze Etats dont la forme constitutionnelle
avait cependant charrié le modeéle républicain francais, avec son centralisine
bureaucratique, son idéologie d’Etat providence et jusqu’a sa laicité. Certes,
le mot méme de laicité n’a pas é1é partout maintenu au fil des régimes qui se
sont succédes, notainment au Niger ot I'on préférera par la suite la notion de
« séparation », jugée moins connotée. A linverse, certains intellectuels
africains considérent. assez récemment, que la laicité serait en réalité
précoloniale’. Mais dans tous les cas, et ¢'était 'objet méme de ce colloque,

3. PUBLISLAM est I'acronyme du projet de recherche Espaces publies veligieux. Etats,
sociétés civiles et islam en Afrique de Uonesr. imancé par 1" Agence nationale de la recherche
(ANR} et I'Agence inter-établissernents de recherche pour le développement (AIRD).
dans le cadre de appel i projet « Les Suds aowd hui ». Appuyé par deux partenaires
mstitutionnels francats (CNRS et 1RD) et trois partenaires institutionnels ouest-africatns
(ISH de Bamako. Umversité de Niamey et Universit€é de Ouagadongou). PUBLISLAM a
mobilis€ 25 chercheurs de décembre 2007 a avril 2012 auwtour des dynamiques musulinanes
dans Fespace public de cing pays de TAfrique francophone @ Burkina Faso. Cote d'Tvoire.
Mali. Niger et Sénégal.

4. Ce colloque était placé sous le double parrainage du Ministere des Enseignements
Secondaire et Supérienr et de la Recherche Scientihque i Mali et de I Ambassade de France
a Bamako. 11 a €t financé conjointenent par le projet ANR PUBLISEAM. Ie FSP « Soutien
aux recherches en sciences sociales et hurnaines snr le Mali conteinporain » du MAEE,
Flnstitut de Recherche ponr le Développement (IR, lnstitut des Sciences Huimaines de
Bamako (ISH) et la Faculté des Lettres. des Arts et des Sciences Humanes (FLASH) de
I'Université de Bamako. 1 a scientifiquenient impliqué deux unités de recherche francaises.
le Centre d Etudes Africaines (IRIEHESS) el le Centre d Etudes des Mondes Africains
(CNRS/Untversité Parts 1/niversité de Provence/EPHE). gui seront toutes deux regroupées
au sein de I'Institut des Mondes Africaiins (IMAD en janvier 2014,

5. Al instarde historienne sénégalaise PendaMbow—http://www.senenews.com/2012/03/07/
la-laicite-au-sene gal-sous-1 eclairage-de-1" historienne-penda-nibow 24973 it
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la notion de laicité s'inscrit toujours dans des dispositifs institutionnels, des
rapports politiques, des histoires sociales et des conjonctures particuliéres qui
impliquent d’accepter a minima I'idée de pluralité quant a ses usages, voire
Fexistence de plusieurs formes de laicités.

En ce sens, le colloque sur L'Afrique des laicités participait done
modestement a la commémoration du Cinquantenaire et était en phase avec
une certaine actualité sociale dans les pays de I'Afrique francophone, ot la
questionde la laicité était de plus en plus posée dans les milieux universitaires,
mais aussi, et peut-étre d’abord, dans les milieux religieux. Si I'Eglise
catholique et une partie des Eglises protestantes évangéliques africaines,
plus sécularisées, discutent en interne de la notion de « laicité ouverte » ou
« positive » — relayvant ainsi un débat généré au sein de I'épiscopat francais et
& Rome —, elles sont bien plus nuancées lorsquelles s’adressent au pouvoir
politique. allant méme jusqu’a réclamer publiquement que I'Etat réaffirnie
la laicité constitutionnelle et fasse ainsi valoir son pouvoir d’arbitrage.
En réalité, Eglises protestantes évangéliques, conférences épiscopales et
autres communautés chrétiennes historiquement installées témoignent 1a
d'un certain nombre de préoccupations, sinon d’'inquiétudes, quant aux
dynamiques de réévangélisation d’un coté et de réislamisation de 'autre.

Cette position en faveur de la laicité est particulierement marquée
dans les pays qui affichent une pluralité constitutive autour des religions
de salut, comme la Cote d’Ivoire, le Burkina Faso ou le Tchad. Mais il est
intéressant de relever que les débats sur la laicité sont tout aussi actifs dans
les pays a majorité musulmane. comme au Sénégal, au Mali ou au Niger.
De nombreuses raisons, largement analysées et illustrées dans cet ouvrage,
justifient I'usage de la notion de laicité par les organisations musulmanes
qui, tantot 1a dénoncent et tantot la réclament. Mais 'une d’entre-elles est
étroitement liée a la logique quasi segmentaire de ces organisations qui,
en bénéticiant de la libéralisation politique des années 1990 leur octroyant
la liberté d’expression et la possibilité de se constituer en associations, se
livrent depuis trente ans a une farouche compétition au sein méme de la
communauté musulimane.

La laicité des organisations musulmanes :
arbitrer la compétition généralisée

Si la plupart des musulmans des pays de [I'Afrique francophone
s'inscrivent historiquement dans Vislam sunnite, par opposition a lislam
chiite, et suiveut le rite fixé par I'école juridique malékite®, en réalité, ils
n’explicitent que rarement cette filiation ; ils prient selon le rite qui prévaut
« depuis toujours » au sein de la famille ou de la commmumauté et se référent
concrétement a leir mosquée et leur environnement social en termes de
pratiques. De ce point de vue, la compétition présentée ici ne concerne donc
gne les musulmans liés activement a des organisations musulmanes qui,

6. Ecole londée par celni que I'on sumotnme 1’ [mam de Médine, Malik ibn Anas (708/716-
796).
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si elles sont structurantes du point de vue doctrinal, rituel et politique, ne
touchent qu'une minorité de musulmans africains. Ce préalable étant posé,
on peut résumer de facon tres schématique cette compétition musulmane
en disant qu’elle met aux prises les organisations qui se réclament de I’école
juridique malékite a celles liées a la réforme issue de 'école hanbalite?, clivage
qui remonte jusqurau milieu des années 1940, avec le retour d’étudiants et
de peélerins africains ayant séjourné en Egypte et/ou en Arabie Saoudite,
et qui va s'intensifier a partir de la fin des années 1970 et au début des
années 1980, apres le choc pétrolier et I'irruption diplomatique du Royaume
d’Arabie Saoudite promoteur de la réforme.

Les organisations de rite malékite, que I'administration coloniale
qualifiait de « maraboutiques » ou d’« islam noir », et qui étaient jugées
plus compatibles avec la politique musulmane francaise, se voient souvent
désignées aujourd’hui par 'expression gens de I'« islam sottfi », ou Sufiyya,
par allusion aux cultes des saints, aux traditions de guidance initiatique
des shaykh et aux pratiques extatiques, témoignant en cela de I'influence
historique des confréries en Afrique subsaharienne a partir du XVI11¢ siécle®.
Quant aux organisations liées a la réforme inspirée par 1'école hanbalite,
ils sont souvent qualitiés de « Wahhabites », ou Wahhdbi, par allusion au
précheur Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab qui a fondé cette réforme en
Arabie au milieu du XVI11° siecle?, mais aussi Isdla (diminutif de Jama'at
Izdlat al Bid'a wa Igamat al-Sunna ; litt. « Mouvement pour la suppression
des innovations et le rétablissement de la Sunna »), Akl as-Sunna (litt.
« Gens de la Sunna »), Ansar as-Sunna (litt. « Ceux qui aident la Sunna »),
etc., autantd’appellations qui té moignent de nuances quant a I'interprétation
littérale de la réforme. Cette compétition entre ces tendances musulmanes
de P'espace francophone africain est sans doute la plis connue et la plus

7. Bien que son activité en Afrique soit de plus en plus importante. nous n’aborderons pas ici
la Djama’at ar-Tabligh (litt. « Association pour la Prédication »), Ce mouvement. fond€ en
Inde en 1924, est revivaliste et fondamentaliste, & 1'instar de la réforme wahhabite, mais il se
définit comme piétiste et apolitique, revendiquant de surcroit un principe de non affiliation
a une école juridique particuliere (méme si certains de ses cadres se réclament de 1 école
hanat).

8. Il s"agit en I'occurrence de la Qadiriyva qui s™ancre imtialement 2 Tombouctou autour de
la tribu arabe des Kunta. Mais I’ impact confrérique sur I’ Afrique subsaharienne est en réalité
li€ au califat de Sokoto. puissant Etat djihadiste fondé par Uthman dan Fodio dans le demier
tiers du XVIII® sigcle. Etabli dans le nord de 1'actuel Nigeria. Sokoto influencera ainsi les
régions orientales. avec les royawmes musulmans di Kanem et du Ouaddai (actuel Tchad),
el occidentales, avec 1'Etat théocratique de Hamdallaye (actuel Mali). Cette hégémonie
politique de la Qdadirivva prendra fin au milien du XIX¢ siecle. supplantée par la Tijanivva &
travers un djihid mené par Al-Hajj “Umar depuis le Sénégal jusque dans la Boucle du Niger,
et dont I'influence, toujours actuelle. s'étendra bien au-dela.

9, Muhammad ibn *Abd al-Wahhab (1703-1792) s"alliera aux Saoud et servira leur projet
politico-religieux de conguéle de 1" Arabie. A cet égard, les autorités de 1'empire ottoman et
le sultanat chérifien du Maghreb avaient « réfué » (radd) cette réforme aun tout début du X1X¢
siecle, notamment apres la destruction d'une série de mausolées et lieux saints (A commencer
par Karbala, Médine et La Mecque). considérés comme des lieux d’idolatrie par la réforme
wahhabite qui se fonde sur le rejet de la doctrine du tawasid. ¢’est-a-dire de 1intercession du
prophéte ou de saints vis-a-vis de Dien.



L’ Afrique des laicités

visible. Sans entrer dans la complexité doctrinale de ce clivage, on peut
dire d’une certaine maniére que les Malékites se veulent ici les tenants de
la tradition (sunna) de I'islam, vis-a-vis des Wahhabites qui revendiquent
quant a eux le principe des origines (salaf), une opposition dont I'enjeu vise
la nature méme de la communauté musulmane globale et sa direction.

Mais ce clivage se joue tout autant a l'intérieur de chacune des deux
écoles juridiques. Ainsi, pour les Wahhabites, il s’agit a I'origine d’animer
une réforme éducative qui passait notamment par une arabisation des
musulmans africains, considérée comme la condition indispensable pour
accéder 4 la lecture authentique et hors de toute médiation du Coran et de la
Sunna, lecture définitivement fixée aprés les quatre premiéres générations
de compagnons du prophéte ; toute interprétation et toute pratique qui se
référerait au-dela sont jugées par les Wahhabites comme des « innovations
blamables » (bid’a).

Cette réforme éducative littéraliste va toutefois étre assortie d’une
lecture plus politique, marquée par le passage de 1a notion de salaf a celle de
salafiyya, ou « salafisme », laquelle se fonde sur une réification de la charia
en tant que loi fondamentale intangible. Ce projet politique wahhabite, qui
vise a s’affranchir de I'hégémonie occidentale et son postulat jugé chrétien,
laique et/ou athée, oscille en Afrique entre deux modeles étatiques : celui
de 1a République islamique, oti il s’agit de composer avec le régime en place
pour le modifier a travers le jeu électoral, et celui de I’Etat théocratique, qui
se fonde quant a lui sur un tabula rasa et le rejet du régime existant au profit
de la (re)conquéte de la « maison de I'islam » (dar al-Isldm). Au sein des
Wahhabites, aucun consensus n’a jusque la été établi quant a la forme et
aux moyens accordés a cette politisation de la réforme, le jeu complexe des
influences et des prosélytismes de pays tels que I’Arabie Saoudite, le Qatar,
ou le Pakistan jouant ici en plein, eu égard a leurs diplomaties différenciées
vis-a-vis des Etats africains®.

S'agissant des organisations musulmanes se réclamant de Fécole malékite,
plus anciennes et plus sécularisées de ce point de vue, Fenjeu politique se situe
plut6t dans la reconnaissance sociale de Vislam, notanument a travers sa prise en
compte institutionnelle, voire constitutionnelle, au sein d’'un Etat défini comme
religieusement « neutre » et visant a faire advenir idéalement une doctrine de
type « religion civile ». S'inscrivant dans une logique d’« accommodement » avec
le pouvoiren place, une logique théorisée des I'époque coloniale, ces organisations
malékites invoquent depuis quelques années la laicité pour garantir la pluralité
des organisations au sein de la communauté musulmane nationale. En effet,
a ooté de la compétition visible entre Malékites et Wahhabites, le maintien

10. On doit toutefois signaler ici les mouvances radicales non lies 2 un Etat en tant que
tel et qui ont pu justifier le recours au (petit) djihad comme mode de déstabilisation des
Etats et de conquéte du pouvoir, certaines d'entre-elles pronant a cet égard 1extermination
des « ennemis de I'islam » : paiens, juifs, chrétiens et musulmans non conformes a leur
réforme, accusés de « superstitions » (khurafdr) et d’ « innovations blamables » (bid’a). Pour
I’Afrique francophone. on pense notamment & Al-Qaida au Maghreb islamique (AQMI)
ou au Mouvement pour I'unité du jilad en Alrique de I'Ouest (MUJAQ), mais aussi a des
groupuscules Takfirf présents notamment au Cameroun et au Nigeria.
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des aristocraties religieuses locales fondées sur le monopole du savoir et la
transmission de la haraka, 1a segmentarisation des « voies initialiques» (tariga)
propres a l'islam confrérique, la multiplication des associations religieuses et des
organisations caritatives, et enfin la prolifération des précheurs charismatiques
depuis les années 1990 ont contribué a faire advenir un « espace public
religieux » caractérisé par une compétition exacerbée, v compris en termes de
ressources économiques (Holder et Saint-Lary 2013).

Dans les pays issus de la colonisation francaise, I'un des enjeux de la laicité
se situe ainsi dans le fait que les organisations musulmanes, quel que soit en
réalité leur positionnement doctrinal pour peu qu’elles s’'inscrivent daus le
respect de la 1égalité républicaine, auront trouvé 1a une sorte de « mot de passe
» propice au dialogue avec I'Etat. On constate en effet que la laicité — ailleurs
la séparation — aura permis d’instaurer un nouveau tyvpe de débat public sur ia
question du religieux dans I'espace francophone, un débat qui puise en partie
a I'événement démocratique des années 1990, ot la laicité semble invoquée
comme mode de régulation entre les différents courants et organisations.

On peut mentionner ici le cas symptomatique du tres populaire précheur

malien Chérif Ousmane Madani Haidara, opposant notoire a I'activisme
wahhabite®, qui était interviewé en aotit 2008 au sujet de la laicité : « [...]
Comme vous le savez notre pays a le nom de pays musulman, mot je suis
towjours sur ma position qui ne va pas changer. Cette position quand on dit
que le Mali est laic, ¢a doit étre un pays laic. Pendant le mois de ramadan
dire aux joueurs de tam-tams d'arréter de joucer, de fermer les bars, les
endroits ot on vend de Falcool, moi je suis contre ¢a. Je dis que je suis
musulman, je ne dois pus dire au vendeur d'alcool d'arréter parce que cest
le mois de ramadan, bien avant le mois de ramadan, moi je n'uvais pas
besoin d’alcool done ce n'est pas an mois de ramadan que je dois demander
quon ferme le bar. Je veux que les musulmans se consacrent a Dicu, quon
Jusse beaucoup de bénédictions et qu'on se demande pardon pour que
Dieu exauce {sic] nos pricres. Maintenant les autres Maliens qui ne sont
pas musulmans quon leur laisse faire ce qu'ils veulent cest lu théorie des
contraires conune le dit vous qui aviez ¢té a 'école des bluncs ce quu fuit
Charmonie de la vie. Parce que méme Dien nous aceepte tous sur sa terre,
que tu sots musulman ou pas ce n'est pas a nous de trancher sur terre, celui
qui dit qud’il i'est pas musulman cela ne veut pas dire quiil n'est pas Malien,
il est fils de Adam done qu'on laisse les gens fuire ce quiils veulent pendant
le mois de ramadan. Ca ne change rien pour celui qui est musulman et qui
veut faire des bénédictions. Cest ce qui est ma position et ¢a ne changera
pas d’ici la fin de mes jours sur terre.3»

11. L étrange synchronie des conférences nationales visant 4 démocratiser la vie politique des
Eitats de 1" Afrique francophone en 1990 ne doil rien au hasard. puisqu’elles inlerviennent en
réalité i la suite du discours de la Baule dn 20 juin 1990, o Francois Mitterrand fait part. lors
de la 16¢ Conférence des chets d Etats de France et d” Afrique. que 1 aide au développement
ira désormais aux seuls pays vertueux sur le plan démocratique.

12. Pour une analyse approfondie de Chénf Haidara, on renvoie notamment & Holder (2012).
13. Interview de Kassitn Traoré : « Religion : Ousinane Chérif Madani Haidara “le suis
contre la fermeeture des bars. boites de nuit et espaces de loisirs pendant le caréme™ ». Bamako
Hebdo dn 23 aoil 2008.
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La laicité parle bas :
Iinterpellation démocratique d’'une « société civile mosulimane»

Si la laicité est ou était inscrite dans les constitutions des Etats
francophones africains, elle avait jusque la trés peu fait T'objet de
consultations, d’interpellations ou de débats. De Léopold Sédar Senghor a
Thomas Sankara, en passant par Félix Houphouét-Boigny, Maodibo Kéita
ou Sevni Kountché, la laicité semblait simpleinent faire partie de I'arsenal
juridique de I'Etat pour imposer un équilibre entre les religions, au moyen
dhune série de directives réglementaires en matiere de gestion des cultes
visant a canaliser les effervescences religieuses autant qu'identitaires. Mais
apres 1990, et surtont a partir du début des années 2000, on voit la notion
de laicité de plus en plus requise dans le débat public, portée par des forces
sociales qui ne relévent plus seulement des traditionnelles élites africaines
francophones, rompues a la rhétorique des droits de I’homme.

Cette maturité discursive des organisations religieuses révéle la
formation d’une « société civile musulmane », plutdt qu'« islamique'i»
, qui interpelle désormais la sphére politique en usant de 'argument de la
laicité constitutionnelle pour faire valoir leurs opinions religieuses au-dela
de la position de I'Etat. La transformation tient en partie a l'influence de
certains pays africains sur I'espace francophone, notamment le Sénégal, ot
des intellectuels musulmans et des universitaires enclenchérent une série de
rétlexions sur la nature des relations entre le politique et le religieux autour de
la question du nidgél (« consigne religieuse de vote »), puis avec le président
Abdoulave Wade, élu en 2000, et sa conception particuliere des liens entre
I'Etat et la Mouridiyya, la presse allant jusqu’a lui conférer le statut de
« Président-Talibé ». Mais cette réflexion a aussi été animée largement du
coOté de la Cote d’Ivoire, otl les intellectuels musulmans ivoiriens s’efforcérent
de structurer la communauté musulmane nationale, aboutissant a la création
du Conseil supérieur des imams (COSIM), structure religieuse fondée en
1988 et officiellement reconnue en 1991, qui sera assortie d’une Coordination
nationale islamique (CNI), organisation civile créée quant a elle en 1993
(Miran 2007 : t0t1). Mais dans ce registre de I'influence ivoirienne sur
I'émergence d’une société civile musulmane dans I’'Afrique francophone, on
doit aussi mentionner ici le role du Séminaire international de formation
des responsables des associations musulimanes (SIFRAM), créé a Abidjan
en 1991, qui aboutira a la mise en place de la Conférence internationale
des musulmans de I'espace francophone (CIMEF)** en 1999, dont I'uin des
principaux animateurs n’est autre que I'islamologue Tariq Ramadan.

14. (Uest volonlairement que nous n'utifisons pas ici la notion de « soci€lé civile
islamigue ». proposée notanmment par Christian Coulon (1983 et 1988). BBien que la distinction
ne soit pas toujours aisée a établir. on préférera en effel 'adjectif « musulman » lorsqu’il
s'agit d'un énoncé relatif au social et au culturel du religieux. tandis qu’« islamigue » se
rétérera plutdt a des effets de construction idéologique. institutionnelle, voire politique du
religieux.

15. Sur "historique et les activités de fa CIMEF, voir le site : http://www.cimef.net/page/
historique-2
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Tous les deux ans environ, la CIMEF organise ainsi une manifestation
publique de haut niveau centrée sur les pays de 1’Afrique francophone —
Cote d'Ivoire en 2000, Bénin en 2002, Niger en 2004, Burkina Faso en
2006, Togo en 2008, Mali en 2010, Sénégal en 2013 —, o1l sont conviés les
responsables des principales organisations musulmanes de la place, mais
aussi des intellectuels et des universitaires non nécessairement affiliés.
Animées par Tarig Ramadan en personne, ces conférences visent a réfléchir
a la conteniporanéité musulmane, au « défi d'objectivité » de I'islam, etc.,
mais aussi a la spécificité francophone des musulmans autant vis-a-vis de
la Oumma que de I'Occident. A cet égard, il s’agit pour Tariq Ramadan de
considérer la langue frangaise au méme niveau que I'arabe et 'anglais, deux
langunes qu'il qualifie de « langues islamiques », au sens ot elles participent
a un effort de conceptualisation et de réactualisation de la modernité
musulmane. Ainsi, I'un des aspects du travail de la CIMEF est de faire
émerger une sorte de « francophonie musulmane » 8 méme de produire une
réflexion contributive, notamment a I'égard de la notion de laicité.

Cette interpellation de IEtat par les organisations musulmanes
autour de la laicité témoigne sans doute de lavénement de cette
« société civile » tant espérée par les promoteurs de la « démocratie
africaine » — méme s’il faut reconnaitre qu’ils n’avaient pas toujours envisagé
que les organisations religieuses puissent en faire partie ni étre aussi
structurantes. Mais ce faisant, cette prise de parole par le bas, ott peu a peu
les acteurs religieux se muent en porte-paroles des revendications sociales
(justice, pauvreté, santé, éducation, emploi, etc.) et invoquent la laicité en
lieu et place des partis et des organisations de défense des droits de I'’hoinme,
intervient au moment ot l'idée de I’Etat, autant employeur que planificateur,
est en train de se dissoudre a travers la doctrine enmpirique de « démocratie
africaine ».

Le désenchantement croissant a I'égard de I'Etat, de 'administration
publique et pluslargementde lasphére politique —qui setraduiten particulier
par des taux de participations électorales aux élections générales de plusen
plus faibles, passant régulierement sous la barre des 30% - est en partie la
conséquence de la politique de pilotage de I'économie dite des « ajustements
structurels » mise en place au début des années 1980 par les organisations
de Bretton Woods. Si la démocratie et les libertés individuelles sont peut-
étre des aspirations légitimes et souhaitées par les sociétés africaines, on
peut néanmoins douter que celles-ci aient été consultées quant au sens
concret de cette injonction démocratique, en l'occurrence celui consistant a
servir la logique de I'économie de marché globalisée.

Au nom du principe de « bonne gouvernance », qui fait en quelque
sorte figure de formule au carré de la démocratie alliée au libéralisme,
on observe en pratique la paupérisation croissante des sociétés africaines
confrontées a un chomage de masse, aux crises alimentaires répétées, a
I'effondrement des structures éducatives, a I'accroissement de I'économie
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corruptive qui fait désormais systéme et enfin a I'émigration forcée,
essentiellement continentale, les flux vers I'Europe représentant en réalité
moins de 10%. Simultanément, on voit les appareils d’Etat africairs,
dont I'économie et les infrastructures sont largement pilotées par la
Banque mondiale, se muer en organes de captation de la rente issue du
développement et de I'exploitation des ressources miniéres, en lie et place
de la prédation intérieure que ces Etats organisaient auparavant. De ce
point de vile, c’est bien cette « démiocratie africaine », congue de I'extérieur,
et ses effets d’insécurisations sociales qui auront contribué a ce que les
sociétés africaines opeérent progressivement un transfert de légitimité
de la sphére politique vers la sphére religieuse, et faire advenir une
« société civile musulmane » qui, dans certaines configurations, aspire
désorinais a aller au-dela.

Bamako 2010, capitale d’une « démocratie africaine exemplaire »
... en pleine réforme du code

Lorsque s’ouvre le colloque sur L’'Afrigue des laicités en ce mois de
janvier 2010, Bamako fait alors figure de capitale d’une démocratie africaine
exemplaire, témoignant d’'une alternance politique et d’une liberté de la
presse effectives, d’'un processus de décentralisation unique (avec 703
commimes créées), gage du renforcement de la « démocratie locale », et
affichant enfin un taux de croissance du PIB estimé a 5,8%, annonciateur
d’un « développement durable » du pays. Pour I'international, y compris
pour les pays frontaliers de la sous-région, le Mali offrait ainsi I'image
d’une société tolérante, harmonieuse, politiquement mature et fiere de
ses valeurs ancestrales, au nombre desquelles 'humanisme (maaya) et
I'hospitalité (Jatigiya) furent érigés au rang de marketing touristique par
I’emblématique Ministre de la culture et du tourisme du Président Konaré,
Aminata Dramane Traoré. 1l y avait sans doute quelques préoccupations au
nord du pays, notamment l'atterrissage d’un cargo rempli de cocaine dans
la région de Gao en 2009, révélant une des principales plaques tournantes
de la drogue vers 'Europe, mais aussi la rébellion touareg de 2006, qui
avait rompu la dix années de tréve fragiles, ou encore I'activité du Groupe
salafiste pour la prédication et le combat (GSPC), devenu ensuite Al-
Qaida au Maghreb islamique (AQMI), qui utilisait depuis 2003 le Sahara
malien comme « sanctuaire » pour ses opérations de déstabilisation et ses
enlévements d’occidentaux dans les pays voisins. Mais en janvier 2010, le
nord semblait alors si loin de Bamako qu’on aurait presque pu se demander
s’il s’agissait toujours du Mali...

Pourtant, 3 Bamako méme, une mobilisation sociale sans précédent avait
mis un coup d’arrét a la promulgation du nouveau code de la famille et des
personnes en aolit 2009, au terme d’une série d’actions d’ampleur inédite
(marches, meetings, préches, tournées de sensibilisation, émissions de radio,
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etc.) menéesessentiellement parle Haut conseil islamique du Mali* quifustigeait
alors un projet « calqué » surle code francais. Ces mouvements de contestation
maliens faisaient suite a des manifestations similaires organisées les années
précédentes dans d'autres pays d’Afrique de I'ouest (Sénégal, Niger, etce.) et qui
toutes rejetaient un certain nombre de dispositions relatives a ce méme projet
de réforme : autorité parentale partagée ; divorce par consentement mutuel ;
droits successoratix accordés aux enfants adultérins ; abandon des notions de
«puissancepaternelle»et «d’obéissance » ;dévolutionsuccessoralesouslerégime
du droit positif ; ou encore réaffirmation de I'état civil comme seule source légale
du mariage. Les organisations musuhmanes de ces pays percevaient, en partie
avec raison, une réforme qui prenait fort peu en compte les valeurs et les référents
juridiques de I'islam, et qui accordait de surcroit une force supérieure au droit
« positif » de type occidental, alors méme que le droit musulman est largement
appliqueé dans la pratique quotidienne des pays a majorité musulinane.

Au Mali, ce projet de réforme remontait a plus de dix ans déja, puisqur’il
avait été mis en chantier sous le président Alpha Oumar Konaré, a
Iincitation non de la France mais du Fond Européen de Développement qui
travaillait & engager les Etats africains & harmoniser leurs codes de la famille
et des personnes sur les standards internationaux des droits de ’homme
et a renforcer le statut des femmes en termes d’égalité de droit. Toutefois,
I'examen législatif et le vote a I'assemblée de ce projet avaient jusque la
toujours été remis, au prétexte que certaines dispositions risquaient d’aller
a 'encontre des sensibilités culturelles ou religieuses de la société, et peut-
étre aussi parce que les gouvernements suiccessifs ne bénéticiaient pas d’'une
légitimité suffisante pour imposer une telle réforme sociale. Pour des raisons
diverses (obtention des préts du Fond européen conditionnée a la réforme,
sous-estimation de Popposition, mauvaise analyse conjoncturelle, etc.), le

16. Si le Haut conseil islamique a incontestablement constitué le fer de lance de ces
manifestations publiques. au nom de la défense des valeurs propres 4 la société malienne.
I"opposition allait bien au-deld du seul clivage religieux. Ainsi. éditorialiste Adam
Thiam. 1'un des plus pertinents de la presse écrite malienne, rappelait qu' « il y a |eu]
trés peu de réactions face & la démonstration de force du camp opposé dans lequel se
recrutent des associations musubnanes. nis aussi des aclivistes de Uenracinement culturel
et méme quelques Jorces de gauche déplorant la “captivité™ de nos Etats 3 1'égard de ce
quils appellent le diktat de 'extérieur » : voir Adam Thiam. « Chronique du Vendredi :
Décoder le code ». Le Républicain du 21 aolit 2009 — http://www.malijet.com/a_la_une_
du_mali/16876-chronique_du_vendredi_decoder_le_code.html. A cel éegard. on ne peut
manquer de voir que ces mémes religieux. conservateurs et forces de gauche constitueront
les principaux acteurs et soutiens du putsch de mars 2012, rois forces sociales et politiques
qui aspiraient conjointement a rompre avee la « démocratie exemplaire » &' ATT et mettre
en place une ['Ve République, sans toutefois avoir pu tronver de consensus quant & sa nature :
islamique. autoritaire ou révolutionnaire. 11 s”agit 1a. an moins en partie. des raisons internes
qui expliquent I"échec politique du putsch en dépit d un certain soutien populaire. comme
elles expliquent pent-€tre aussi la forme plébiscitaire que prit 1'élection du président Ibrahisi
Boubacar Kéita en juillet demier ; voir ici I interview de Gilles Holder recueillie par Charlotte
Bozomnet pour Le Monde du 28-29 juillet 2013 : « Le poids de la religion dans la camnpagne esl
considérable » — http://www.lemonde tr/afnque/article/2013/07/27/au-nuli-le-poids-de-la-
religion-dans-la-campagne-est-considerable_3454547_3212 huul
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président Amadou Toumani Toure va alors céder a I'insistance des bailleurs
de fonds et soumettre la loi au corps législatif. Le nouveau code sera adopté
sans coup férir dans la nuit du 3 au 4 aotit 2009, avec pas moins de 117 voix
pour, 5 coutre et 4 abstentions.

1l s'ensuivra une montée en puissance des manifestations publiques, avec
notamment un meeting le 22 aolt 2009 réunissant 50 COO personnes at
Stade du 26 Mars de Bamako, contraignant le président Touré a suspendre
précipitamment la promulgation de la loi, avant de renvover le texte en
« seconde lecture » — formule légaliste qui dissimulait mal le court-circuitage
constitutionnel, dans la mesure on la loi avait été votée. Les organisations
religieuses, en réalité essentiellement le Bureau national exécutif du Haut
conseil islamique ~ qui se caractérise par une écrasante majorité wahhabite
sans rapport avec la représentativité sociale de ce courant au Mali —, furent
cette fois étroitement associées aux commissions techuniques superisant
la rédaction des articles du code, faisant reculer certaines dispositions
souhaitées par les organisations des droits de 'homue et les associations
{éminines maliennes qui avaient prévalu lors de la premiére mouture. Sur
les 1 143 articles que comptait le code, quarante-neuf furent ainsi modifiés
ou supprimés conformément aux aspirations du Haut conseil islamigne.
Présentée a nouveau au vote législatif, cette seconde mouture sera adoptée le
2 décenibre 2011 par une assemblée des députés du Mali inchangée, obtenant
cette fois-ci 121 voix pour, ¢’est-a-dire quatre voix de plus que lors du premier
vote...

En jamier 2010, lors du lancement du colloque sur L'Afrique des laicités,
le débat contre la réforme du code continuait a battre son plein six mois a
peine apres son remvoi en « seconde lecture ». Ce renvoi était alors percu
comine une victoire contre la tentative d’imposer aux Maliens une vision
occidentale de la famille et du statut des personnes, vision que 'on disait
directement inspirée de la laicité a la francaise ; « Code de la famille et des
personnes : La laicité serait-elle compromise ? » titrait le Soir de Bamako'.
Accusée de nier les valeurs culturelles et religieuses maliennes, cette laicité
héritée du modéle francais était dénoncée comme une ingérence de la
part de la France « néocoloniale » — prise ici en tant que figure familiére
de I'Occident — et envers laquelle la société malienne trahie par ses élites
politiques se devait de résister au nom de I'indépendance nationale. Ainsi,
pouvait-on lire dans la presse du mois d’aoiit 2009 : « Code des personnes,
peine de mort, homosexualité : Le grand choc des civilisations »*%,

A la fin de I'année 2010, une ultime polémique relayée par la presse
rejouait pour la derniére fois 'opposition autour du code de la famille entre
les organisations traditionnelles de la société civile et les organisations

17. Adama S. Diallo : « Code de la famille et des personnes : La laicité serait-elle
compromise ? », article paru dans le Soir de Bamako du 10 aoiit 2000 — htp:/fwww.atribone.
cony/spip.phparticle2 1138
18. Baba Dembélé : « Code des personnes. peine de mort, homosexualité : Le grand choce des
civilisations ». article paru dans Le Républicain du 13 aott 2009 — hup://www.maliweb.net/
category.php’NID=49014

29



30

Introduction

musulmanes proches du Haut conseil islamique. Répondant aux propos de
I'avocat Ibrahim Koné, président de I'Association malieune des droits de
I’homme (AMDH), qui expliquait sur RFI que le principe méme de laicité
républicaine était piétiné par les organisations musulmanes souhaitant
imposer un « code musulman », le premier Secrétaire a 'organisation du
Haut conseil islamique, Mohammed Kimbiri, répond que « le seul crime
des musulmans du Mali est leur opposition a un code “made in Occident” »,
«wvunt de sindigner a légard des propos « diffamatoires » de Maitre Koné
et de se demander alors : « Comment FAMDH peut-elle se taire devant
une telle violation des droits humains ? ». Argumentant sur le fond, le
Journaliste résume la position de Mohanuned Kimbiri en soulignant que
« st la laicité consiste a faire en sorte que la religion ne soit pas imposée
a tous, que les non croyants et les autres confessions puissent exister et
vivre leur différence sans partager forcement cette conviction, l'on pourra
la respecter. L'éminent avocat, Me Moutaga Tall définit UEtat laic comme
IEtat areligieix, ¢'est-G-dire un Etat qui ne s‘immisce pas duns les questions
religieuses et qui est d'égal partage entre les différentes religions. Pour lui,
[Etat laic ne rejette pas les religions : ceci est le fait des Etats irréligicw.
“L’Etat laic intégre les religions dans la conduite des affaires publiques’™.
“Tout ce que nous avons souhaité et demandé, c¢est que la loi qui devrait
régir notre existence en tant quétre social soit conforne @ nos aspirations
profondes, a nos valeurs sociales et religieuses. Hélas, nous sommes désolés
quun Président d'une structure ausst importante que TAMDH, G court
d'arquments, veut prendre le débat en otage a coups de stigmatisation, de
démigrement, de délation, de manipulation, et de désinformation. Cela est
intolérable ", a conclu M. Kimbiri.*»

Du code de la famille a Paffirmation d’un « salafisme républicain » :
la laicité en ligne de mire

Entrainées par un Haut conseil istamique onmiprésent, les organisations
musulmanes savouraient donc leur victoire, en ayant fait ainsi reculer le
pouvoir sans contrepartie, et entendaient maintenir la pression pour influer
désormais directement sur le jeu politique. Le président du Haut conseil
islamique, I'imam Mahmoud Dicko, confiera plus tard : « I'Etat malien est
comme un aéroport ; il soccupe des visas et de la sécurité. Pour le reste, c’est
nous qui nous en occupons »*°. De fait, le 20 septembre 2011, le Haut conseil
islamique obtiendra pour la premiére fois dans I’histoire de la République la
présidence de la Commission électorale nationale indépendante — « au titre
de la sociétécivile » —, confiée a son Secrétaire général Mamadou Diamoutani
en vue de préparer les prochaines élections générales, dont le premier tour
des présidentielles était prévu en mai 2012. Fort d’une légitimité sociale

19. David Demb€l€é : « Laicité au Mali : FAMDH pointe du doigt les leaders
musulmans ». JournalduMali.com du 7 décembre 2012 — http://www journatdumali.com/
article.php?aid=2453

20. Propos recueillis auprés d un jowrnaliste d 'un grand quotidien frangais qui avait interviewé
a 1'époque Mahmoud Dicko.
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(et désormais politique) acquise au terme de la lutte contre le code, et se
voulant le garant de la transparence démocratique des prochaines élections
générales au nom de la défense des intéréts et des valeurs du Mali, le Haut
conseil islamique va ainsi superviser le processus électoral malien qui, en
raison de la crise militaire et politique, sera finalement reporté en juillet
2013. Ce faisant, cette Comniission électorale aura traversé indemne la
rébellion touareg qui éclate le 17 janvier 2012 et défait armée nationale,
le putsch militaire enclenché par la mutinerie du 21 nars, la proclamation
unilatérale de I'Etat islamique de I'Azaivad par les groupes islamistes, et
jusqu'a l'intervention frangaise de janvier 2013, non sans récupérer au
passage un éphémere Ministere des affaires religieuses et du culte, octroyé
par le Premier ministre par intérim de I'époque, Cheick Modibo Diarra, le
21 aolt 20122,

Daus ce contexte, la livraison non pas des actes d'un colloque, mais d’'un
ouvrage réunissant des textes originaux publiés simultanément au Mali, aux
Editions Tombouctou, et en France, aux Editions IRD, constitue un moment
de réflexion universitaire unique sur les rapports entre le religieux et le
politique dans cette Afrique du « Cinquantenaire ». Une sorte d’instantané
qui se situe, pour I'Afrique de T'ouest, entre le long contlit ivoirien, durant
lequel la question religieuse et identitaire aura été largement présente,
et le conflit malien qui éclate en janvier 2012, oti la nature méme de la
République est mise en cause a travers une série de revendications autour
de la charia : celles des islamistes armés, bien siir, mais aussi celles plus
inattendues d’un président du Haut conseil islamique du Mali déclarant a
la presse, deux jours apres le début de I'offensive du Mouvement national
de libération de 'Azawad (MNLA) : « [...] Jai dit qu'on respecte ce pays
1, on respecte son caractére républicain, démocratique et laic. Je Uai dit
toutes les occasions qui se sont présentées. Je suis un musulman convaincu
et je fuis la promotion de ma religion. Si la promotion de cette religion
doit aboutir & ce qu'un jour le Mali devienne une République islamique, ¢ca
cest laffaire de tous les Maliens. Ce n'est pas le probléeme  moi tout seul.
Pourquoi vouloir me coller cette étiquette. Qu bien les gens veulent que je
dise que je ne veux pas d'un Etat islamique ? Non, je ne fais pas Ulypocrite.
Je suis un musulman convaincu et je me bats powr ma religion. La ou celle-
ci m'amene, jirai.**»

En dépit de ses convictions religieuses qui le conduisent a exprimer son
désir de voir advenir une « république islamique », I'imam Mahmoud Dicko,
président du Haut conseil islamique, réaffirme clairement son respect pour le

21. Sur la crise malienne, on renvoie ici a4 deux principaux ouvrages collectifs qui
réunissent « 4 chaud » les premiéres analyses produites par des universitaires, des acteurs
du développement et des écrivains sur cette crise malienne : Le Mali entre doutes et espoirs.
Réflexions sur la Nation é 1'épreuve de la crise du Nord. paru aux Editions Tombouctou en
2013, et La rragédie malienne parue aux Editions Vendémiaire, également en 2013.

22. Entretien réalisé par Oumar Diamoye : « Elections — Instauration d une républigue
islamique — Code de 1a famille : les vérités de Mahmoud Dicko », L"Aube du 19 janvier 2012
— hittp://www.afribone.comy/spip.phparticle 38759
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« caractere républicain, démocratique et laic » du Mali. Si I'on peut apprécier
ici Pampleur du paradoxe entre un salafisme assumé d'une part et un
républicanisme réaffirmé d’autre part, ce « salafisme républicain » constitue
en réalité Tune des modalités de la « république schizophrene » (Holder
2013 : 137) qui caractérise nombre de pays africains issus de la colonisation
francaise.

De fait, le Mali et les autres pays analysés dans cet ouvrage se sont tous
dotés, a 'exception du Maroc, d'une francophonie officielle et d'une tradition
républicaine, ol la laicité est inscrite dans la constitution. Si le francais est de
plus en plus supplanté dans 'usage quotidien par les langues vernaculaires
dites « nationales », cette « francophonie d'Etat », qurelle soit effective, élitiste
ou résiduelle. induit néanmoins de facon plus ou moins assumée ou rejetée
les rapports historiquies et constitutifs que ces pays africains entretiennent
avec une France tout aussi historiguement paradoxale : celle des Lumiéres
et de la Révolution de 1789, qui proclame son républicanisine et ses droits
de 'homme au monde, et celle qui affirme son expansionnisme colonial
presqu’un siécle plus tard, notamment et massivement en Afrique=.

La laicité francaise « en miettes » :
vers une séeulavisation des sociétés africaines

De ce point de vue, 'Afrique des laicités est une Afrique qui retravaille la
laicité francaise, mais qui la réifie aussi comine modele référentiel. et cela
sans toujours prendre en compte ce que Jean Bazin (1079) avait appelé.
a propos des traditions du rovaume de Ségou, la « production d'un réeit
historique ». Aussi, nous aimerions terniner cette introduction en rappelant
quelques éléments de la production de cette laicité francaise, dont Tarig
Ramadan disait, lors d'une conférence donnée a Baimako a I'invitation d'une
série d’organisations musulmanes maliennes, qu'elle : « traduit la simple
décision intervenue (un moment donné) de séparer lEtat de UEglise, ¢est-
a-dire du pouvoir religicux. [ ...] Le musulman qui vit dans un Etat de laicité
ne doit pas rejeter systématiquement les exigences du systéme. 1 doit fuire
la part des choses en prenant pour son compte ce quiil y a de positif et en
repoussant ¢e qui pourrdit étre en porte-a-faux avee sa foi musulbmane,
dira-t-il en substance. La laicité, selon le docteur es lettre en philosophie,
veut dire non pas disparition de la religion, mais plutdt Fimpossibilité
pour Etat de simmiscer désormais dans la gestion de question relevant
du religicux. Pour lui, il (IEtat) se doit aussi en vertu du méme concept,
de se garder désormais « équidistance entre les différentes confessions
religieuses pour lesquelles il doit juste rester un interlocuteur.”'»

C’est bien en effet cette relecture de la laicité qui aura prévalu dans le
vaste débat suscité par la réforme du code de la famille a partir de 20009,

23. La colonisation frangaise, au sens historique du terme. de 1" Afrigue subsabarienne auru
en etfet commencé depuis le Sénégal en 1857.

24. Propos eésumés par Oumar Diamoye : « Rappont IslanvLaicité. Les outils de Tariq
Ramadan ». Le Républicain du 22 aodt 20006 - hp:/fwww.alribone.convindex.php/local/
spip.phparticle4270
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et qui faisait suite a celui autour de I'abolition de la peine de mort en 2007,
quoiqir’avec moins d’ampleur. La laicité du Haut conseil islamique est en
quelque sorte celle qui contraint I'Etat, et lui seul, & S’extraire de toute
question interne relative aux affaires religieuses. En d’autres termes, la
laicité n’est plus un outil de 'arbitrage de la sphére religieuse par I'Etat, mais
un garde-fou contre 1’Etat mis en place par les organisations religieuses. En
réalité, cette conception est trés bien exprimée par la formule du président
du Haut conseil islamique qui comparait 1’Etat malien a « un aéroport »
(voir supra).

Mais Tariq Rainadan ne s’arréte pas a ce renversement du paradigme,
il avertit aussi que : « “Sans le savoir vous jouez le role de véhicules
transportant dans nos pays le concept de laicité tel qu'appliquée en France
et ailleurs en Europe”. Nos Etats n'ont nullement besoin d'une telle Laicité
colportée et qui ne prend nullement en compte nos réalités culturelles,
sociales et psychologiques a-t-il ajouté en invitant par la méme occasion les
Etats africains a travailler a adapter cette laicité a leurs propres réalités. » Et
de dénoncer alors « la lecture différente que les autorités, en Europe, font du
concept selon qu'il s'agit d'un chrétien ou d’un musulman. Pour lui, le cas du
port du foulard par les jeunes filles musulmanes a I'école publique, affaire
qui a défrayé la chronique en France, est exemple type de la violation par
IEtat francais du principe de la luicité et, partant, de la loi de 1905 relative
a la liberté de culte qui, selon lui, en aucune de ses dispositions n’interdit
expressément le port du foulard a l'école.’5»

Le port du foulard et la loi de 1905, voici enfin rappelés les deux
principaux objets qui suscitent depuis quelques années le débat en France,
occultant toute réflexion quant a la laicité elle-méme, au profit d'emblémes
idéologiques dont se font échos les médias francais suivis massivement par
les musulmans francophones africains. La question du port du foulard au
sein de I’école, qui va déclencher un important débat tout autant public
que technique sur les signes « ostentatoires » en 1989, requalifiés en signes
« ostensibles » en 2004, correspond en effet a I'irription de la question de la
place du culte musuliman dans la République. L’extension du débat, non plus
seulement autour du foulard a I'école, mais de la burqa, puis du voile intégral
dans les lieux publics, révele en creux que la loi sur la Séparation de 1905
n’avait évidemment guére envisagé que lislam puisse devenir, avec peut-étre
5 a 6 & millions de « musulmans »*°, la deuxiéme religion de France un siécle
plus tard.

25, Ibid.

26. En I’absence de statistiques confessionnelles proscrites par la loi, laquelle est précisément
fondée sur le principe de laicité selon lequel I'Etat n"a pas 4 savoir quelle est la religion des
citoyens. ce chiffre fourni par le ministére de I'intérieur en 2010 est toutefois a prendre avec
précaution. Il comptabilise en elfet toute personne venue directement, ou issue a la 2¢ ou
3e génération. d’un pays o la religion musulmane est majoritaire, indépendamment de la
pratique religieuse a proprement parlé, ce qui revient a culturaliser 1'énoncé « musulman »
¢t a produire. selon 1'expression d’Olivier Roy (2004), une catégorie « néo-ethnique » qui
s'oppose. non pas aux chrétiens pratiquants mais bien aux « fran¢ais de souche ». Pour une
synthese nourrie autour de la variabilit€ et des enjeux de ces statistiques. voir notamment le
site : http://fr.wikipedia.org/wiki/Islain_en_France
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De fait, la derniere interpellation sociale d’ampleur autour de
la laicité remontait a 1984, et s'était focalisée sur la contestation
du projet dit « Loi Savary » visant a intégrer les écoles privées a un
« grand service public unifié et laic de I’éducation nationale »*. Cette
contestation, emmenée par les organisations catholiques et les partis de
la droite francaise®®, fondait sa légitimité sur une prétendue tentative de
rupture du pacte républicain par le gouvernement socialiste. Du point de
vuie des opposants a ce projet de réforme, I’Etat était non neutre, voire
liberticide a I'égard du choix entre I'école publique et I'école « libre ». La
contestation, qui mobilisa des centaines de milliers de parents d’éleves dans
la rue pendant plusieurs semaines, se conclut par la chute du gouvernement
socialiste de ’époque et un retour a la situation antérieure.

La loi de 1905, dite « Loi de Séparation des Eglises et de I'Etat », a
laquelle se référent autant les manifestations en faveur de I’école libre
que celles fustigeant les signes « ostensibles » dans I'école publique, ou
encore le port du voile intégral dans les lieux publics®, est emblématique
en France. Elle illustre en effet un moment de chevauchement entre ce que
Jean Baubérot (1990) a appelé les deux « seuils de laicisation », considérés
du point de vue de l'analyse sociologique. Ainsi, explique Baubérot, le
premier « seuil » se caractérise par la « fragmentation institutionnelle »
de I'Eglise catholique et la perte des monopoles institutionnels qui lui
conféraient une coextensivité avec la société (état civil, mariage, médecine,
université, etc.), perte toutefois assortie d’'une prise en charge des « cultes
reconnus » répondant aux « besoins religieux » légitimes de la société. Mais
I'Etat laic, qui se définit incompétent pour juger de la pertinence religieuse
de ces cultes, prétend n’en privilégier aucun et garantit donc juridiquement
leur égalité. Le deuxiéme « seuil de laicisation », dit de 1a « laicité établie »,
se caractérise non plus par la « fragmentation », mais par la « dissociation
institutionnelle » de I'Eglise, laquelle n’est plus alors considérée comme
I'une des institutions structurantes de la société. Au méme titre que les trois
autres cultes historiques?®, en l'occurrence les deux cultes protestants et le

27.11 s’agissait 14 d"une des « 110 propositions » de Francois Mitterrand lors de son €lection
a la présidence de la république en 1981.

28. Une sociologie et un positionnement politique globalement assez proches de ce qui
caractérisera 1’opposition au projet de loi sur le « mariage pour tous », requalifié par ses
détracteurs de « mariage homosexuel », mais qui sera quant a lui adopté par I'assemblée
nationale le 23 avril 2013.

29. En réalité, cette question du voile intégral articule de fagon guelque peu confuse des
préoccupations purement sécuritaires, qui vont de la circulation sur la voie publique a la
prévention contre le radicalisme islamique, a celles des organisations féministes qui. au nom
de la déclaration des droits de I'homme et du principe d’égalité homme/femme, dénoncent le
port du voile comme un signe de 1'oppression des femimes musulmanes.

30. A cela prés que la France était encore. en 1872 — date du dernier recensement officiel &
intégrer des statistiques confessionnelles — un pays qui comptait 98% de catholiques avec
35000 établissements publics catholiques, contre 586 pour les cultes protestants et 65 pour
le culte israélite (Cabanel 2004 : 28). Cela donne la mesure de la relative fiction sociale qui a
consisté a considérer que I Eglise catholique était un « culte » cormnme un autre.
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culte israélite, I'Eglise catholique entre alors dans le domaine de la sphére
privée, dont le statut juridique est défini par I'association cultuelle (loi
de 1907) ou civile (loi de 1901). Cela implique 'abandon de la notion de
« besoins religieux » rendus par les cultes et de leur financement par I’Etat.
Enfin, 1a notion juridique de « culte reconnu » elle-méme?, c’est-a-dire de
«service public particulier dont I'Etat assunie la charge financiére » (Cabanel
2004 : 28), est désorinais caduque, I'Etat se déclarant non plus seulement
incompétent, mais indifférent en la matiere.

Cette « laicité établie », qui I’est méme doublement puisqu’elle deviendra
constitutionnelle en 1946, est donc le fruit d’un processuis de transformation
sociale et politique particuliére qui se référe a deux siécles de républicanisime
frangais et qui, comme telle, ne saurait donc étre « greffée » purement et
simplement sur les situationsdes pays de I’Afrique francophone. En outre, ces
pays africains qui se définissent comme laics le sont (ou 'ont été) du simple
fait de leur constitutions adoptées lors de leurs indépendances respectives
et non d’un long processus d’adaptation qui passe notamment par le débat
et la loi ordinaire. 1l s’agit sans doute 1a d’un des aspects spécifiques des
pays étudiés dans cet ouvrage, le Maroc mis a part, que 'on doit garder a
Iesprit ; non seulement la laicité est liée au proces des indépendances vis-a-
vis de la puissance coloniale, mais c’est aussi un objet qui est constitutionnel
plutot que législatif. Ce faisant, la laicité n’a guére été mise en débat en 1960,
pas plus qu’elle n’a justifié un processus de transformation sociale interne.
Elle apparait comme un outil constitutif du pouvoir inscrit dans la « loi
fondamentale », qui vise autant I'affirmation d’un service public particulier
ausein de I’Etat, que le souci de garantir la reconnaissance des organisations
religieuses dans leur diversité.

Cela explique évidemment qu’il 0’y a guere de traces, dans ces laicités
africaines, d’une éventuelle abolition du statut public des Eglises, d’'une
réconciliation des « deux France » autour de la République, ou méme d’'un
quelconque espace de non crovance individuelle qui serait garanti par
la constitution. L'Afrique des laicités est une Afrique avant tout croyante
et qui se revendique comme telle, tandis que ses laicités, aujourd’hui
revisitées, invoquées et reformulées, ont a voir avec les dynamiques sociales
postcoloniales qui interpellent désormais I’Etat pour reprendre en main la
famille, 'école, le statut des personmnes, les codes civils, la peine de mort, les
fétes du calendrier, etc.

A aborder ainsi la laicité en Afrique par sa contestation et ses usages en
contexte, et pour peu que 'on se libére de la laicité fétichisée en France,
on finit par apercevoir non seulement la maturité politique des sociétés
africaines, mais aussi un certain processus de sécularisation du religieux, a
commencer par celui qui affecte la religion musulmane elle-méme. Or qu’on

31. Cette notion juridique de « culte reconnu » avait été définie sous le Concordat établi avec
le Vatican en 1801, relatif a la gestion de I"Eglise catholique en France par 1’Etat, un régime
de droit qui sera effectif jusqu'en 1905. Pour une lecture synthétique mais assez complete,
voir notamment Haarsher (1996) et plus récemnent Cabanel (2(X)4).
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le vettille ou non, ce processus — cette fois-ci bel et bien africain — coincide
avec la fin de cinquante ans d'une indépendance pour le moins ambigué par
rapport ala France ; désormais, les peuples et leurs élites sociales aspirent a
penser par et pour eux-mémes, y compris dans des contextes parfois tendus
ou dramatiques, leur laicité, leur « salafisme républicain » ou leur doctrine
de séparation.
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PENSER LA LAICITE DANS LISLAM ?

Rachid ID YASSINE

Si le titre de cette contribution inverse la perspective de celui d’un ouvrage
de Frégosi (2008), le propos est ici empiriquement plus modeste. Il s'agit
d’interroger I'idée laique dans la pensée et la pratique politique en islam.
D’aucuns ont déja souligné avec justesse les limites du « schéma wébérien,
[selon lequel] il existe une opposition qui régit deux types de conceptions
du pouvoir politique. La premiére, qui est rationnelle [et moderne], émane
de la culture occidentale [...]. La seconde, qui est une domination de type
traditionnel, est représentée, entre autres, par Iislam » (Abbés 2009 :
5). Les lectures dominantes du pouvoir en islam versent le plus souvent
dans la caricature savante, entretenant une opposition en miroir. « Cette
représentation stratégique est désormais devenue une forme de doxa [...] »
(Fabre 2005 : 209). Or rien n’est plus moderne et rationnel que l'islainisme
(Burgat 2002) !

La récente et soudaine montée en puissance des forces politiques se
réclamant de I'islam a pris a contre-pied les théses d’un islamisme en fin de
course. Acteur et témoin privilégié du siécle précédent, Muhammad Asad
(Léopold Weiss 1900-1992) aspirait a une « société islamique ». A elle seule,
cette expression fait probléme, car « une société est d’abord politique, jamais
religieuse [...] » (Roy 2008 : 146). Ce juif converti a I'islam qui « avait jeté
un pont entre deux mondes désormais sans coupure réelle, [finit par dire a
son fils] que cette social-démocratie-libérale, et non le communisme ou le
capitalisme conservateur, incarnait a ses yveux l'illustration de ce qu'aurait
dit étre une société islamique » (Heymann 2005 : 276 et 274). S’agit-il 1a
d’un aveu sur le tard, une fois constaté « I'échec de I'islam politique » (Roy
1999) ou « le déclin de I'islamisme » (Kepel 2001) ? Or il n’en est rien, car
selon Heymann, si « les idées d’Asad n’avaient pas changg, [...] le monde
musulman avait évolué dans un sens qui le heurtait, aussi bien sur le plan
religieux que politique » (Heymann op. cit. : 273).

C’est Pexpérience religieuse du pouvoir politique des pays de tradition
chrétienne et islamique qu'il convient de relire, pour penser la laicité dans
I'islam, sans comparatisme réducteur et loin des logiques partisanes et des
clivages simplificateurs. Si les catégories d’appréhension et d’appréciation
du religieux et du politique différent, la terminologie des sciences sociales
a largement été produite a partir des sociétés occidentales. En empruntant
cette terminologie, on s’apergoit sans anachronisme qu’en islam et comme
I’exige la laicité, religion et politique n’ont jamais vraiment été confondus.
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Des expériences religicuses du pouvoir politique différentes

Dans le monde occidental d’autrefois, le christianisme en particulier
a travers I'Eglise catholique, exercait un pouvoir politique indiscutable
(Boutet et al. 2000). L'expérience religieuse des sociétés chrétiennes aurait
initié le processus de sécularisation et abouti a « la sortie de la religion »
(Gauchet 1985). Incarnée par I'institution ecclésiale, la religion imposait ses
vies et ses reégles potr se voir successivement écartée de I'art, de la science,
de la politique, du droit et aujourd’hui de la culture (Roy 2008). C'est a la
lumiére de cette histoire qu'on est en droit de parler d'un véritable pouvoir
politique du religieux. Aprés la Renaissance, la montée en puissance de la
rationalité humaniste encouragea les sociétés européennes a en dénoncer
svstématiquement les abus pour ensuite en contesler toute légitimité avant
de I'exclure du champ politique (Rémond 2001).

En revanche, dans le monde musulman naissant, I'islain s’était présente
au fidéle comme le cadre dans lequel la raison a le droit de citer, mieux le
devoir de soutenir un monothéisme intraitable. Ce mouvement rationaliste
connut des exces lorsqu’exacerbé par le mu‘tazilisme (Hernandez, 2005 :
85-122), il accéda au pouvoir et imposa une doctrine officielle en recourant
a la persécution (mihna). La réaction ne se fit pas attendre, et le sunnisme
réaffirma la relativité de la raison en isolant un domaine qui ne lui est méme
pas permis d’effleurer, celui de la foi (al-iman) qui prit alors la forme d'un
dogme (al-'aqgida). Ce n’est pas qu'il lui refuse I'accés par crainte d’en ébranler
les certitudes, mais simplement parce qu’il la juge incapable d’appréhender
I’absolu, I'infini et I'éternel. C’est a I'esprit que cette capacité est dévolue et
setile la contingence peut donner libre cours a toute forme de rationalité. En
conséquence, « peut-on parler de pouvoir religieux en islam ? Certainement
pas, car il n’v a pas eu ni Eglise, ni sacerdoce. [...] Le seul pouvoir réel qui a
pu exister et se transniettre, au sein de la unnma musulmane, c’est le pouvoir
politique » (Boulaabi 2005 : 63).

La différence entre christianisme et islam n’est donc pas tant a rechercher
dans les textes sacrés qui les fondent, que simplement dans les prérogatives
consenties a lautorité interprétative de leurs sources scripturaires. Les
unes sont I'exclusive d’un clergé hiérarchiquement discipliné, méme si des
individualités font exception a la régle. Les autres se veulent a la portée de
tout un chacun, méme si des groupes de religieux s’arrogent le monopole
interprétatif de la Parole divine. Certes, « il faut bien reconnaitre que
I'existence d'un Magistére doctrinal dans le Christianisme n’a pas empéché
Iirruption de la libertéindividuelle et la pratique du libre examen en Occident
(certaines évolutions religieuses depuis la Réforme) ; inversement ’absence
d’un Magistére institutionnel en Islain n’a pas permis une multiplication
indéfinie et encore moins, un égal succeés des chefs d’écoles, des maitres
spirituels et des penseurs indépendants » (Arkoun et al. 1982 : 149).

La comparaison est ici élémentaire, mais elle a toutefois le mérite de
mettre en évidence que le pouvoir politique d’un groupe quelconque de
religieux ne trouve pas ses fondements daus la religion instrumentalisée
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a dessein, mais réside dans I'interaction sociale comme source ordinaire
du conflit. Du reste, la culture politique occidentale présentait une grande
variété des configurations entre théologie et politique (Monod 2002),
avant que la sécularisation ne se généralise aux sociétés occidentales
contemporaines. Quant aux principales analyses du pouvoir politique dans
les sociétés musulmares, elles font état d’une grande difficulté a rompre avec
une lecture ethnocentrique faisant du rapport entre société et religion en
pays chrétiens un vernier universel. Les trajectoires respectives des sociétés
historiquement chrétiennes et musulmanes ne sont ni contradictoires et
incompatibles, ni similaires et différées. Avec d’autres, elles convergent vers
un modeéle plural que I'actuelle mondialisation requiert d’inventer a 'aune
de ces différentes expériences religieuses du pouvoir politique.

Une séparation consommée mais confuse

Denis de Rougemont (1990) précise que le premier texte dans lequel les
Européens apparaissent comime entité politique, rassemblés par un projet
commun, est la « Chronique mozarabe de 754 » (Ronciére et al. 1969 : 139)
dont les auteurs, des moines chrétiens espagnols, décrivent I'incertaine
et fameuse bataille de Poitiers de 732 dans laquelle « les Européens »
auraient réussi a repousser une attaque des musulmans. Réagissant a cette
information, Strauss ajoute que « ce phénoméne d’identité définie par
rapport aux autres se manifestera tout au long de ’histoire » (1999). Cela dit
en passant, ces autres sont précisément les musulmans !

Depuis lors, ce n’est plus la chrétienté qui définit ’Europe en particulier
et I’Occident en général. Aujourd’hui « la société moderne occidentale est
une société sécularisée. [...] Pour les péres de la sociologie, Durkheimn et
Weber, la sécularisation était un mouvement inévitable qui se caractérisait
par l'individualisme et par une séparation des sphéres d’activités et de
savoirs telle que la religion devenait I'un de ces domaines au lieu d’étre celui
qui donnait sens a tous les autres » (Donégani 2004). Les séparations entre
le sacré et le profane, la religion et la politique, le religiex et le politique, la
spiritualité et la rationalité, le dogme et la raison, le privé et le public furent
consommeées a priori définitivement. Ce fut un processus long, violent et
cher payé comme l'illustre I'exemple francais, des Guerres de religion a la
laicité en passant par I'anticléricalisime.

Ce processus de séparation caractérise 'expérience religieuse du monde
occidental que I'idéologie seulement voudrait universelle, Puniformisant
alors méme que ses modalités sont plurielles. La laicisation par exemple,
comme processus d’institutionnalisation  juridico-politique de la
sécularisation débouchant sur le principe de laicité, en est une des formes
les plus accomplies. Toutefois, « la laicité est originale dans sa forme, sa
facon d’imposer sa culture comme si elle n’imposait rien, et nullement dans
son contenu, qui ne fait que reprendre les grands traits de la dogmatique
postmatérialiste du bien-étreindividuel et global, de 'autonomiie personnelle
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au service de ’harmonie mondiale, et inversement » (Liogier 2006 : 175). Ce
qui peut aussi expliquer qu'elle ait du mal a « s’exporter », a 'exception
notable des modeéles « autoritaires en terres d’islam » (Luisard 2008).

Il n’en demeure pas moins qu’« une des caractéristiques majetires de la
sécularisation, a la lecture des sociologues, semble étre la différenciation
entre institutions et 'autonomisation des institutions séculiéres par rapport
a la religion » (Baubérot 2004). Cest en cela que les sociétés modernes
occidentales sont dites sécularisées et non pas tant par I'exclusion du champ
politique de toute référence religieuse. Certes, « la tradition sociologique a
longtemps pensé les rapports entre la modernité et la religion a partir de
leur exclusion mutuelle. Les théories classiques de la sécularisation sont
toutes adossées & un constat historique et empirique commun : celui de
'effacement politique, social et culturel au moins relatif des institutions
religieuses dans toutes les sociétés modernes. [...] Cette longue trajectoire
du refoulement de I'emprise de la religion sur la vie sociale signifie-t-elle
que, dans les sociétés modernes, religion et modernité n’ont rigoureusement
rien & voir 'une avec Pautre ? » (Hervieu-Léger 2006 : 995-996).

Dans ce cas, la « société-moderne-occidentale-type » que sont les
Etats-Unis d’Amérique n’aurait rien d’une société sécularisée dés lors que
I'accession a la présidence du pays passe par le serment solennel sur la Bible,
ou que la chose profane par excellence qu’est le billet de banque mentionne
dieu dans une priére. « On voit [donc] que le conflit n'est pas entre la
religion en général et la modernité en général, comme le montrent les Etats-
Unis [...]. Le conflit est interne a I’Europe occidentale, entre son modéle
de civilisation et les formes instituées de religions qui se sont développées
en son sein et qui pourtant étaient porteuses de ses principes idéologiques
mémes. [...] L’Europe a visiblement un probléme d’harmonisation a
résoudre » (Mendras 1997).

Cette difficulté est surtout patente a travers les différentes tournures
qu’a prises la séeularisation du politique et du droit. Dans un passé pas
si lointain, les deux sphéres de Pautorité législatrice que furent I'Eglise et
I’Etat, ont fini par se séparer. La religion par I'obéissance aux dogmes qu’elle
exige, intervenait dans l'orientation comme dans la décision politique. Le
législateur n’est plusI’Eglise, leClergé oule Dogme, maisI’Etat, le Peuple ou la
Raison. Toutefois, cette derniére ne saurait étre radicalement indépendante
d’une autorité externe relevant de la conscience au sens éthique du terme,
« car ¢’est parce que la raison se croit toute Vérité qu’elle va s’autodéifier ; et
c’est en s’autodéifiant que la raison va devenir folle » (Morin 1990).

La frontiére ou plutét le front entre la religion et la politique continue
donc d’étre malléable, se déplacant au gré des rapports de force entre le
religieux et le politique en Occident. La laicité est continuellement redéfinie
sous prétexte d’étre réaffirmée ou appliquée (Baubérot 2006). Et c’est la
visibilité de I'islam qui sert de catalyseur a ce changement, provoquant
d’incessantes controverses. Lorsque I'islam devient visible, un réflexe culturel
s’enclenche pour identifier religieusement I’Occident, ce qui implique de
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I'en exclure. L’interdiction constitutionnelle des minarets en Suisse en est
une flagrante illustration. « Il apparait donc que, si nous n’incluons pas
I'Islam dans notre « club de la civilisation », c’est essentiellement parce que
nous sommes les héritiers d’une construction chrétienne de I'histoire qui
cherche délibérément a 'exclure » (Bulliet 2006 : 24). Pourtant 'histoire
témoigne qu’outre la présence politique des musulmans dans quatorze
des trente-quatre pays européens actuels (Bulliet 2006 : 15), les échanges
et contributions commerciales, intellectuelles, scientifiques, artistiques,
techniques et culturelles n’ont jamais cessé'.

Cela dit, cette séparation entre pouvoir religieux et pouvoir politique fut
consommeée et reste globalement la caractéristique majeure des sociétés
occidentales contemporaines, démocratiques et modernes que |I'on oppose
souvent aux sociétés musulmanes pergues a fortiori comme rétrogrades,
autocratiques et traditionnelles. Cette grille de lecture malhonnéte doinine,
illustrant ainsi I'imparfaite connaissance des articulations du pouvoir en
islam.

Une distinction négligée mais décisive

En matiere d’étude du politique en islam, les simplifications et les poncifs
les plus éculés occupent en effet le devant de la scéne. Méme Mendras n’y
échappe pas lorsqu’il affirme avec aplomb que « I'lslam ne congoit pas la
séparation entre pouvoir religieux et pouvoir politique, fondamentale en
Occident. [...] En outre, la révélation du Propheéte étant universelle, valable
pour tous les hommes, c'est un devoir pour tous musulmans de convertir
les non-croyants, au besoin par la guerre sainte, le Djihad » (1997 : 304 et
310). 1l tire de ces grossiers simplismes la conclusion qu'en France « les
musulmans peuvent pratiquer leur religion mais celle-ci doit renoncer a
son synerétisme politique, juridique et théologique ». Or, outre le fait que
le Coran interdit et condamne toute volonté, ménie prophétique (Coran
28/56), de prétendre « convertir » qui que ce soit, il est aucunement
question en islam d’'un quelconque « syncrétisme politique, juridique et
théologique » que I'on confond trop souvent avec une nette distinction
juridique des spheres politique et théologique.

En effet, certains musulimans eux-mémes négligent ou font fi d’ignorer
cette distinction, ohsédés a vouloir conserver un héritage traditionnel, une
attache avec le passé pouvant contrebalancer les rapides bouleversements
d’'une modernité déstabilisant les fondements moraux et les repéres
identitaires dont la transmission et le devenir semblent alors étre compromis.
Tandis que certains occidentaux ont du mal a la considérer, aveuglés par
un « occidentalocentrisme » qu’incarnent notamment « Frazer et ses
émules [pour lesquels], 'Occident est supérieur aux autres parce qu’il est
plus éclairé. Mais ses lumiéres portent moins sur les inathématiques, les
locomotives, ou le comnierce que sur la religion » (Tarot 2008 : 569).

1. Voir notaimment Vernet (1985) ou Hunke (1963).
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Ce scepticisme conquérant a l'égard des religions exige de les
percevoir comnie d’autant plus dépassées et déclinantes qu'elle differe du
christianisme, pinacle des religions et cible de leurs desseins en inventant
soit « le totémisme pour mettre a part le christianisme [soit] 'anthropologie
pour noyer le christianisme dans une seule grande superstition. [Or, dans
la mesure ot ce débat reste surdéterminé par celui du pour ou contre le
christianisme » (Tarot 2008 : 570), il importe de s’en extraire afin d’espérer
voir en quoi consiste en islam cette distinction juridique du politique et du
théologique. Ces deux derniers, étant en islam ni séparés, ni confondus,
mais radicalement distincts, sont constitutifs de I'éthique islamique,
investie dans la relation normative avec a la fois la société et la divinité. Ce
systeme législatif dont les mécanismes internes (abrogation, progressivité)
et externes (rationalité juridique) veulent le droit évolutif et contextualisé,
n’a pourtant pas suffi a enrayer « une lecture politisante de I'islam » que
I’érudit indien an-Nadwi reprochait a al-Mawd(di, son confrere pakistanais
(Lala : 2008).

Le personnage musulman du religieux, « ’homme de religion » (imam,
mufti, ouléma), wémerge qu’a I'aide d’un parallele avec le christianisme,
en raison notamment du « concept européanocentrique » de religion lui-
meénie (Rochefort-Turquin 2006 : 589). Qui cherche a « vouloir définir la
« religion », [saura en effet que] cest vouloir donner une signification
bien précise a un terme forgé par nous-mémes et que nous employons
normalenieit dans les sens les plus vagues et les plus incertains » (Brelich
1970 : 7). La comparaison systématique de la culture politique de I'islam
a celle de la chrétienté conduit inexorablement a « une paradoxale
situation : un systéme politique [I'islam] avant fondé sa légitimité sur une
logocratie complete [shumiiliyyal n’a pas conféré le pouvoir aux exégétes
de cette logocratie : aux théologiens-juristes » (Charnay 1994 : 270).
Ce comparatisme participe « d’'une déformation volontaire des réalités
historiques et institutionnelles, et ne sert, finalement, qu’a créer un miroir
dans lequel se refletent toutes les représentations politiques que I'Occident
lui-méme a voulu refouler ou rejeter » (Abbes 2009 : 11).

Or, en examinant le probléme de la légitimité du pouvoir selon les
finalités de la loi islamique (siydsa ash-shariya), les finalités politiques de
I'islam dont « I'équité, la justice, la shiira [consultation], 'obéissance, le
commandement du bien et U'interdiction du mal » (Boulaabi 2005 : 79-96)
ne sont, en tant que telles, aucunement incompatibles avec les démocraties
des sociétés séculieres de 1'Occident. On s’apercevra aussi, en pénétrant
I'univers de référence de I'islam, que tout musulman est nécessairement un
religieux, dans la mesure ot chacun décide ou non de se fier a l'autorité
de sa conscience individuelle. « Car le principe de base de I'islam n’est
pas théocratique — Dieu guidant les sociétés par une caste religieuse —
mais d’ordre logocratique. En fonction de ses connaissances et de sa
compréhension du Message révélé, chacun a le droit et le devoir de proposer
ses interprétations de la loi » (Charnay 2001 : 22).
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Sociohistoire du pouvoir en islam

Contrairement au christianisme, d’abord persécuté par I'Etat avant
de devenir trois siécles plus tard une religion d’Etat pour étre depuis
formellement séparé d’Etats sans religion, « la dichotomie entre le séculier
et le religieux, le temporel et le spirituel, le sacré et le profane, est une
problématique étrangére a la pensée islamique » (Boulaabi 2005 : 65). La
réalité historique montre le pouvoir exercé immédiatement apres la mort
du Prophéte, comme étant, jusqu’a nos jours, systématiquement contesté.
Le premier calife, ‘Abd-Alladh ‘Atiq ibn Abi Quhéafa alius Abil Bakr, prit les
armes contre les tribus qui ne reconnaissaient pas son autorité politique
en refusant de lui verser I'imp6t (az-zakdt). L'unique pouvoir en vigueur
était donc un pouvoir politique si tant est qu’il s’agisse d’« un pouvoir qui
ne s'impose pas, de par sa nature, mais qui est susceptible d’étre remis en
cause, critiqué et, éventuellement, renversé [...] dés que les détenteurs du
pouvoir et leurs actes sont pensés comme contingent, précaire, susceptible
d’étre autre que ce qu'ils sont, le pouvoir devient politique » (Denquin
1985 : 150). Il reconnait bien ici la khildfat (pouvoir politique) et non la
wildyat (autorité spirituelle). Les plus illustres islamologues occidentaux
conclurent trop hativement que le spirituel et le temporel furent et restent,
dans I'islam, indissolublement liés. Or rien n’est moins siir, dans la mesure
ou historiquement khildfat et wilGyat ont continuellement été dissociés.

Le pouvoir politique émerge directement de « I'lslam des origines [...]
On peut [en effet] lui imputer presque tous les développements de I'lslam
politique et de I'lslam religieux dans la longue durée classique » (Djait
1989 : 9), et méme jusqu’a nos jours, car avec la Fitna (discorde) comme
épilogue, il constitue la matrice des différentes doctrines politico-religieuses
de I'islam. Du reste, Pisani avertissait que « ne voir I'lslam qu’au travers
de lislamisme constitue une erreur profonde et bient6t [et méme déja]
dangereuse » (1995). L'essentialisme politique de I'islam (ou islamisme)
fait en effet I'impasse sur la pluralité des postures politiques soucieuses de
respecter I’éthique islamique. Car si au départ, seul un pouvoir politique
s’exerca indéniablement dans 'espace social, I'instauration d’une dynastie
avec l'accaparement du pouvoir politique et le despotisme qui lui sied,
engendra un pouvoir religieux, a la solde ou s’opposant au pouvoir politique
en place. Des penseurs nmiusulmans, dés le X¢siecle de I'ére chrétienne comme
al-Ghazili, y ont vu une « séparation des autorités religieuse et politique »
(al-‘Alwani 1993 : 9). Apparut ainsi le pouvoir religieux que les altercations
convenues ou dissonantes entre I'Etat (ad-dawia) et les écoles juridiques
(al-madhdhib) ou les confréries spirituelles (at-turiig) rendirent tangible.
11 s’agit pour le pouvoir politique de s’assurer le controle du religieux en
le réservant a une élite a son service, et de s’en servir pour contrer les
mouvements sociopolitiques lui en disputant la légitimité.

Avec le meurtre du troisiéme calife, ‘Uthman ibn ‘Affan, « au-dela du
sociologique pur, au-dela de la simple ambition politique de quelques-uns,
on pourrait peut-étre déceler de profondes significations. Par exeniple le
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conflit entre religion et Etat, entre Empire et démocratie, entre une premiére
forme de monarchisme et une notion vague de la souveraineté de la Umma,
vague mais non moins réelle ni moins forte. [...] La déchirure, née de son
meurtre, ne se refermera jamais parce que la période, la société, les valeurs,
le pouvoir lui-méme étaient tout nimbés de religion [...] » (Djait 1989 : 153
et 160). Il apparait que le pouvoir ne peut donc étre en islam exclusivement
ni religieux, ni politique, et que I'islam serait « une idéologie qui n’est ni
théocratique, ni séculiere, dans le sens ordinairement attaché a ces deux
termes » (Ramadan 1997 : 61). Lislam ne peut donc étre religion d’Etat ou
religion de I’Etat, c’est-a-dire une religion au service du politique, méme si
« rien n’est plus facile que de fonder la légitimité du pouvoir sur le dognie,
dés lors que la religion est prise comme un champ ot la politique s’exerce »
(al-Jabri 2007 : 248).

Le seul pouvoir réellement exercé a I'échelle sociale, non pas par l'islam
miais en islam, est un pouvoir politique, et ce, dés I'origine comme I'illustre
la succession du Prophéte. « Une fois investi de la charge califale, Ab(
Bakr inaugura son pouvoir par un discours concis qui établit les principes
de base [dont ceux de] la désacralisation du pouvoir et la mise en valeur
de son caractére temporel. {...] “J'ai été, dit-il, investi de la charge de vous
commander mais je ne suis pas le meilleur d’entre vous. Si donc j’agis
bien, aidez-moi, si jagis mal redressez-nioi” » (Boulaabi 2005 : 143). Le
pouvoir religieux disparaissait avec la prophétie (an-nubuwwa). Ainsi, le
pouvoir politico-religieux faisant suite a I'assassinat du troisiéme calife est
issu de l'impressionnant argumentaire religieux qu’il a fallu déplover pour
revendiquer la légitimité d’un pouvoir éminemment politique. Par ailleurs,
le fait méme qu'on en est venu a tuer le calife a la suite de vives contestations
sociopolitiques confirme le caractére politique de son pouvoir. Imaginerait-
on gu'un mouvement de milliers de catholiques réclamant et exigeant la
démission du Pape, puisse aboutir a son assassinat ?

Des dynasties perpétuellement contestées ont alors vu le jour. « Cette
collusion politique entre le pouvoir temporel et les détenteurs du savoir
religieux a marqué définitivement le début d’une décadence et de la
politique et de la religion » (Diakho 2004 : 47). Ce ne devrait pas étre le
fait que le pouvoir socialement significatif eut été exclusivement politique,
mais l'instrumentalisation ultérieure de la religion a des fins politiques que
la formule laconique suivante traduit : « Dieu voulait que l'islam f{it une
religion, mais les hommes ont voulu en faire une politique » (al-Ashmawy
1989 : 11). Sinon on feindrait d’ignorer les mécanismes sociopolitiques de
légitimité, de détention et de transmission du pouvoir dans les sociétés
musulmanes que 'analyse sociohistorique met en lumiére. On ne tiendrait
également pas compte de la dynamique interne de la conscience comme de la
penisée musulmane. dans sa maniére denvisager le politique et le religieux.
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L’islaim comme éthique normative

Toutefois, les fondements religieux (ustil ad-din) de Tislam, a ne pas
confondre avec les fondements juridiques (usul al-figh), sont fonciérement
spirituels et éthiques, et non dogmatiques et moraux. lls énoncent les
vérités de la foi musulmane et ses caractéristiques théoriques avant d’en
déterminer les principes éthiques. Les preniiéres consistent en la croyance
des six piliers de la foi (arkdn al-imdn) que sont : les existence, unicité et
souveraineté divines (at-tuwhid) ; les étres de lumiére (al-malak) et de
feu (al4in) et le monde invisible (al-ghayb) ; les écritures révélées a des
centaines de messagers humains ; les prophéties antérieures a Muhammad
et la sienne mettant un terme a toute ultériorité en la matiére ; le jour
du jugement dernier succédant & la résurrection et précédant I’éternité,
salutaire ou tourmentée ; les décret et arrét divins (al-qadd wa l-qadar)
demeurant in fine justice favorable ou non a I'intérét personnel immédiat=.
Quant aux « caractéristiques théoriques de la foi musulmane » (Mestiri
2004), elles présentent celle-ci comme naturelle (al-fitra), rationnelle (al-
‘aql), bienfaisante (al-a'mal as-sdlil) et responsable (at-taklif).

Ce dernier attribut ouvre la voie a la dimension éthique qui détermine
le statut et la condition de I’étre humain. Entre ainsi en considération le
volet juridique de I'islam qui constitue le principal élément sur lequel repose
sa structure religieuse. C’est aussi ici que la question de l'autorité, et donc
celle du pouvoir, va étre prise en charge par le systéme législatif élaboré
trés tot. Les prémisses de ce systéme se situent en effet dans 'avénement
méme de lislam muhammadien, avec I'établissement d'un Etat, passant
rapidement de I’échelle d’une cité a celle d'un empire. Si en islam, le seul et
unique législateur est Dieu (al-hdkim)? a travers a la fois le livre écrit (kitdb
al-mastur) qu'est le Coran comme parole divine et le livre déployé (kitab al-
manshiir) qu’est la nature et I’histoire comme volonté divine, seule la raison
humaine en déduit les normes juridiques (ahkam ash-shar) et détermine
leurs conditions d’application, excluant ainsi de parler de théocratie.

En effet, on a vuqu’en dernier comme en premier ressort, ¢’est a I'intellect
qu'est confiée la responsabilité d’interpréter et d’appliquer la sharia.
Mais ne dit-on pas que « la charia constitue un ensemble théologique —
connaissance de Dieu — ; dogmatique — croyances nécessaires au Salut — ;
ritvaliste — marque d’adhésion au dogme et systéme de perpétuel retour a la
pureté —; institutionnel — structure politique et sociale — ; relationnel — entre
les groupes et les individus — ; moral et comportemental. En bref, un corpus
dogmatique, éthique et normatif. [On retrouverait ici le « syncrétisme » de
Mendras, si aussit6t aprés Charnay ne précisait pas que la sharia est mode
d’exposition pratique de la foi et de son insertion dans la vie quotidienne
par la Loi dont on peut pondérer I'application si les circonstances sont
défavorables » (Charnay 2001 : 19). Mais qui d’autre que I’humanité dispose

2. Le plus controversé de tous. ce dernier principe dogmatique est communément traduit par
le fameux makiub synonyme du prélendu « fatalisme musulman ».

3. Affirmation 4 ne pas confondre avec le célebre slogan coranique des Kharijites (al-
Ashmawy 1989 : 32).
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de I'autorité et donc de la responsabilité d’exercer ou non cette pondération,
d’évaluer si les circonstances sont ou non favorables ?

Ainsi « I'islam met la société tout entiére en rapport avec le sacré »
(Boulaabi 2005 : 63). Chaque individu est en lien a la fois avec le sacré et le
profane. En fait, dans ses préceptes scripturaires, I'islam instaure I'inanité du
profane, en le déclarant comme sacré par I'intermédiaire de ce qu’Anscombe
appelle « l'intention volontaire » (2002 : 151-153) (an-niyya). Celle-ci
n'est juridiquement rien de moins qu’une condition de validité religieuse
pour quelque action humaine que ce soit. Le profane n’existe pas en tant
que tel, séparément du sacré. Le contentement de Dieu étant aussi celui
de I’étre humain (ar-ridd), chaque acte, comme par exemple la jouissance
sexuelle, jugée pauvre en vertu dans le christianisme (Brown 1995), — s'il
est conforme a la norme juridiquet — devient un acte d’adoration méritants.
« Dans la vision idéale de la cité musulmane, I'expansion humaine du
message coranique, ou plus matériellement du tissu social musulman,
s’effectue selon un volontarisme grandiose : chaque homme est son propre
régulateur. Car la suprema potestas appartient, en Islam, non a une
institution : le souverain, mais a une éthique normative : la commanderie
du bien (amr bi’ l-mariif) » (Charnay 1994 : 87).

On comprendra donc facilement que cette éthique puisse se muer en
morale : autrement dit, que les exigences de la conscience individuelle
puissent aisément se confondre avec celles d’une conscience collective qui
s'impose en retour a I'individu. C’est ici que péche I'islamisme contemporain
en soutenant une application normative de I'islam qui offense I'autonomie
de 'individu, portant atteinte a sa liberté de conscience. Le second volet
de cette éthique normative, la réprobation du mal (nahy ‘ani-lI-munkar),
reléve aussi bien de l'individu que de la collectivité. Il en va de 'engagement
social & aeuvrer contre les injustices et en faveur de l'intérét général qu'est
I'engagement politique lui-méme.

Une distinction juridique du politique et du théologique,

La niyya comme sacralisation de tous les instants, introduit au concept
de shumiiliyya (globalité), caractéristique majeure de I'islam qui sert de
justification au refus de la sécularisation des pays historiquement chrétiens.
« Dans l'islam, la religion n’est pas, comme c’est le cas dans le christianisme,
un secteur ou une province de la vie, réglementant certains domaines, tandis

4. Le cadre 1€gal est certes le mariage, dont le controversé mariage de jouissance (az-zawdaj
al-mut‘a) en vigueur dans le chiisme. Mais la polygynie et plus franchement le concubinage
sont ici €loquents. car ils invalident le contre-argument de I institution familiale. et constituent
ainsi une reconnaissance sociale du plaisir sexuel. Si le Coran autorise les relations sexuelles
hors mariage sous certaines conditions (4 : 25 ou 70 : 30). le Prophéte disposait de Rayhéna.
une médinotse juive, et surtout de Mana bint Sham'{in. une chrétienne d’origine égyptienne
qui lui donna un enfant hors mariage (Hamidullah 1998 : 631).

5. Le Prophete enseignait & ses Compagnons que le plaisir sexuel satisfait de fagon licite est
récompens€ par Dieu comme est sanctionné celui obtenu de maniére illicite (Muslim 2011 :
263 n” 1006).
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que d’autres échappent a son emprise. La religion islamique intéresse la vie
toute entiére, exercant une juridiction non point limitée, mais globale. Dans
une société de ce type, I'idée méme d’une séparation de I'église et de I'état
est dénuée de sens, pour autant qu’il n’y ait pas deux entités susceptibles
d’étre disjointes, I'église et Iétat, le pouvoir religieux et le pouvoir politique,
ne fout qu’un. L'arabe classique, tout comnie les autres langues classiques
de I'islam, ne posséde pas de couple d’opposition sémantique recouvrant
la dichotomie chrétienne entre le laic et Iecclésiastique, le temporel
et le spirituel, le séculier et le religieux. La raison en est que ces couples
d’opposition connotent une dichotomie propre au christianisme, laquelle
n’a pas d’équivalence dans le inonde de Iislam » (Lewis 1993 : 374-375).
Toutefois, 'absence d’une pareille dichotomie ne doit pas servir a
occulter la distinction nettement marquée dans le droit musulman entre
les spheres religieuse et séculiere. Les usilliyyiin (juristes spécialisés
dans les fondements légaux) ont t6t fait de mettre en évidence des régles
différenciées d’extraction des lois (al-istinbdt) a partir des sources
scripturaires. On peut ramener ces derniéres, d’une part, a la révélation (al-
wahyi) que constituent le Coran et la Sunna, et d’autre part, a la raison (al-
‘uql) avec laquelle s’exerce Vjtihad. Celui-ci n’est en effet rien d’autre que
Ieffort rationnel d’interprétation de la révélation en vue d’en appliquer les
directives. Généralement, on en réduit la portée en admettant sa pertinence
uniquement aux cas sur lesquels la révélation n’a pas déja statué. On recourt
alors au raisonnement analogique (al-qiyas) et a ses différentes modalités
d’exercice, collégiales comme I'ijfmd* ou individuelles, et donc Aprement
discutées, que sont les autres sources secondaires (Khallaf 1997). L'istinb(t
est donc différent selon qu’'il s’agisse d’affaires religieuses ou séculiéres.
Deux doniaines sont justement distingués par des méthodologies
juridiques d’approche contraires. « La summa divisio du droit islamique
opposent les prescriptions relatives aux pratiques cultuelles (‘ibadat) a
celles relatives aux relations entre les hommes (nmu'dmalat) » (al-Ashmawy
1989 : 37). Ainsi, pour les ‘ibaddt, rien n’est permis sauf ce qui est prescrit,
tandis que pour les mu’amalat, tout est permis sauf ce qui est proscrit.
Autrement dit, I'autorité de la révélation s’impose dans le premier cas et celle
de la raison dans le second. On retrouve ici le pendant a la séparation entre
religion et politique des sociétés occidentales. Bien (que la raison ait autorité
en matiére d’affaires non religieuses, la révélation va certes poser quelques
normes sans les lui imposer, lui laissant le soin de les enfreindre si elle le
juge opportun. L’étre humain garde ainsi la responsabilité de sa liberté. A
travers la dariira (contrainte, nécessité impérieuse), la shari‘a autorise la
transgression parcimonieuse de ses propres normes (Coran 2/173). Derriére
la hiérarchie des finalités légales (al-maqdsid ash-shari‘a), cette complicité
entre I'Etre divin et 'étre humain boucle le systéme normatif de Iislam et
aurait dii en principe annihiler tout juridisme outrancier (Benkheira 1997).

6. Le « consensus omnium » (Charnay 1994 : 85) s’agissant ¢n réalité d’un consensus
doctorunt.
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En guise de conclusion

Que l'accés au divin soit réservé a I'au-deld (exotérisme), se réduisant
ici-bas « a la force scripturale des preuves révélées [couronnées], des
preuves rationnellement humaines » (Charnay 1994 : 143), ou qu’il soit jugé
au contraire comme possible (ésotérisme), a travers le dépassement de la
raison, l'intelligence humaine est toujours mobilisée dans la relation qui lie
I'Homme a Dieu, malgré cette « opposition [appréciée a posteriori comme]
complémentaire entre 'argumentation de la dogmatique rationalisante et la
compréhension immédiate du soufisme (al-wisdl) » (Charnay 1994 : 144).

Aussi tout cela fait-il dire a Cailliau que « I’école hanafite [ historiquement
la premiére] a développé une jurisprudence laique avant la lettre »
(2003:210).Onlevoit,comprendrele pouvoirenislamatraverslescatégories
issues de ’expérience singuliére des pays de tradition chrétienne n’est guére
heuristique. A cet égard, 'oxymore que Gardet (1954 : 31 ; 1984 : 185 ;
1999 : 74) aime emprunter 4 Massignon (1990) est une éniéme occasion de
s’en convaincre : « I'lslam [disent-ils] est une théocratie laique et égalitaire ».
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LA DIABOLISATION DE 1A LAICITE,
UNE RESSOURCE ISLAMIQUE ACTUELLE

Jean-Louis TRIAUD

Laicité est un « mot fétiche qui résume toute la problématique de
I'occidentalisation » (Bozarslan 2004 : 99) — du moins dans I"aire historique
francophone. Il est, en effet, étroitement lié a I'histoire de la République
francaise, et d’autres pays dits latins (Italie, Espagne, Belgique francophone),
aux combats des libéraux du X1X*siecle européen pour se dégager de'emprise
politique de I'Eglise catholique. Son exportation ne va donc pas de soi. Mais sa
simple évocation suscite, dans une partie du monde musulman, des réactions
violentes. C’est en ce sens que la dénonciation de la laicité constitue une
ressource idéologique pour certains propagandistes au nom de I'islam.

Comme souvent, dans les débats purement idéologiques, cette passion
anti-laique repose sur de nombreux malentendus.

Je suis, pour ma part, attaché a la laicité en France, mnais je ne vois aucune
nécessité de 'exporter telle quelle, en Afrique ou ailleurs, car ce concept est
lié & une conjoncture et une histoire nationales spécifiques. Pour cette raison
d’ailleurs, le mot est intraduisible, sinon par des périphrases, en anglais, en
arabe ou dans d’autres langues. Le terme a d’ailleurs pris, méme en francais,
des significations multiples, certaines trés restrictives, voire sectaires,
d’autres beaucoup plus larges et générales. Soheib Bencheikh, mufti de
Marseille, parle, a juste titre de « toute I'épaisseur idéologique accolée a la
laicité, toutes ces idées libératrices, progressistes, athées ou anticléricales
avec lesquelles je puis converger ou diverger » (Bencheikh 1999-2000 : 73).

Sous le vocable de laicité s’expriment, en fait, des conceptions diverses.
De quelle laicité, au singulier ou au pluriel, allons-nous donc parler ? Car
les excessifs de tous bords ont ceci de commun qu’ils ont fait de la laicité
un objet clos et définitif, totem pour les uns, épouvantail pour les antres. 11
convient déja de sortir de cette vision purement dogmatique.

La laicité est, on I'a dit, une création historique. 1l s’agissait d’évincer
I'Eglise catholique, aussi bien de I'espace politique que de I'espace public
en la reléguant a la sphére privée et associative. Ce fut une opération au
forceps qui déchaina de nombreuses polémiqgues, mais qui représenta un
des actes fondateurs de la (111¢) République frangaise, née timidement
en 1875, a une seule voix de majorité. La lutte entre enseignement public
et enseignement privé catholique fut 'une des manifestations les plus
sensibles de cet affrontement. Les lois Jules Ferry (1879-1882) instituérent
I'enseignement public, gratuit et obligatoire. Un des articles de la nouvelle
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législation prévovait cependant expressément — et ¢’était une concession
- une place pour I'enseignement religieux des enfants, mais en dehors de
I’école publique : « Les écoles primaires publiques vaqueront un jour par
semaine, en outre du dimanche, afin de permettre aux parents de faire
donner, s’ils le désirent, a leurs enfants, instruction religieuse, en dehors
des édifices scolaires. L'enseignement religieux est facultatif dans les écoles
privées »'. Ainsi naquit le « jeudi », devenu aujourd’hui « mercredi ».

Entre 1901 et 1904, des conflits autour de I'inventaire des biens des
églises, et des mesures hostiles aux congrégations catholiques enseignantes
marquerent un point culminant dans I'affrontement et s’accompagnérent
de la rupture des relations diplomatiques entre la France et le Vatican. En
décembre 1905, la Loi de Séparation des Eglises et de I’Etat, qui couronna cet
édifice, stipulait : « La République assure la liberté de conscience, garantit le
libre exercice des cultes, mais nn’en reconnait, n’en salarie, n’en subventionne
aucun »°. 1] en est ainsi jusqu’a aujourd’hui, a I'exception notable des trois
départements d’Alsace et Moselle qui, recouvrés sur ’Allemagne a I'issue
de la Premieére Guerre mondiale, ont conservé le régime concordataire
napoléonien, avec des clergés catholiques, protestants et juifs salariés.
On peut v ajouter maintenant le cas de Mayotte, d’abord « Collectivité
d’Outre-Mer frangaise », devenue département d’Outre-Mer en 2011, et
ol les habitants peuvent opter pour un statut personnel dérogatoire au
Code civil et a la laicité, réservé aux musulmans originaires de Mavotte (ou
éventuellement d’autres iles des Comores ou du nord-ouest de Madagascar).
lls peuvent aussi renoncer 3 ce stattit et choisir celui de droit commun.

La Loi de Séparation de 1905 fonde donc la laicité a la francaise, bien que
le terme de laicité en soit, d’ailleurs, totalement absent. Le régime de Vichy
remet en cause ses dispositions. L’enseignement de la religion dans les
écoles publiques est rétabli et des subventions accordées a I'enseignement
catholique?®. Cet épisode dramatique de notre histoire souligne I'importance
du lien entre laicité et démocratie dans notre pays.

1. Loi n“ 11 696 du 8 mars 1882 qui rend I'enseignenment primaire obligatoire, article 2.

2. Loi du 9 décembre 1905 concernant la séparation des Eglises et de 'Etat (publiée au
Journal officiel du 11 décembre 1905), Titre 1. Article 2.

3. Deux lois du6 janvier 1941 procédent a un « détricotage » des lois laiques de la République : «Ia
premiére introduit I’ enseignement religieux dans les horaires normaux 4 titre d’option autorisant
les prétres a le dispenser 4 |’ école, la seconde donne aux communes le droit de subventionner les
€coles libres. I’ autre part, le régime de Vichy accorde des subventions aux instituts catholiques,
reconnus d’utilit€ publique, ainsi qu’aux facultés de théologie prolestante »

De nouvelles lois du 2 novembre 1941 concement le financement de 'école libre sur le
budget du ministére de 1'Intérieur. Elles retiraient finalement ce pouvoir de subvention aussi
bien aux communes qu’au ministére de I’Instruction publique, renvoyant aux préfets des
départements (relevant du ministére de ['Intérieur) I'exercice de ces prérogatives. C’était une
solution de comnpromis face a I’opposition de certains secteurs du régime attachés a la laicité
(Voir Stéphanie Corcy, chercheuse associée au Centre d’histoire sociale du XX° siécle, «
Vichy et la laicité : les paradoxes de la neutralité scolaire ». En ligne : http://histoire-sociale.
univ-paris | fr/Collo/laicite/CORCY .pdf). Le régime des congrégations religieuses, interdites
de se constituer et de fonctionner sans autorisation officielle (loi de 1902) et interdites
d’enseigner (loi de 1904) est, & son tour, assoupli (loi du 8 aviil 1942).
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SouslaIVeRépublique, laquestion scolaire devint une deslignes de clivage
entre gauche et droite. Sous la V* république, aprés quelques moments de
crispation, des arrangements furent trouvés et un enseignement catholique
conventionné, donc reconnu par I'Etat, pouvait désormais bénéficier de
subventions, sous réserve de respecter les normes officielles.

Le Sénégal, pour ne prendre qu’un seul exemple subsaharien, procéde,
lui aussi, de cette maniére.

Tous ont fini par convenir, en France, v compris les représentants
catholiques, que la séparation du politique et du religieux était essentielle
a la démocratie dans notre pays. Entre temps, I'Eglise catholique a perdu
beaucoup de son emprise et elle peut se frayer, a I'égal d’autres secteurs
philosophiques, politiques et religieux, une place dans 'espace public
en qualité d’autorité morale, a 'occasion des débats de société, sans que
cela suscite de véritables polémiques. De méme, présidents et premiers
ministres catholiques donnent périodiquement la caution de I'Etat a des
manifestations religieuses catholiques a vocation nationale, lors de grands
événements, sans que cela ranime les conflits anciens. Le catholicisme est
devenu une sorte de patrimoine frangais reconnu comine tel, méme par
ceux qui ne le pratiquent pas ou ne s’y reconnaissent pas. Les autorités
politiques et administratives sont également présentes on représentées lors
des grandes fétes des autres cultes (juifs et musulmans notamment).

La séparation du politique et du religieux a donc donné lieu, en France,
a un affrontement particulier qui a peu d’équivalents dans les autres pays
occidentaux. On citera le Kulturkampf mené, a la méme époque (1871-1878),
par Bismarck contre 'Eglise catholique en Allemagne, et, en 1874, diverses
mesures restrictives contre le personnel religieux et les congrégations
catholiques en Suisse — sans oublier, sur le continent américain, le Mexique,
dont la loi de Séparation remonte a 1859 et ot1 'Etat pratiqua une laicité de
combat.

Pour le reste, la sécularisation, dans les pays européens et occidentaux,
s'opéra assez tranquillement, les églises nationales, catholiques,
protestantes et anglicanes, conservant, selon les situations, le statut de
religion d’Etat, sans que cela empéche une séparation des réles ni un repli
de T'influence religieuse. Aujourd’hui, la majorité des Etats européens ont
une Eglise d’Etat (comme le Royaume Uni et certains cantons suisses) ou
un régime concordataire (comimne I’Allemagne, I'ltalie, la Pologne, etc...).
Aux Etats-Unis, pays refuge de nombreux dissidents religieux dés sa
naissance, I'absolue liberté de counscience et de culte s'accompagne d’une
religiosité cecuménique et, en quelque sorte, générique (religion civile
comme disent les sociologues) qui n’interdit pas aux pouvoirs d’invoquer la
protection divine dans les grandes manifestations publiques, et qui, méme,
les v incite. Autres histoires done, autres solutions. En d’autres termes, la
laicité n’est pas un concept homogene en France, et il I'est encore moins a
I’échelle de I’Europe et de 'Occident o1 il est méine assez minoritaire.
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Passés les moments de plus grande passiol, cette laicité a fini par
prendre, en France, une signification soft et théoriquement consensuelle,
synonyine de tolérance de toutes les opinions religieuses et philosophiques,
de liberté de conscience et de pluralisme.

Cette lecture soft et irénique est cependant le résultat d’une évolution
contemporaine. A I'origine, la laicité a 1a francaise correspond a un dispositif
politique, idéologique et juridique spécifique et restrictif, alors que les
concepts de pluralisme, de tolérance sont des valeurs plus générales et
plus récentes. Dans ses combats contre I'emprise catholique, notamment a
ses débuts, le pouvoir laic frangais ne fut pas toujours ce qu'on appellerait
« tolérant ».

La laicité ne se confond pas, non plus, contrairement a une idée
comniune, avec le concept et la pratique de la démocratie et du pluralisme
politique, 1néme si elle a accompagné le développement de la République
et de la démocratie en France. Dans le monde musulman notamment
(Turquie kénialiste, Irak du parti Baas, Syrie de I'autre parti Baas et Tunisie),
sans parler des régimes communistes anciens ou actuels, il a existé, ou il
existe encore, des versions autoritaires de la laicité qui ne se sont nullement
traduites par un essor de la démocratie et de la liberté d’expression.
L’équation laicité = démocratie ne va donc pas de soi, notamment dans le
monde musulman. Le mot et le concept sont finalement tellement chargés de
significations et de connotations multiples que son usage pose de nombreux
problémes.

En fait, lorsque le chiffon rouge de la laicité est agité par ses adversaires
islamiques ou islamistes, c’est tout le processus de ce que les sociologues
appellent la sécularisation qui est globalement mis en cause. Or la
sécularisation n’est pas un programine pré-établi mais un processus social,
quasi structurel, qui accompagne le développement de la modernité dans
tous les pays. 1l implique la désacralisation de l'activité intellectuelle,
économiqe et sociale. Déja le grand sociologue et historien maghrébin du
XIVe siécle, Ibn Khaldoun, méme s'il ne fut guére suivi, en avait donné un
avant-gott en cherchant dans les événements de I'histoire, non pas tant le
résultat d’un décret divin que le fruit de forces sociales en action. C’est sur de
tels principes que s’est fondée une histoire sécularisée. Elle laisse Dieu aux
théologiens et s’efforce d’exercer toutes les ressources de la raison — dont
les croyants peuvent d’ailleurs dire qu’elle est une richesse dont Dieu a doté
I’étre humain et qui est faite pour étre exercée. Au cours de ce processus de
sécularisation, la Raison et les raisons concrétes, les droits de la personne,
la recherche du progrés économique, social, mental passent au premier
plan de I'activité humaine dans tous les domaines. Dieu devient un repére
plus éloigné, au-dela de la société humaine, et qu’il revient aux croyants, et
a eux seuls, individuellement et collectiveinent, de célébrer. Cette grande
séparation 13, non pas tant entre Eglises et Etat, qu’entre profane et sacré,
qui caractérise I'émergence des sociétés modernes, est intolérable aux
intégristes de tous bords, chrétiens ou musulmans. Mais la laicité, répétons
le, n’en est qu’une forme historique limitée dans le temps et dans 'espace.
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Les régles libérales du systeme mondialisé actuel offrent un modéle
de sécularisation qui tend a se généraliser, celui de la neutralité de I'Etat
et de la liberté du « marché des biens de salut », c’est-a-dire de l'offre
religieuse, pour parler encore une fois comme les sociologues. La réduction
du périmetre des pouvoirs de I'Etat s’accompagne du développement d’une
société civile ou les associations, y compris confessionnelles, viennent
se substituer aux services publics en matiére de santé, d’éducation et de
définition des valeurs sociales. Ce libre marché, qui est 'expression de la
réalité des rapports économiques mondiaux, s’oppose aussi bien a une laicité
étatiste et anti-religieuse (ce qu’elle fut, a un moment donné, en France et ce
quelle a été au Proche Orient) qu’a un monopole confessionnel, islamique
ou autre, et renvoie dos a dos les idéologues des deux camps. Le religieux
s’exprime, de fait, désormais dans I’espace public en dépit des méfiances des
appareils étatiques éduqués dans les modéles juridiques laics, et la liberté du
« marché » religieux se déploie tout autant, en dépit des revendications de
monopole ou de primauté de tenants des positions anciennement acquises
— du coté islamique celles de ses courants les plus radicaux qui aspirent a
un islam d’Etat, et du coté chrétien celles de conservateurs européens (des
« cléricaux », diraient les laics purs et durs) qui souhaiteraient, pour le
moins, que I’héritage chrétien (en fait, surtout catholique) soit intégré a la
définition de I’Europe.

La pluralité est donc appelée aujourd’hui a s'exprimer hors des garde-
fous juridiques habituels (constitutions laiques aussi bien que sharia)
et des exemples du passé. Un tel modéle mondialisé est intolérable aux
dogmatiques de tous bords. Le mot de « laicité », utilisé de facon simplifiée
et polémique, a fini par devenir, surtout dans I'aire francophone ou « franco-
influencée », le point de fixation de ce débat de société sur la séparation du
profane et du sacré et par condenser un ensemble de peurs. C’est pourquoi
la laicité est actuellement diabolisée par les extrémistes islamiques, qui font
de cet adversaire fantasmé une sorte de démon a écraser et le symbole bien
exagéré d’une modernité détestée.

On voudrait d’abord essayer de comprendre et expliquer cette hargne.
Burhan Ghalioun exprime fort bien cela, a propos des sociétés arabes,
dans un article de 2000 : « Prises de court par la colonisation européenne
avant d’avoir eu le temps de s’initier aux nouvelles valeurs et d'élaborer
une culture moderne propre, les sociétés arabes musulmanes n’avaient pas
d’autre alternative que de compter sur le seul capital symbolique qui était
encore en leur possession si elles ne voulaient pas se laisser emporter par la
tempéte de la colonisation. La religion sortait de ce combat a 1a fois renforcée
et rénovée. A sa dimension spirituelle traditionnelle s’ajoutera désormais
une dimension géopolitique. Elle n’était plus un simple culte mais aussi un
support identitaire. La critiquer ou la rejeter revenait a se défaire de son
identité, a se trahir et a trahir sa communauté » (Ghalioun, 2000 : 28).

Et l'auteur d’ajouter plus loin : « Llislamisme qui rejette aujourd’hui
toutes les formes de laicité (...) n’est pas la manifestation d’une continuité
idéologique ou politique dans I'histoire musulmane (...) Cet islamisme n’a
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pas son origine dans le dogme de I'islam ou méme dans la pensée islamique
moderne, 1nais dans les processus bloqués de modernisation, c'est-a-dire
dans les conditions d’une sous-modernité sans contenu moral ni avenir. [l
incarne le rejet par de larges couches de la population musulmane et arabe
d’'un modéle de modernité qui n’a pu réaliser ses promesses. 1l manifeste
la crise de cette lumpen-modernité qui ne produit plus de sens et dont la
premiére victime est ’lhomme méme qu'elle n’a cessé d’exalter. D’ailleurs,
Pislam politique n’est que I'une des multiples forces de rejet et de contestation
de Tordre établi qui resurgissent de cette crise. Le repli sur les identités
ethniques, le retrait de larges secteurs d’opinion de la vie publique, le retour
aux valeurs communautaires, comme le développement des mouvements
migratoires, se nourrissent des mémes peurs et des mémes angoisses et
répondent aux mémes préoccupations » (Ghalioun 2000 : 31-32).

Ces explications, tout a fait pertinentes, renvoient a l'ordre actuel du
monde contemporain. Cependant, expliquer ne signifie pas nécessairement
justifier. 11y a, en effet, dans cette guerre des mots, un engrenage redoutable.

La diabolisation de la laicité entretient, de fagon symétrique, une
« guerre des civilisations » entre les idéologues islamiques qui voient dans le
principe de la laicité celui d’une « société sans Dieu », avec tous les méfaits
sociaux qui, selon eux, l'accompagnent, et les tenants d’une laicité d’Etat qui
voient dans 'islam une religion incompatible avec la liberté de conscience,
avec tous les dommages qui, pour eux, s’en suivraient. Les deux attitudes
s’entretiennent mutuellement, chacune trouvant dans I'autre des motifs
supplémentaires de contentieux.

11 existe, au nom de I'islam, un combat militant contre la laicité parée
de toutes les tares imputées a ’Occident, et ce combat prend, ici et 13, sous
des apparences anticolonialistes et identitaires, des formes populistes et
dénonciatrices qui méritent aussi notre attention. « La séparation de I'Etat
et de la religion, c’est pour les fausses religions », trouve-t-on ainsi, de facon
lapidaire, sur un forum islamique. S'il est vrai que nous ne saurions rendre
compte de toutes les humeurs de tel ou tel intégriste, il reste qu’il y a 1a une
sensibilité que nous ne pouvons ignorer dans un colloque comme le nétre.
La plupart des pays subsahariens, a des degrés divers, le Sénégal en téte,
sont touchés par cette diabolisation de la laicité, finalement symétrique de
celle de 'islam en Occident. Réciproquement, une laicité considérée comme
une donné intangible a défendre colite que colite peut étre source de conflit
en fermant I'espace de la négociation.

L'une des questions centrales posées aujourd’hui dans les pays du
Sahel est celle de I'application de la sharia, du droit islamique, dans les
affaires matrimoniales et familiales pour les musulmans qui le désirent.
Le pouvoir colonial francais avait déja admis cette possibilité en parlant
de statut personnel dans ses colonies, comme c’est encore le cas a Mayotte
aujourd’hui. C’est dire que des « accommodements raisonnables », comme
le préconisent les Québécois, sont toujours possibles. Les débats menés au
Sénégal a ce sujet esquissent différentes solutions de ce genre, non sans
polémiques tres vives.
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Une sortie en douceur de la laicité d’Etat avait été opérée, de facon
svmbolique, par le chef de I'Etat nigérien, Seyni Kountché, en 1974, devant
les premiéres Assises de I'Association islamique du Niger nouvellement
créée, association unique et officielle : « En ces instants solennels, je suis fier
de proclamer avec vous que nous ne reconnaissons d’autre Dieu qu’Allah ;
nous ne connaissons d’autre Prophete de Dieu que Mohamed ; nous ’avons
de Livre saint que le Coran. Puisse cette communion de notre peuple nous
aider sans cesse a promouvoir un Niger nouveau, libre et solidaire »'. Cette
profession de foi, calquée sur la shahada islamique, va se substituer dés lors,
de fait, au concept de laicité, inscrit a ce moment 1a, dans la constitution du
Niger (celle du 8 novembre 1960).

On peut observer d’autres efforts pour atténuer les connotations
polémiques du terme et prendre de la distance avec un concept iinporté de
Pancienne puissance coloniale. Des définitions autonomes de la laicité se
fraient ainsi un chemin en Afrique de ’'Ouest. Dans une conférence devant
la Chambre de Commerce de Dakar en 1980, le Recteur de 'université de
Dakar, Seydou Madani Sy, proposait la définition d’une laicité a 1a sénégalaise
débarrassée de ses aspects rigides : « Ainsi donc la laicité apparait comine
un comproniis pragmatique. L’Etat démocratique ne prétend pas régenter
le domaine spirituel qui le dépasse. Mais il proclame sa propre autonomie
dans le domaine temporel [...]. L’Etat laic considére que dans son domaine
propre, il ne reconnait aucun pouvoir qui lui soit supérieur, il est en quelque
sorte souverain. Mais il s’agit d’'un Etat réaliste, qui baigne dans un contexte
sociologique déterminé, dont il tient compte largement dans sa démarche
et dans ses buts »5. En avril 2007, Mgr Adrien Sarr, archevéquie catholique
de Dakar, parlait, devant une délégation de parlementaires sénégalais, de
« laicité sénégalaise positive » déclarant que « La laicité sénégalaise positive
est un trésor pour le pays, une des garanties fondamentales de la paix sociale,
de l'unité des Sénégalais et de leur communion comme on I'a toujours vécu
jusqu’a présent. Voila pourquoi il nous faut la préserver ».

Cette laicité soft peut ne pas satisfaire vraiment les tenants d’'un Etat
islamique pour qui la shari'a doit prévaloir et I'islam devenir religion d’Etat.
Mais la tendance dominante vers une libre expression religieuse I'emporte
progressivement sur la scéne mondiale et est appelée a4 simposer comme
une valeur commune de '’humanité, quel que soit le nom qu’on lui donne.
Dans les recherches qui sont menées pour trouver la bonne expression
juridique a cette valeur commune de Phumanité, il existe une large part
d’innovation sociale qui rend donc les vieilles guerres de position quelque
peu dépassées tout en ouvrant un vaste espace de négociation. 11 s’agit, dans
chaque pays, de combiner héritages et exigences multiples, de redécouvrir
les vertus d’un pluralisme religieux qui ne fut pas étranger a I'Afrique de
I'Ouest, et les vertus d'une séparation du politique et du religieux qui ne
fut pas, non plus, étrangére a I'islam classique. Larticle 4 de la constitution

4. Le Sahel. quotidien national. 16 seplembre 1974, cité par Triaud (1982 : 37).
5. Conférence publique prononcée a la Chambre de Comimerce d Industrie el d"Artisanat de
la Région du Cap-Vert. Dakar, le 11 janvier 1980.
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de la République du Niger adoptée en 1999 énonce simplement, parmi
« ses principes fondamentaux » : « la séparation de I'Etat et de la
religion », échappant ainsi au terme trop chargé de laicité tout en gardant le
cceur méme du concept. Ne faut-il pas ainsi sortir du mot, dans ce qu’il a de
littéral, pour mieux en garder les valeurs intrinséques® ?

6. A I'appui de cette recherche. s agissant de " Afrique de I'Ouest. on lira avec intérét les
articles de Bakary Traoré (2010) et Maikoréma Zakari (2013).
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Dievu gr Erat pE DrOIT AU MALT ¢
DROITS A LHOMME, DROITS DE LHOMME ET DROIT DE DIEU

Hamidou MAGASSA

Dans la vaste aire culturelle ouest-africaine, les croyances ancestrales
sont fondées sur le culte des ancétres, des morts, des génies et des divinités.
Ces dieux multiples sont issus de cosmogonies qui font une large place dans
leur panthéisme aux faits naturels et humains. Une organisation complexe
met en relation cultuelle les hommes et des éléments de la nature comme la
terre, les eaux, I'air et le feu. Parce qu''ils vivent dans I'au-dela, les ancétres
protegent les membres de leur communauté tout en disposant d’un pouvoir
de sanction qui peut créer des perturbations dans la lignée. Dans ces univers
marqués par le visible et I'invisible, rien ne sépare le profane du sacré au lieu
d’habitation tandis que le lieu de travail est congu comme un sanctuaire.

Par ailleurs, I'histoire de la naissance de I'islain au VI1I¢ siécle se déroule
dans un temps relativement court, vingt trois ans, et 'essentiel de son dogme
religieux est sa profession de foi monothéiste reconnaissant I'unicité de
Dieu et le prophéte Muhammad : « Il n’y a de dieu que Dieu et Muhammad
est Son Serviteur et Messager ». Et depuiis, 'islam est universellement vécu
comme ume révolution religieuse qui négocie avec la spécificité de chaque
communauté son adoption comme systéme de valeurs uniques dans des
aires culturelles assez contrastées comme I’Asie, le Moyen Orient et I’Afrique.

En France, dés le XVIII® siécle, dit Siécle des Lumiéres, 'opposition de
I’Etat a IEglise inscrit la séparation de la politique et de la religion dans
la loi fondatrice de la laicité en 1905. Tandis que la conquéte coloniale en
Afrique se positionnait comme une entreprise de civilisation chrétienne
des populations demeurées animistes, la laicité républicaine en métropole
s’annonce comme la politique devenue le domaine de I'innovation libre, de la
démocratie moderne, du progres technique et de la rupture avec la tradition.
Partagée entre son fonds culturel judéo-chrétien et le nouvel humanisme
laic proné, elle fit néanmoins une large place aux loges de francs-macons.

Ancrés dans de vieilles traditions ancestrales et islamiques, les espaces
publics et privés de 'Afrique de I'Ouest continuent d’étre influencés par ce
modeéle occidental et chrétien de P’Etat colonial dans sa vocation 2 signifier
de nouveaux rapports de citoyenneté depuis la fin du XIX® siécle. Entre
trajectoires, tendances et triple référence juridique (droits a 'Homme,
droits de 'THomme et droit de Dieu), les mouvements religieux et politiques
composent en permanence des figures institutionnelles concurrentes et
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complémentaires dans le champ du savoir vivre et mourir au Sahel. Eminent
facteur de civilisation universelle, la foi, au multiple ou en I'Unique, projette
des personnalités qui défient, avec l'autorité de leur quéte de I'au-dela,
les nouvelles régles de gestion de I'Etat de droit tout en cherchant a s’y
accoutumer ici bas pour des raisons d’intérét.

D’une temporalité & une autre intemporalité, le religieux (avec ou sans
Dieu) apparait dans ce contexte comme une honorable fabrique d’identités
parfois équivoques que I'Etat de droit tente d’inscrire et de circonscrire dans
une rationalité laiciste fondée en partie sur le culte budgétaire du profit a celui
qui paie. Du local au global, comment se construisent alors les stratégies de
positionnement, public et privé, lorsque I’horizon politique et économique
se réduit a la gestion des sources et ressources, modalités de communication
et capacités de reproduction dans la durée ? L’Etat républicain n’étant pas
une religion, comment chacun se fait-il sa religion de I’Etat laic en rapport
avec sa foi ou non en I'unicité de Dieu ?

Contexte sahélien de la laicité

Dans le cas du Mali, en Afrique de I’Ouest, le profane et le sacré relient en
permanence les hommes a leur environnement pour déchiffrer le quotidien
et le futur dont la dimension religieuse fonde les régles et les comportements
qui assignent a I'individu un réle lui interdisant de s’identifier a lui-méme.
D’otl une forte tendance a la créativité symbolique, métaphorique, qui est
une manifestation compensatoire chez des sujets invités a s’identifier a
roles mythologiques et a des figures héroiques. Ces derniers sont capables
de transcender un sort et d’accomplir un destin comme le rappelle ici la trés
fameuse épopée de Soundjata, créateur de 'empire du Mali au XIV* siecle.

Qu’en est-il du Sahélien au XXI° siécle dans un contexte fondé sur la
contractualisation des rapports entre individus organisés selon une logique
utilitariste et productiviste qui tend a exclure le sacré et le religieux ?
Mais chasser le religieux et il revient au galop comme I'indique P'actualité
mondiale des radicalisations doctrinaires ! En effet, le pouvoir néolibéral de
I'individualisme triomphant s’appuie lui-méme sur des rites, des liturgies,
des spectacles sportifs et culturels élevés au stade de grande messe pour
organiser la société et tenter par 12 méme de se sacraliser en douceur
(domestication des esprits) pour échapper a la contestation violente.

Tandis que les lignes de séparation entre les sphéres profane et sacré,
laic et religieux, public et privé, n’ont jamais été aussi floues ici malgré les
dispositions prises par I'Etat dit de droit. Parce que le sacré est public et
visible dans Tespace profane, il entre inévitablement en conflit avec des
conceptiotis laiques qui veulent le cantonner dans la sphére privée de
I'individu. Contrairement au citoven ouvert et opposé a tout, le disciple
subit, accepte ou diffuse quelque chose de totalisant car la foi pleinement
vécue ne peut engager une partie de I'étre sans I'autre.
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La complexité du champ religieux se fondant au Sahel d’abord sur les
traditions animistes que tentent d’absorber progressivement les religions
monothéistes, islamiques et chrétiennes, l'effet syncrétique pése de tout
son poids dans 'analyse des liens interindividuels. Cette opacité entretenue
des relations profanes et sacrées s’élargit quotidiennement grace a des
dynamiques de compétition et de complémentarité qui traversent autant
le corps social que les itinéraires individuels. Ses enjeux, matériel et
spirituel, composent et renouvellent des figures emblématiques, humaines
et surhumaines. Leur charisme culturel tente de donner réponse a I’'angoisse
existentielle dans un environnement physique et spirituel surchargé.

Dans ce contexte trés contrasté, saisir « le sens du monde et celui de sa
propre existence » semble étre ce qu’il y a de plus important pour le Sahélien,
riche ou pauvre, puissant ou dominé. Et comment y parvenir s’il ne va pas
au-dela de ce qu'il est et a ? De ce qu'ils savent et peuvent prouver par la
recherche permanente de 'inconnu, le laic ou le croyant sont indifféremment
confrontés a la méme tentation de se donner des régles de vie qui ne portent
pas atteinte a celles des autres. C’est 1a que le bit blesse car en situation de
pauvreté/impuissance (faantaya), chacun a le droit imprescriptible de se
révolter contre sa domination par des forces de la nature ou de ’homme
pour se donner une liberté de conscience qui renforce sa capacité/puissance
(faamaya).

Tres peu capables de s’investir durablement ensemble dans la méme
activité productive, c’est dans la seule économie du don et du contre-don,
échange précaire par essence, que les riches et pauvres du Mali trouvent,
mieux que le bonheur égoiste de soi, le besoin moral d’avoir droit au
bonheur de tous, c’est a dire le bien, le service ou le jugement de valeur
fourni par I'autre sur soi. Et ce, pour la simple raison qu’il n’y a que ’homme
qui puisse faire ou défaire le bonheur d’'un autre. Et puisque Dieu, droit
a PHomme et droit de 'Homme, n’a donné a aucun homme le pouvoir
autonome de combler tous ses propres besoins, la richesse et le bonheur
sont dans le choix et la disposition de chacun a se suffire de ce qu’il a, en
plus ou en moins.

L’autre complexité malienne et africaine, c’est effectivement de croire
a ces multiples esprits surnaturels (faux dieux, faux prophétes, faux héros
et faux martyrs), qui s’attaquent a la cohérence de toute ceuvre humaine
essayant par le travail, individuel et collectif, de se libérer de I'épreuve
des faiseurs d’obscurité du terroir. En dépit du monothéisme musulman
et chrétien, les pratiques inquisitoires des sociétés invisibles ancestrales
épousent étrangement les contours des ordres magonniques occidentaux
qui aujourd’hui font et défont les actuels pouvoirs africains issus de
consultations électorales factices essentiellement financées de 'extérieur.

Entre légalité et légitimité des institutions et des hommes qui animent
la souveraineté des choix individuels, par quelle économie de la violence et
de la rupture, les maliens parviennent-t-ils, de maniéere pacifique, a ancrer
les valeurs internationales du développement humain durable dans leur
composite terreau culturel ?
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Trajectoires sociopolitiques de Dislamisation

Par sa position géographique ouverte sur la facade méditerranéenne, le
Soudan Occidental (Mali) a trés t6t connu I'islamisation a la cour Soninké des
Empereurs du Wagadu/Ghana, 700-1075 apres J.-C. La conversion a l'islam
de cette élite du Bildd as-Siiddn (« Pays des Noirs ») est le résultat culturel
de relations économiques transsahariennes bien établies comme ceuvre
de civilisation citadine bien connectée a La Mecque via Le Caire, Tunis,
Marrakech, Awdaghust, Tombouctou, Djenné, Gao, Dongola (Nubie), etc.

En effet, les marchands arabes et berbéres étaient intéressés par l'or
du Bambuk et du Bouré et par la traite des esclaves. En échange, le Ghana
recevait du sel, des dattes, des armes, des bijoux et aussi I'islam, par la
volonté de ces commercants prédicateurs. Kunbi Saleh (aujourd’hui,
localisée en Mauritanie) comportait selon les fouilles archéologiques tout un
quartier musulman comportant douze mosquées. Cette capitale du Ghana
fut détruite par les Almoravides marocains en 1076.

ATapogée de I'Empire du Mali, Kankou Moussa Kéita fit son pélerinage a
La Mecque via Le Caire en 1325 et 1326, avec une suite de « 8 000 homines,
500 femmes et servantes et 40 mules chargées d’or ». De retour des Lieux
Saints, il introduisit le style architectural soudano-sahélien a Niani, la
capitale, et il rehaussa le prestige intellectuel de la cité de Tombouctou parla
réalisation de la mosquée de Djingaréiber. Sous le régne de ’Askia Al-Hadj
Muhammad Touré (1493-1528), Commandeur des Croyants, I'islam a été
trés intégré i la gestion des affaires publiques avec I'installation de 'autorité
administrative et judiciaire du cadi, juge et chef de file de I'intelligentsia, qui
veillait a Papplication stricte de la charia. Le géographe Andalou, Al-Bakri,
rapporte qu'une copie du Coran faisait partie de la cérémonie d’intronisation
de tout nouveau souverain dans ’Empire Songhay.

La propagation de l'islam s’est cristallisée au Mali et en Afrique Occidentale
a partir du X V¢ siecle sous sa forime confrérique Qéadiriyya grace a I'influence
des Kunta et a 'autorité d’intellectuels comme Al-Maghili, érudit de Tlemcen
et éminent conseiller religieux de I’Askia Muhammad Touré. Cette tendance
élitiste de la culture islamique a été renforcée par la conquéte marocaine
confiée a un Pacha. C’est & Tombouctou que résidait le plus grand cadi du
Soudan marocain et I'activité intellectuelle et religieuse y était animée par
le clan des Kunta qui influencérent directement plusieurs peuples de la sous
région (bambara, peul, soninké, maure) a partir du XVIIIe siécle.

Au début du XIXe siécle, la régénération islamique sera I'ceuvre des
Peuls du Macina et du Fouta Toro. Sékou Amadou Boubou Barry instituera
en 1818 I'islam comme religion d’Etat dans le Macina au nom de la Diina,
une interprétation rigoureuse de la charia. Avec I'appui du Battu Mawdo, le
Grand Conseil des 100 érudits les plus vertueux, dont 40 titulaires, 'lmam
Chef d’Eitat entreprendra de profondes réformes institutionnelles, culturelles
et économiques. L'installation des Joros, notaires investis de pouvoir de
police, témoigne de la codification fonciére de la Diina, a ce jour inédite dans
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la gestion des paturages et des terres de culture au Mali (delta central du
fleuve Niger). Ce pouvoir sera détruit en 1862 par Al-Hadj Omar, semble-t-il
pour des raisons d’interprétation religieuse différente de I'islam, de la charia.

C’est dire combien Iislamisation du Soudan Occidental, a travers les
trois grandes formations impériales (Ghana, Mali et Songhay) et royaumes
Peuls a été organiquement liée aux courants intellectuels, économiques et
politiques du Maghreb et du Moyen Orient. Ces échanges ont aussi inspiré la
formation juridique des Etats sud-sahariens a travers I'autorité consensuelle
des réformes institutionnelles locales, nationales et transnationales, parfois
placées sous tutelle du califat de La Mecque. Mais I'appareil d’Etat restait
toujours laic sauf dans le cas de la Diina, a faible durée de régne.

De la Qadiriyya du XVe siécle a la confrérie Tijaniyya du X1X° siecle, le
renouvellement de la ligne de propagation islamique en Afrique de I'Ouest
a été essentiellement maitrisé par les confréries soufies. L’'intervention
récente et vigoureuse de l'influence religieuse des réformistes orthodoxes
d’Arabie Saoudite (école Hanbalite) et des fréres musulmans d’Egypte (école
Chaféite) est apparue dans ce contexte comme un nouveau souffle islamique
en Afrique de I'ouest, a partir de la deuxieme moitié du XX siécle.

La colonisation francaise aura d’abord a combattire les chefs de
confrérie musulmane et plus tard, a composer avec elles, dans le cadre de
sa reconnaissance tacite du droit coutumier islamique ou animiste. Avec la
fin de la premiere guerre mondiale (1914-1918) interviendra le début de la
pacification coloniale et la mise en ceuvre assez cohérente de dispositions
institutionnelles et juridiques pour la gestion laique des affaires politiques
et religieuses. C’est ainsi que le Bureau des Affaires Musulmanes sera en
charge, aupreés du Gouverneur Général de ’'AOF, du dossier hautement
politique de l'islam, appuyé par I'expertise de spécialistes coloniaux comme
Xavier Coppolani et Paul Marty.

Et comme une alternative & I'occupation étrangére, cest la période
coloniale du XX¢ siécle qui a été la plus rapide dans I'expansion de I'islam
dans cette partie du continent comme le constatera I'administration
francaise, a partir de 1950, avec le Gouverneur Général qui soulignera :
«Surlefrontde’expansion del’islam, il importe de promouvoir une politique
plus ferme, par I'organisation de la résistance chrétienne et animiste. Mais,
en la matiére, il ne faut se bercer d’aucune illusion : I’Afrique Occidentale
Francaise est trop engagée dans la voie de I'islam, et le déséquilibre des
forces est déja trop poussé pour que notre action puisse espérer étre autre
chose qu’une action retardatrice* ».

Avec la facilitation des moyens de transport moderne, le panislamisme
s’imposera a partir des années 1940 et des universitaires d’Al-Azhar (970-
972), originaires d’Afrique de I’Ouest, reviennent du Caire précher au Mali le
retour a un islam intégral qui s’en tiendrait strictement a I'enseignement des
quatre écoles juridiques sunnites (hanafite, hanbalite, chaféite et malikite).
11 est principalement composé de lettrés et d’académiciens qui maitrisent

1. CAOM, Affaires Politiques 2256, d.4. GG/HCRE/AOF a Ministére France d’Outre Mer
(FOM), 7 juillet 1950.
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la langue arabe, ont une connaissance directe des textes (Coran et Sunna)
et une capacité d’interprétation intellectuelle en rapport avec l'actualité
économique et politique.

Toutefois, le Mali des confréries musulmanes continue a étre dominé par
les formations classiques Qadiriyya, Tijiniyya, Hamaliyya, Tar’biyya et
de nouveaux courants (Hamadiyya, Shia, Ancar Dine, Tabligh, Pieds nus).
Avec la démocratisation pluraliste intervenue en 1991, la reconfiguration
institutionnelle s’opére de plus en plus au sein de plus de cent associations
religieuses. A propos du Code de la personne et de la famille, le contre
pouvoir imposé par leur structure faitiere, le Haut conseil islamique du Mali
(HCIM), lors du meeting national du 22 aoiit 2009 avec plus de 50 000
manifestants, a convaincu le Président de la République de ne pas signer et
de faire relire cette loi malgré son adoption par I’Assemblée Nationale.

Selon leurlecturedu Code, les musulmans du Mali, encadrés parle HCIM,
ne considérent pas le mariage comme un acte laic a 18 ans, indifféremnient
pour les filles et les garcons, ils souhaitent plutot la légalisation du mariage
religieux, ils n’accordent pas le méme droit a ’enfant légitime et a 'enfant
naturel en matiere d’héritage, ils ne donnent pas droit a 'enfant naturel de
faire une réclamation de paternité et de subsides devant la justice, ils ne font
pas obligation a la femme de contribuer a la charge du ménage sous peine de
divorce, ils ne sont pas d’accord avec la suppression du devoir d’obéissance
de I’épouse envers le mari, ni avec le fait pour le conjoint survivant de ne
quitter le domicile qu'aprés remariage ou déceés, ni avec la filiation adoptive,
ni avec le droit pour la femme de continuer a porter le nom de son mari
sans le consentement de ce dernier, ni avec le pouvoir de conciliation
entre conjoints dévolu au maire, en ne prenant pas en compte le role de
notoriété publique accomplie par les imams et les chefs de village/quartier
en ce domaine des conflits domestiques, ni avec l'interdiction d’atteinte a
I'intégrité du corps humain avec la question de I'excision/circoncision et de
la peine de mort en perspective.

En réalité, deux visions de la société et de 'Homme sont ici en
confrontation dans ces nombreux points de divergence entre laicistes
et musulmans du Mali. Par la spectaculaire remise en cause du Code des
personnes et de la famille, 1a reconfiguration du schéma de développement
institutionnel de I'islam au Mali semble se traduire par un passage en
douceur d’un islam confrérique personnalisé a une dynamique associative
anonyme proche du modéle occidental. C’est dire que I'islam est laic dans
son esprit de tolérance spirituelle et dans sa lettre coranique qui autorise
tout ce que Dieu n’interdit pas.

Triple fondement juridique

Au Mali, il faut entendre trois droits (moderne, contumier et divin),
trois références juridiques, profanes et sacrée, pour situer le positionnement
ambigu des uns et des autres dans les spheres publiques et privées.
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D’abord, les droits de FHomme sont effectivement en vigueur au Mali
selon les principes de la Déclaration Universelle des Droits de Homme de
1948 sur la base de trois régles :

* les droits de 'homme sont a la base de la liberté, de la paix et de la
justice dans le monde ;

» ces droits doivent étre protégés par des lois ;

» I'objectif de ces droits est le respect de la personne humaine dans le
monde.

Ensuite, les droits ¢ ’THomme fondent culturellement le Mali, car chaque
citoyen, quels que soient son rang, sa classification sociale identitaire ou sa
fortune, est le dépendant, 1'obligé, le réciproque, pour ne pas dire I'esclave
d’un autre. Toutes les relations de parenté a plaisanterie s’inscrivent dans ce
cadre de référence fondamentale a connotation paienne.

Enfin, les droits de Dieu inspirent le Malien car croyant ou non a Dieu, il
se sait mortel et s’investit pour étre a hauteur sociale de cette épreuve.

C’est dans cette trilogie juridique que lappel a Dicu prend tout son sens
immatériel dans les stratégies de survie du citoyen malien fondées d’abord
sur les droits a PHomme et accessoirement sur les droits de Homme.

Bien que I’élection soit le mode d’expression démocratique le plus
apprécié a notre époque, ’alternance malienne s’est plut6t établie comme une
passerelle consensuelle et une négociation entre le droit de 'THomme, fondé
sur la quéte de la liberté, et le droit a THomme, en mémoire des rapports de
complicité ou de domination, esclavagiste ou autre, face au droit de Dieu. Et
a chacun sonn homme, maitre ou esclave, élu ou électeur, dans ce jeu d’accés
au pouvoir dont les enjeux sont bien matériels. En termes de consultation
électorale, a trés faible taux de participation au Mali (20%), cela se traduit
le plus souvent par la cession d’une voix a des fins alimentaires parce que
la compétition politique est d’abord comprise par ses propres promoteurs
comme un marché financier, un placement en attente immédiate d’un retour
sur investissement dans un mandat a durée déterminée.

L’argumentaire politique pluraliste et libéral qui aici inisfin a trente années
de monopartisme d’Etat le 26 mars 1991 est ainsi devenu superfétatoire et
rédhibitoire dans cette bourse des valeurs dépréciées et dépressives ou la
parole donnée n’engage moralement plus personne. Pour toute la classe
politique malienne composée de cent vingt (120) partis pour environ treize
(13) millions d’habitants, cela s’appelle le droit au nomadisme, négocié avec
subtilité, entre le droit de THomumne et le droit a lHomme. Pour le citoyen
lambda, la crainte atavique et religieuse du pouvoir (indgo ni fanga té filan
ye / personne n'est l'égal d'ige du pouvoir) se conjugue admirablement
avec le mépris généralisé de 'homme politique (politikimaa) considéré par
essence comme malhonnéte, roublard et instrumentaliste. Néanmoins, le
Rapport 2008 de la Fondation Mo Ibrahim, dudonateur Soudanais, indique
que le Mali occupe en bonne gouvernance la 23° place sur les 48 pays classés
en Afrique au Sud du Sahara et le 6° rang du classement des 16 pays de la
Communauté économique des Etats de I'Afrique de POuest (CDEAO).
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Les hommes, les langues, les peuples, les nations, les républiques, les
royaumes, les empires naissent et meurent tous les jours comme des
mouches et ce, depuis la protohistoire. La n’est pas le drame, tant Dieu est
grand et le monde, tout petit. La tragédie commune se situe plutét dans la
peur de se penser mortel tout en prétendant s’installer & vie au « Paradis de
la République ». Et Dieu, droit a THomme et droit de FHomme a la fois, n'a
donné a aucun homme d’avoir le droit et le pouvoir autonome d’étre éternel
et de combler tous ses propres besoins.

Conclusion

« Pas de contrainte en religion ! Car le bon chemin se distingue de
I'errance » (Coran 2/256) et le respect de la liberté de chacun instaure en
effet la paix car une cité, régie uniquement, par le droit religieux, est aussi
intolérante qu’une autre qui interdit la religion ou le symbole religieux (voile
ou croix) sur le modéle totalitaire du régime stalinien.

La civilisation islamique est celle du figh, de la pensée juridique, et elle
est actuellement fortement interpellée sur le processus d’islamisation de
I'Etat dans les régimes musulmans qui s'opposent de maniére doctrinaire a
lalaicité républicaine tout en cherchant a intégrer les dynamiques novatrices
extérieures qui ne bouleverseraient pas 'ordre traditionnel existant dans la
régulation des pouvoirs et des savoirs.

Croyant ou non, persontie ne peut faire Féconomie de la réflexion a
renouveler en permanence sur les régles qui régissent les relations entre
les hommes d’une part, et entre les hommes et Dieu d’autre part. Culte
privé dans un espace public ou culte d’état dans un espace privé, la posture
politique revient au méme dés l'instant qu’il y a soumission ou refus de
soumission a un acte de foi, de loi, dont I"absence vaut la présence.

Malgré une longue tradition d’islamisation des pouvoirs publics et de
la société, appareil d’Etat est resté laic au Mali des empires, royaumes et
républiques en raison de la tolérance culturelle dominante qui n’établit pas
de frontiére étanche entre le profane et le sacré, le paien et le musulman,
le matériel et le spirituel. Tous les trois registres juridiques (coutumier,
moderne et religieux) composent avec ce paradigme politique malien ot le
droit se manifeste par absence de droit. Toutefois, le droit islamique, dans
ses interprétations plus ou moins rigoristes, demeure le point de référence
juridique privilégié des dispositions coutumiéres et modernes.
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IsiamM, ETAT ET LAICITE EN AFRIQUE
DE LUTILITE HEURISTIQUE DE LA NOTION D'« ENCLAVES »
(SECULARISEES OU PAS)!

René OTAYEK

S’il est une assertion qui voit se croiser volontiers sens commun et
sens savant, c’est bien celle de I'incompatibilité génétique entre I'islam et
la démocratie dont les corpus respectifs de normes et de valeurs seraient
irréductiblement exclusifs 'un de I'autre, en particulier au regard de la
dissociation des sphéres politique et religieuse qui discriminerait, avec
Pindividuation, la trajectoire occidentale de la modernité. Din wa dawla
(religion et Etat) selon la formule consacrée, I'islam serait donc, par essence,
réfractaire a la sécularisation et les sociétés musulmanes exclues, du fait
de leur religion, du « jardin des délices démocratiques » (Braud 1991).
L’exceptionnalisme prété a I'islam, pour parler comme Jean Leca (1994),
contrasterait ainsi radicalement avec Vesprit du christianisme, réputé
favorable a la démocratie, ainsi que s’efforce de le montrer, a propos du
protestantisme notamment, la sociologie weberienne®. Bien que sujette a
discussion et contestée par de nombreux analystes3, la double hypothése des
affinités électives entre démocratie et christianisme, et de ’exceptionnalisme
musulman continue de hanter une partie de la littérature scientifique,
y compris celle relative a la transitologie, ce vaste domaine de la science

1. Ce texte est un extrait revu et augmenté de notre article paru en 2008.

2. A laquelle on pourrait d’ailleurs opposer certaines analyses qui ient holisme et totalitarisme.
expliquant notarment que le nazisme se serait implanté en Allentagne car il aurait trouvé
dans le communautarisme protestant un terrain particuliérement favorable ; ¢f. Badie (1984).
On pourrait également, dans cette méme perspective critique, revenir sur 1’opposition,
inhérente i la perspective weberienne, entre le protestantisme. « naturellement » prédisposé a
la démocratie. et le catholicisine qui y serait réfractaire du fait de son organisation fortement
hiérarchisée... ce qui n’a pas empéché la démocratisation de pays aussi catholiques que le
Portugal et I'Espagne, sans parler de ceux d’ Amérique latine. Quoi qu’on puisse penser de
ces arguments. ils suggérent que la relation entre christianisime et démocratie et, au dela,
entre religion et démocratie, est plus compiexe qu’on ne le croit généralement.

3. Burhan Galioun affirme ainsi que 1a sécularisation en Occident ne se comprend aucunement
au regard de la structure théologique du christianisme mais a celui de facteurs sociopolitiques
historiques : « C’est en réaction  la volonté des hommes dEglise d’affirmer la suprématie du
religieux sur le politique, écrit-il, que la renaissance de I"Etat a pris en Burope. depuis cing
siécles. une forme laique, voire antireligieuse ». Bt il ajoute : « A cette volonté d’instaurer
un Etat théocratique s oppose progressivement mais siirement une volonté plus vigoureuse
& affranchir I’ Etat du joug de I'Eglise » (Ghalioun 1997 : 121).
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politique qui, depuis plusieurs décennies maintenant, se consacre  I'étude
des transitions démocratiques. Ainsi, un de ces représentants les plus
éminents peut-il affirmer que « 'hypothése selon laquelle la propagation
du christianisine va de pair avec le développement de I'idée démocratique
semble donc raisonnable » (Huntington 1991 : 72), semblant, ce faisant,
implicitement exclure I'islam de cette dynamiquie.

Transition(s) démocratique(s) et dérégulation du champ religieux

11 est commun d’interpréter le soi-disant réveil du religieux en Afrique
subsaharienne par le recours a deux grilles d’analyse aussi discutables 'une
que l'autre : 'hypothése essentialiste (ou culturaliste) d’une part, qui renvoie
au mythe éculé de I'immanence de '« 4me » africaine ; le paradigme de la
« crise », d’autre part, qui connote 'impuissance historique dont seraient
affligés les Africains et dont la « revanche de Dieu » serait I'expression. Certes,
il ne saurait étre question de totalement récuser le caractére contextuel
du recours massif au répertoire religieux pour dire le mal-étre de sociétés
désenchantées (mal développement persistant, démocratisations chaotiques
voire régressions autoritaires, violence politique récurrente, idéologies
séculieres en berne, pandémies galopantes, urbanisation incontrolée,
etc.). Le religieux, dans cette perspective, représente bien un refuge mais
il n’est pas que cela. 11 est aussi et surtout un instrument pour penser le
changement, le formuler, l'organiser, lui donner un sens (Constantin et
Coulon 1997 : 18). Ainsi appréhendée, la place qu'occupe le religieux dans
la société ne saurait s’interpréter uniquement au regard de son articulation
aux institutions politiques — tous les Etats subsahariens, ou presque, sont
constitutionnellement laics — ou des stratégies d’instrumentalisation dont
il fait I'objet. 11 convient d’aller au dela pour s’intéresser aux imaginaires
politiques et a 1a maniére dont ils sont « travaillés » par les sché mes religieux?.

Dans cette perspective, ce n’est donc pas a un « réveil » du religieux que
’on a affaire mais plutdt a son déconfinement de I'espace privé, et cela au
rebours de ’hypothése liant démocratisation et sécularisation. Ce paradoxe
est d’autant plus problématique (au sens scientifique du terme) que les
transitions africaines du début des années 1990 laissaient augurer d’'une
plus grande autonomisation du politique par rapport au religieux. Or, c’est
I'inverse qui semble se confirmer et le processus ne concerne pas uniquement
Pislam mais également les Eglises chrétiennes, voire certaines formes de
spiritualité « indigéne » comme les cultes vodun au Bénin (Mayrargue
2002), tous tentés, a des degrés divers, par I'entrée en politique, ceci sans
parler de la transposition au Sahara et sur la cote orientale de I’Afrique du
terrorisme islamiste. Aussi déroutant qu’il puisse paraitre, ce phénoméne
s’explique non pas par référence a un hypothétique retour de la tradition

4. Cédric Mayrargue souligne ainsi, & propos du processus démocratique béninois. que « ¢’est
toute une culture politique, imprégnée de religieux, qui se reconstruit, un nouvel imaginaire
collectif qui éimerge. qui se développe, associant étroitement a la réussite pacifique de la sortie
de la dictature, de la transition. puis des différentes élections et des altemances successives,
des considérations religieuses et des références divines » (Mayrargue 2002 : 153).
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(méme si sa réinvention continue est au cceur des procédures d’énonciation
religieuse du politique) mais, de maniére fondamentale, au regard du vide
politique consécutif a la vaste entreprise de dépolitisation mise en ceuvre
pres de trois décennies durant par les pouvoirs autoritaires et a I'incapacité
de ceux qui leur ont succédé de lecombler. L’Etat et le politique ayant déserté
I'espace public ou s’avérant impuissants a I'investir, ’encodage religieux du
politique simpose comme le substitut de ce que Patrick Michel, a propos de
I’Europe ex-communiste, appelle le « déficit global du politique » (Michel
1997 : 13). La mobilisation des idiomes du sacré, dans cette perspective, a
done pour fonction d’expliquer et d’exprimer ce que les idiomes classiques
du politique sont désormais en peine d’expliquer et d’exprimers.

A cet égard, il convient donc de souligner que I'investissement religieux
de I’espace public au sud du Sahara ne saurait étre dissocié du déverrouillage
autoritaire intervenu il y a plus de vingt ans maintenant. S’agissant plus
particuliérement del’islam, la vague démocratisante lui a certainement ouvert
un espace d’expression inédit, dont témoignent les pressions en faveur de
l'instauration de la charia, la critique des codes de la famille, la dénonciation
récurrentede la déliquescence des meeurs, la multiplication d’ONG islamiques
(méme si elles sont souvent le fait d’entrepreneurs du développement
davantage intéressés par la captation de ressources financiéres en provenance
des pétro-monarchies ou de certaines organisations internationales, que par
la propagation de la da’'wa), les velléités de constitution de partis islamistes
ou encore 'écho la relative facilité avec laquelle les mouvements djihadistes
tels que Boko Haram ou AQMI ont pu s'implanter en différents endroits
du Sahara ou ils ont bénéficié d’'un terreau favorable. Cela ne signifie
naturellement pas que la démocratie soit inadaptée aux sociétés africaines et
islamiques parce qu’elle aurait permis on ne sait quel retour du refoulé. Mais
le propre de la démocratie, et c’est également son paradoxe, est précisément
d’accepter d’étre critiquée par ses contempteurs. C’est donc au nom méme
de la démocratie et de ce qui en est au fondement, le principe majoritaire,
que lislam politique justifie I'instauration de la charia dans les sociétés
subsahariennes ot prédomine la religion du prophéte®. Ainsi, au Nigeria,
la charia, qui ne s’est appliquée des décennies durant qu'aux questions
relevant du statut personnel, est devenue loi de la société dans douze Etats
du Nord seulement aprés le retour 4 un régime constitutionnel en 1998,
consécutivement a un long intermeéde de régimes militaires, et cela le plus
démocratiquement du monde, par la grace du vote’, et sous la pression des
couches sociales les plus pauvres qui y voyaient I'unique forme de justice a
méme de remédier a la corruption ambiante (Last 2000).

5. Ainsi s’explique, par exemple, la récurrence de 1'argument de la sorce! ~rie comme facteur
causal de I'échec ou du succés des hommes politiques ; voir ici Geschiere (1995) et Eilis et
Haar (1998).

6. Soit, en schématisant. la plupart des pays situés le long du « couloir » traversant le continent
de I'Est (Somalie) a 1'Ouest (Sénégal) et se prolongeant sur la cote orientale (Tanzanie,
Kenya, etc.), oit les musulmans représentent des minorités plus ou moins importantes.

7. Le Monde du 16 janvier 2002 (p. 13) rapporte, non sans humour, que lors d’une visite dans
la ville nord-nigériane de Kano en 1999, Madeleine Albright « s’étonnait d’étre remerciée pour
le retour & la Charia. Mais c’est grice & la démocratie » lui expliquait-on, souligne le journal.
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Mais l'ouverture du jeu politique initiée au début des années 1990 se
traduit par un effet pervers pour I'islam : en effet, le retour au pluralisime
politique a eu pour corollaire la fin du monopole de la représentation des
musulmans attribué autoritairement aux organisations « nationales »
par les régimes de parti unique. Aujourd’hui c’est un paysage islamique
pluraliste qui s’y est substitué, lui-méme reflet du multipartisme, parfois
débridé, en vigueur, et des stratégies concurrentes des Etats arabes et
musulmans qui instrumentalisent les diverses factions islamiques en
fonction de leurs intéréts respectifs. Difficile dans ces conditions de faire
prévaloir une parole islamique fédératrice et a la légitimité incontestée,
d’autant que la pluralisation de I'offre religieuse favorise celle des
pratiques de subjectivation et d’individualisation du lien religieux. Bien
mis en évidence en ce qui concerne les Eglises chrétiennes, ce phénoméne
n’épargne pas non plus I'islam, qui devient également, et de plus en plus, une
affaire individuelle : « 1a loi d’airain du groupe, de la “communanté” ou de
I“ethnie” dans son rapport a 'appartenance religieuse comme dans d’autres
domaines, pour autant qu’elle ait jamais existé, a tendance a faire place a des
considérations, des comportements, a des stratégies relevant d’un processus
d’individualisation patent » (Coulon 2002 : 21). Dans le domaine religieux,
comme dans d’autres, I'image d’'une Afrique « communautaire » est battue
en bréche par la multiplication des processus d’individualisation dont les
mouvements religieux constituent I'une des matrices privilégiées, quand
bien méme ils apparaissent, dans le méme temps, comme des lieux de
recommunautarisation et d'invention de nouvelles solidarités (Marie 1997).

La critique islamique se développe toutefois d’autant plus siirement que
les transitions démocratiques africaines ont généré un horizon d’attentes vite
et souvent dégues, cependant que les idéologies du développement, dont les
régimes de parti unique avaient fait I’argument central de leur légitimation,
ont également prouvé leur inanité. Dans ce contexte, les militants africains
de lislam politique ont beau jeu de stigmatiser les échecs a leurs yeux
avérés de la modernité occidentale et de ce qui en est I'expression politique
organisée, I’Etat-nation jacobin et laic, incapable, selon eux, d’assumer ses
fonctions méme les plus élémentaires. Assimilée par eux a I'état de jahiliyya
(barbarie) de I'’Arabie préislamique, la crise que connaissent les sociétés
subsahariernes ne saurait étre résolue que par le retour au Coran comme
code supréme moral, juridique et politique.

Mais si les militants politiques de I'islam subsaharien peinent visiblement
a formuler un projet mobilisateur a I'échelle de la société tout entiére,
il n’en demeure pas moins qu’ils pésent sur le débat public, exercent une
pression plus ou moins forte sur I'Etat et s'emploient parfois avec succés a
« grignoter » les espaces sociaux et politiques sécularisés. Se focalisant sur
les questions dites de société qui mobilisent fortement les musulmans, leur
discours tend progressivement a accréditer I'idée que sacré et politique sont
indissociables et qu’il peut y avoir un possible politique islamique comme
solution alternative & la modernité-occidentalisation. Ce discours est par
ailleurs d’autant plus audible que leur activisme pousse I'islam confrérique
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et maraboutique, généralement « légitimiste » et réservé a I'égard de I'action
politique, a « islamiser » son propre discours en surenchérissant sur le théme
du retour au Coran et de la réhabilitation des valeurs islamiques, pour ne
pas risquer de mettre en danger sa position dominante sur le marché des
biens de salut.

La sécularisation, une négociation permanente

A ce stade de 'analyse, il ne parait pas inutile de revenir rapidement sur
les notions de laicisation et de sécularisation, en se demandant si la premiére
a vocation a définir le processus général par lequel, historiquement, s’est
instituée I'autonomie du politique en Occident ou si elle ne renvoie pas de
maniére exclusive & un modele spécifique — le francais —, abusivement érigé
en norme universelle. C’est poser, en d’autres termes, I'irréductibilité de la
trajectoire francaise de la laicité. Ainsi, comme le rappelle Marcel Gauchet
(1998 : 31), I'histoire de Ia laicité est partout indissociable de celle de I'Etat
mais, ajoute-t-il, le réle que I'Etat a joué en France dans le processus de
sortie de la religion n’a pas eu d’équivalent ailleurs. De fait, la logique de
confrontation entre I’Eglise et I’Etat, qui caractérise ce processus en France,
ne correspond guere a la diversité des situations observables dans les autres
démocraties occidentales. Francoise Champion (1993 : 502 sq.) propose
a cet égard une distinction utile entre le principe de laicisation et celui de
sécularisation. Le premier, porteur de cette logique de conflit, s'incarnerait
dans la trajectoire de pays latins de tradition catholique tels ’Espagne,
I'Italie et le Portugal, qui se rapprochent du modéle francais, le plus
« idéal-typique », mais moyennant quelques notables nuances. Le second
serait réservé aux paysde tradition protestante oti la religion, quoique séparée
de I’Etat, n’est pas exclue de I'espace public. Cest le cas des Etats-Unis,
démocratie politique dont la généalogie — on le sait depuis Tocqueville - est
indissociable du puritanisme protestant, oti non seulement la laicité est une
notion vide de sens® mais oti également la religion imprégne profondément
la vie publique et constitue un marqueur privilégié de I'identité sociale®. C'est
également ceux de la Grande-Bretagne, du Danemark ou de I'Allemagne. 11
n'est donc pas illégitime d’avancer qu'il puisse se concevoir des trajectoires
différenciées de la sécularisation, distinctes de I'expérience francaise en la
matiére tant celle-ci parait historiquement exceptionnelle. Au regard des
modéles constitutifs de la tradition protestante, on peut penser que ces
trajectoires ressemblent moins A un schéma de séparation radicale de I'Eglise
et de I'Etat qu’a une logique sécularisante « i I'indienne », bien étudiée par
Christophe Jaffrelot (1996), entendue comme « équidistance bienveillante
de I’Etat par rapport a toutes les religions ».

8. I1 est d’ailleurs piquant de noter que les islamistes de I’AKP au pouvoir en Turquie
plaident pour une laicité « & I'amnéricaine », ¢’est-a-dire caractérisée par la bienveillance de
I'Etat envers la religion et la garantie de sa protection 2 toutes les communautés religieuses ;
cf. Courrier international, n° 628, du 14 au 20 novembre 2002, p. 56.

9. Pour une vue rapide mais éclairante sur « I’exception religieuse américaine », voir article
de Boudon (2001).



L’ Afrique des laicités

C'est peut-étre a cette configuration que ressemblent, en trés grande
majorité, les Etats d’Afrique subsaharienne ol les rapports avec le religieux
s'organisent autour d’arrangements successifs, de compromis ou encore
de « transactions collusives », ménageant un équilibre toujours précaire
et instable. Ainsi posée, la problématique de la sécularisation suggére
que celle-ci est moins un état figé une fois pour toutes qu’une négociation
permanente entre I'Etat et le religieux, 1a sphére de César et celle de Dieu,
chacun s’efforcant d’élargir son influence aux dépens de 'autre. Dans cette
perspective, J]a mobilisation de la notion d’« enclaves » peut s’avérer utile.

On doit cette notion au sociologue chilien Manuel Antonio Garreton qui
I'utilise dans son analyse de la transition chilienne, avec pour objet d’attirer
« attention sur I'importance des gardes fous mis en place par les militaires
afin de protéger par anticipation a la fois des intéréts et des orientations
politiques » (cité par Dabéne 2008 : 90). C’est la raison pour laquelle il parle
d’« enclaves autoritaires » mais il nous semble que cette notion, débarrassée
de I'adjectif « autoritaires », peut avoir vocation a éclairer les rapports entre
I'Etat et le religieux en Afrique subsaharienne, pour peu que 'on considére
que les sites sur lesquels se jouent ces rapports sont des « enclaves » qui
constituent I'enjeu central des dynamiques contraires de la sécularisation
et de la dé-sécularisation portées par chacun des deux acteurs. C’est donc
autour de ces « enclaves » que se noue la négociation stratégique évoquée
plus haut et c’est autour de leur contréle ou de leur aménagement que se
définit pour un temps I'équilibre entre le spirituel et le temporel. Dans cette
optique, font figure d’« enclaves » soumises a négociation et donc a tension la
question des codes de la famille, dont on sait qu’elle a suscité dans plusieurs
pays subsahariens fortement islamisés des confrontations, parfois violentes,
entre I'Etat et I'islam, mais également, de facon plus ponctuelle, le statut des
femmes dans la société, la consommation d’alcool, le jetine du Ramadan ou
encore I’éducation... La focalisation des débats sur ces questions ne signifie
pas que les militants les plus radicaux de I'islam politique ont renoncé a
leur projet, si inachevé soit-il, d’islamisation de I'Etat mais que les frontiéres
entre espaces sécularisés et espaces désécularisés restent mouvantes et le
resteront sans doute longtemps.

Dans cette perspective, la démocratisation sans sécularisation observable
au sud du Sahara tend a suggérer que différenciation-autonomisation et dé-
différenciation-dé-autonomisation peuvent étre, en suivant 'argumentaire
de Patrick Michel (1997 : 14), deux modalités non exclusives I'une de I’autre
d’entrée en modernité. Par leur aptitude a « dire » le changement social, les
formes de religiosité qu’inventent aujottrd’hui les sociétés subsahariennes
sont bien des « productions religieuses de la modernité » (Hervieu-Léger
1993 : 42) et ne sauraient donc étre réduites a des conduites de crise
ou percues comme la manifestation de leur passéisme. Du reste, on a
tendance a I'oublier, la religion a joué un réle souvent déterminant dans
le développement politique occidental, qu’il s’agisse de la Réforme et de
la Contre-Réforme, de la contribution du christianisme a la démocratie
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américaine ou du role de I'Eglise catholique dans I'érosion des régimes
de démocratie populaire et des dictatures militaires d’Amérique latine™®.
On oublie souvent, également, que I’hindouisme ou le shintoisme n'ont
aucunement été un obstacle a I'appropriation de la démocratie libérale
représentative par I'Inde et le Japon. Et que dire de certains pays d’Afrique
subsaharienne oti les Eglises font figure de lieu d’apprentissage du pluralisme
et d’initiation a la participation citoyenne et aux rituels déinocratiques
(Lafargue 1997 ; Constantin et Coulon 1997), voire de 'Afrique du Sud ot
I'omniprésence du répertoire religieux a articulé ’enseinble du processus de
refondation politique post-apartheid autour de la « mythologie religieuse
de T'élection et de la rédemption », telle que T'illustre la thématique du
pardon consubstantiel a 'esprit de la Truth and Reconciliation Commission
(Darbon 1998 : 715), et contribué a la formulation d’une véritable « religion
civile » et a 'encodage du nouvel ordre moral de I'autorité (Dolbeau 1999).

Cette remise en perspective historique du lien entre le politique et
le religieux devrait, au rebours des théories de la modernisation et du
développement, achever de convaincre que ce n’est pas le contenu doctrinal
d’une religion qui fonde son rapport a la démocratie mais la maniére dont elle
est interprétée et dont a été organisée, historiquement, son articulation au
pouvoir politique. Elle s’avere en outre des plus iitiles au regard de I'intensité
avec laquelle le religieux entretient les imaginaires politiques en terre
d’islam, y informant les cultures politiques et y contribuant puissamment
a la structuration de la société civile* et a la formation de I'espace public®.
Comment envisager, dés lors, que la force du croire puisse ne pas rythmer le
cheminement des sociétés musulmanes vers la modernité ?

10. Alors qu'a U'inverse. il nest pas inutile de le rappeler, la laicit€é imposée s est souvent
traduite par des conflits séveres avec les milieux cléricaux et les institutions religieuses.,
quand elle ne s"est pas acconunodée de 1"autoritarisme (Turquie) ou fait bon ménage avec le
totalitarisine (Union soviétique).

11. 1l y aurait beaucoup a dire sur la problématique de la société civile en terre d’islam. en
particulier sur la possibilité qu’elle puisse y exister compte tenu du fait qu”en islam, le politique
et le sociétal sont théoriquement unis sous 1’empire de la charia. Pour un apergu des débats
sur la notion de al mujtama’ al madam (« société civile ») dans le monde arabo-musulman.
voir ici Ibrahim (1998), ainsi que Colas (1992 : 91-92), qui explique notamment ¢ue ce n’est
pas le « contenu dogmatique » de 1'islam mais les conditions historiques de sa propagation
qui expliquent le role hégémonique de la religion ainsi que 1"absence de différenciation entre
société civile et Etat dans les pays musulmans. Enfin, pour une vue de 1 articulation islam-
démocratie-soci€té civile, on peut lire le numéro de la Revue internationale de politique
comparée de 2002.

12. Pour une étude de cas particuliérement stimulante. lire Adelkah (1997). qui dévoile toute
la complexité et les contradictions d'un « espace public confessionnel » en Iran.
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ESPACE PUBLIC ET SUJET POLITIQUE AU SENEGAL ©
DE L’ESPACE CONFRERIQUE A LA COMMUNAUTE POLITIQUE,

Blondin CISSE

Je vais essayer d’aborder le sujet sur « espace public et sujet politique
au Sénégal : de I'espace confrérique a la communauté politique » en partant
d’une question essentielle : I'actuelle structuration de l1a société sénégalaise
par les communautés confrériques contient-elle réellement ou pas la
promesse d’une subjectivation politique ?

Si lespace commun (confrérique, par exemple) en tant que lieu
d’institution d’un type de rapport qui semble confiner les individus dans
une logique d’ordonnancement a la passion de I'Un, ne leur laissant d’autre
marge que celle d’ordonner leur identité dans I'allégeance a une autorité
religieuse détentrice d’'un pouvoir charismatique, il serait intéressant de
chercher a savoir si les processus de communautarisation qui sont a 'ceuvre
dans les confréries religieuses et maraboutiques sénégalaises peuvent
étre auto-fondateurs de rapports de subjectivation par lesquels un sujet
peut s’élever a la dignité d’acteur politique, c’est-a-dire de citoyen. Nous
chercherons, par conséquent, a savoir si les modes a travers lesquels se
manifestent le politique, en particulier Iinscription des « acteurs » dans
certaines représentations du religieux, peuvent favoriser I'institution d’un
espace public démocratique ou au contraire I'inhibent. En d’autres termes,
si I'expérience politique s’effectue dans sa mise a distance par rapport a
toute logique communautaire axée sur le postulat de I'identité, comment
envisager la nature du sujet politique de sorte qu’elle puisse différencier
son inscription dans une communauté culturelle donnée du processus de
subjectivation politique par lequel il prend part aux affaires de la cité ; et
inscrit son agir dans la perspective d'un monde commun ?

Comment créer les conditions d’émergence d’un vivre-ensemble fondé
sur Pexistence d’un sujet dé-territorialisé, c’est-a-dire affranchi de tout
ancrage privatif qui le confinerait dans un espace clos, aux antipodes de
’agir politique ?

Ainsi posées, ces esquisses de I’agir politique s’inscrivent toutes dans une
tradition de la pensée politique occidentalocentriste ot I'espace du politique
se dévoile dans et par la manifestation de la pluralité humaine fondée sur
un principe an-archique qui, a I'opposé de 1a logique fusionnelle structurant
le Corps-Un, réveéle I’existence d'une multiplicité de perspectives exprimant
I’humaine condition politique, et qui permet, comme le dit Claude Lefort,
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« d’accéder a la visibilité sur une scéne publique grace a laquelle les hommes
se définissent et s'appréhendent les uns les autres comme égaux » (Lefort
1986 : 66). Si I’espace public politique est le lieu d’une désidentification
qui permet au sujet d’accéder a un espace d’activités inscrit dans I'horizon
d’'un monde commun, I'espace communautaire s’énonce comme le lieu ot
se pose, se construit et s’affirme un sujet qui érige 'espace du politique en
un bien axé sur le postulat de I'identité, tel que nous pouvons le lire dans
ces propos de Etienne Tassin : « Si la subjectivité politique ne recoupe pas
I'identité communautaire, on peut alors comprendre que le bien qui ordonne
I'espace public proprement dit ne recoupe pas le bien commun sur lequel se
construisent les communautés » (Tassin 1997 : 133).

De ce point de vue, la notion d’espace publico-politique qui a résulté de
I’évolution politigue, économique, culturelle et sociale de I'Europe, comme le
montre Habermas a I'instar d’autres auteurs qui en font un produit exclusif
de la modernité occidentale, s’est construite a l'intérieur de la différenciation
des espaces sociaux privés de l'espace politique, de I'individualisation
des rapports sociaux qui accorde a I'« allégeance citoyenne » la primauté
par rapport aux autres identifications particularistes, mais aussi a travers
I« horizontalité des rapports humains » qui marginalise voire annule la
structuration communautaire au profit de la logique associative, ainsi
que le montre Bertrand Badie (1992 : 15). Si cette tendance majeure de la
philosophie politique occidentale consiste en une réflexion sur les conditions
fondatrices d’'un domaine politique affranchi de toute forme de référence
théologique ou métaphysique, culturel et social — tendance entretenue et
préparée depuis le XVI© siecle par Machiavel qui, en liquidant la tradition
théologique antique et médiévale mit fin a la domination du théologique
comme horizon indépassable de la politique — celle-ci reste tributaire du
processus de subjectivation qui atteint son apogée au XVII° siécle a la suite
de la confrontation de I'Eglise et de I’Etat a l'issue de laquelle le temporel
affirmie son autorité sur le spirituel. L'on passe ainsi, en France par exemple,
d’un contexte marqué par « la reconnaissance de la religion catholique,
apostolique et romaine » défini par le Concordat' — ot le clergé rémunéré
par I'Etat francais® finit par affirmer en 1870 au Concile de Vatican 1,
Iinfaillibilité du Pape, c'est-a-dire sa « toute-puissance » sur le pouvoir
temporel —, a une rupture inaugurale laquelle, en cherchant a affranchir
le politique du dogmatisme religieux énonce la laicité® comme distinction
radicale entre la sphére politique et la sphere religieuse. C'est dans cette
perspective que s’inscrit la loi frangaise de décembre 1905 qui confirme
juridiquement le principe de la séparation de I'Eglise et de I'Etat en affirmant
a la fois la neutralité religieuse de I’Etat et la neutralité politique de I'Eglise

1. Accord conclu le 15 Juillet 1801 & Paris entre le premier consul, Bonaparte, et les
représentants du Pape Pie V11, par lequel 1" Eglise reconnaissait la République Frangaise.
2.Cf. Loi de 1802 qui organise les cultes.

3. Notion utilisée pour la premiere fois en 1871.
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qui, dés lors, abandonne toute prétention au pouvoir temporel’ ; ce qui
n’exclut pas I'exercice de la liberté de conscience comme droit inaliénable
a condition qu’elle ne constitue pas un obstacle a la manifestation de la
puissance publique, ainsi qu'on peut le lire respectivement a l'article 2
et 1 : « la République ne reconnait, ne salarie ni ne subventionne aucun
culte » et « La République assure la liberté de conscience. Elle garantit le
libre exercice des cultes sous les seules restrictions édictées ci-apres dans
I'intérét de I'ordre public ».

Si la sortie des pesanteurs religieuses et traditionnelles marque
I’émergence de I'Etat occidental, en Afrique subsaharienne, la construction
de I'Etat ne peut étre pensée qura l'intérieur d’'un ensemble de processus
socio-historiques ou les structures traditionnelles négro-africaines a
forte dimension communautaire, malgré leur bouleversement par la
pénétration d’éléments allogénes (islam et christianisme)s déterminent
encore considérablement les différentes organisations politiques. C'est ce
qui explique, par exemple, que les leaders politiques africains n’hésitent
généralement pas a investir 'univers culturel du négro-africain, c’est-a-dire
les cosmogonies, les mythes, les croyances religieuses etc., pour obtenir une
adhésion quasi sacrée des masses africaines autour de leurs idées, voire
autour de la personnalité, comme ce fut le cas apres les indépendances a
travers les idéologies négro-africaines comme le « Consciencisme » de
Nkruinah, le « Socialisme africain » de Nyerere oude Senghor etc. Mais a coté
de cet héritage culturel existe un apport hétérogene consécutif aux influences
arabo-musulmanes et judéo-chrétiennes qui structurent I'évolution
politique des sociétés africaines contemporaines et se poursuivent dans le
phénomene de la mondialisation. L’on peut ainsi assister a une dynamique
de recomposition du paysage politique ot les forces traditionnelles (chefs
coutumiers, guides religieux, marabouts, etc.) jugées rétrogrades sont
remises en question par Pappropriation de nouveaux types de discours
enracinés dans la pratique effective d’une citoyenneté ouverte sur le monde,
sans pour autant que la séparation public/privé soit effective. 1l s’agit
moins d’inscrire cette confusion du privé et du public dans une spécificité
radicale que de penser les modalités de déploiement de I'espace séculier en
Afrique qui s’énonce a la fois sur le mode d’un incessant va-et-vient entre le
politique et le religieux qui, tantot se rétrécit, tantot s’élargit selon la nature
des enjeux et de la prise de conscience des acteurs impliqués.

Comment, dés lors, penser d’autres expériences politiques a I'intérieur
desquelles le politique fonctionne selon des logiques aux antipodes de
I'agir politique occidental ? Faudrait-il, done, appréhender la complexité

4. C’est la loi de 1901, relative a la création des associations. qui prépare et rend possible
la séparation effective de 1'Eglise et de 1'Etat en permettant i celles-ci dacquérir un statut
de droit privé ; d'ot le déploiement des libertés individuelles a travers les associations
culturelles, politiques ou économiques.

5. Ces bouleversements qui ont commencé avec la présence arabo-islamique remontent au
XIe siécle, avant I’ arrivée des Européens a partir du XVe siécle.
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des différentes situations africaines ou autres au regard des concepts
occidentalocentristes si 'on sait qu’en Afrique, la construction de 'espace
public s’éclaire a I'intérieur d’un schéma ot les processus spirituels portent
et accompagnent les processus politiques sans pour autant empécher ou
vassaliser leurs déploiements en se contentant seulement de s’adapter a
I’évolution du jeu politico-social ? Doit-on alors en conclure que I’édification
d’un espace public démocratique puisse étre enclenchée a partir du lieu
d’énonciation des communautés religieuses et/ou confrériques ?

Espace public et espace comumun au Sénégal :
position du probléme

Des différentes et multiples études menées sur les confréries sénégalaises,
toutes ont été unanimes a considérer les rapports multiséculaires existant
entre les organisations confrériques et le politique. Cela s’explique en
grande partie par le fait que leurs fondateurs, symboles d’autonomie et
d’affirmation face au pouvoir colonial, avaient réussi a rassembler les masses
autour d’eux par le truchement d’une parole porteuse de valeurs éthiques,
associée a une culture politique et religieuse s’enracinant dans l'univers
de l'islam. Se substituant ainsi a I'autorité locale affaiblie et déconnectée
des réalités du peuple, les confréries accédent ainsi a la société civile. C’est
ainsi quau Sénégal, ot lislam se décline essentiellement & travers son
caractére confrérique, aucun gouvernement n’a pu s’installer sans faire
allégeance a l'autorité maraboutique et religieuse (méme si la Constitution
sénégalaise dans son art. 1* affirme que « La république du Sénégal est
laique, démocratique et sociale. Elle assure I’égalité devant la loi de tous les
citoyens, sans distinction d’origine, de race, de sexe, de religion. Elle respecte
les autres croyances »), a la différence qu’on est passé d’une période ot cette
relation s’exprimait sur le mode de I'implicite (ce fut le cas sous Senghor et
Abdou Diouf) 4 une expression explicite de ce rapport avec I'actuel président
Abdoulaye Wade qui est allé a Touba, centre spirituel de la Mouridiyya,
apres la victoire de I'alternance en mars 2000 faire une allégeance télévisée
avec tous les représentants du peuple a Fassemblée nationale. Une lecture
au premier degré de cette compénétration du religieux dans le politique peut
conclure a sa vassalisation par I'espace confrérique. Mais il suffit d’étre un
peu plus attentif pour voir que cette relation multiséculaire du politique et
du religieux attestera plus d’'un rapport de collaboration et non d’allégeance
du temporel au spirituel, puisque le politique construit un espace de
communication et de co-partage du pouvoir avec les forces religieuses, dans
la mesure ou ces deux entités n’interviennent pas exactement dans le méme
espace, bien qu’elles y soient toutes les deux présentes : 'espace public du
politique n’est pas I'espace public des confréries.

Néanmoins cet espace confrérique semble de plus en plus s’énoncer sur
le mode d’1m espace public politique par P'existence d’un certain nombre de
forces contradictoires qui les traversent en les remodelant a I'image méme
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de la marche de la société sénégalaise et qui en font de possibles espaces
publics démocratiques de demain. Mais sous quelles conditions 'expérience
religieuse confrérique peut-elle contribuer a faire émerger un citoyen ou
constituer un obstacle au processus d’individuation politique ? En d’autres
termes, comment s’instaure et se perpétue un espace public démocratique,
notamment la ou prédominent des formes de vie communautaires i base
confessionnelles ?

C'est ce que je vous propose de penser briévement dans le dernier axe
de mon intervention a la lumiére de la philosophie islamique, notamment
de la philosophie de I'émergence du sujet que Muhammad Igbal® développe
dans Reconstruire la pensée religieuse de I'Islam (1990) en substituant
aux expériences corruptrices du dynamisme de l'islam des expériences
susceptibles de fonder les conditions d’'un nouveau commencement qui a la
fois s’appuie sur la tradition et l1a repousse, conscient du fait que I'inédit de la
modernité musulmane exige un questionnement constamment renouvelé, a
la portée d’un homo islamicus qui hérite, médite, questionne et se souvient
dans la perspective d’un horizon commun.

L’espace communautaire comme lieu d’émergence d’un moi politique

Eriger un espace public politique dans le souci de permettre la
manifestation de la diversité reviendrait a repenser les conditions de I'étre-
ensemble en refusant toute construction politico-idéologique voulant
substituer a I'espace politique — lieu de la pluralité — une poche ou une
prothése d’espace institutionnalisé qui, au lieu de distinguer les individus, les
maintient dans une logique de conjonction c’est-a-dire dans une compacité
ol les corps se pressent les uns aux autres. L'espace public politique se
construit alors dans sa mise a distance avec la communauté en tant que
communion et conversion, fusion et confusion des individus (camarades,
fréres, fidéles), mais aussi dans son rapprochement a la communauté en
tant que politique c’est-a-dire capable d’élever I'individu a la dignité d’acteur
politique. C’est cette dialectique que met en exergue Etienne Tassin :
« Penser l'articulation de l'espace public a la communauté reviendrait
alors a saisir dans I'espacement ou la distanciation, ce qui peut affranchir
la compréhension de la communauté sociale et politique de son présupposé
organiciste sans la priver du lien communautaire dont le défaut le vouerait &
la dissociation » (Tassin 1999 : 516) .

Dans quelle mesure une communauté de type confrérique peut-elle
permettre la manifestation d’un sujet politique non écartelé entre son
inscription dans une communauté identificatoire donnée et un nécessaire
processus de subjectivation politique par lequel il prend part aux affaires
de la cité en inscrivant son agir dans la perspective d’'une société apaisée ot
cohabitent les différences ?

6. Philosophe et poéte. théoricien de I'Etat du Pakistan, 1877-1938.
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SiPouvertureau monde des communautés confessionnelles qui structurent
I'existence des croyants peut étre 'opérateur d’une subjectivation a caractére
politique, il faut chercher alors a affranchir la communauté de son caractére
organiciste en substituant au paradigme unificateur, c’est-a-dire la logique
fusionnelle incarnée par le Corps-Un qui organise la vie des communautés
confrériques un autre paradigme qu’on pourrait appeler « plurificateur »,
en ce qu’il interrompt le fantasme de I'Un pour le multiple. S’agissant de
I'islam, 'une des conditions de cet examen critique consiste d’une part a ré-
impulser une pratique vivante de la déliaison en restituant les controverses et
les tensions doctrinales trés t6t présentes dans le champ islamicue et, d’autre
part, a libérer l'islam des lectures orthodoxes, lesquelles en privilégiant les
interprétations littéralistes et légalitaristes du Coran favorisent I'extrémisme
radical. Aussi le déploiement effectif du politique dans les champs traversés
par des expériences communatitaires et confessionnelles est toujours fonction
de la mémoire du politique. En d’autres termes, quelle mémoire faut-il
restituer pour construire ou reconstruire en islam un espace public politique
phagocyté et défiguré par des pesanteurs obscurantistes et aliénantes issues
de lectures extrémistes du Coran plus apte a instituer un mode de production
d’un lien conjonctif qu’a favoriser réellement une pratique vivante, liante et
instituante de la déliaison ?

Si P'extrémisme radical constitue un obstacle pour les démocraties
modernes, une certaine tendance du soufisme (le soufisme panthéiste) peut
aussi inhiber les processus de subjectivation en ce qu’il met I'accent sur la
contemplation et I'adoration au détriment de Paction vu que pour I'école
panthéiste, la manifestation du divin passe par l'extinction (funa) du je.
C’est la problématique que développe Muhammad Igbal, en appelant le
sujet a se détourner de cette voie de 'absorption. On peut lire ainsi : « Dans
le soufisine le plus élevé de I'islam, I'expérience unitive ne consiste pas pour
Iego fini dans I'effacement de son identité propre par une absorption dans
I'ego infini; ¢’est plutét I'Infini qui passe dans I'étreinte pleine d’amour du
fini » (Igbal 1990 : 110).

De ce fait, la rupture métaphysique et politique du projet igbalien s'enclenche a
partir d’'une prémisse centrale : « la finalité de I'ego humain 'est pas de s'absorber
et de se dissoudre dans la contemplation ; de regarder quelque chose, mais
d’étre quelque chose » (Diagne 2001 : 27). Cette posture philosophique
qu'adopte Igbal s’établit depuis le diagnostic qu’il pose sur la décadence
de I’Orient due en grande partie a 'adoption de systémes philosophiques
postulant le renoncement a soi, la négation de la personnalité, I'indifférence
et le détachement vis-a-vis des biens de ce monde. Ce projet éminemment
politique aura pour conséquence majeure l'exaltation des devoirs de
Iindividu, invité a se détourner d’une éthique contemplative et fusionnelle
dans la lumiére du Tout pour une éthique de I'action a travers laquelle
I'individu émerge en tant que personnalité capable, non seulement de se
manifester, mais surtout de se tenir a proximité de la lumiére de 'ego Infini
sauis sannihiler en elle. L’enjeu de la critique igbalienne contre le soufisme
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panthéiste est dans la tension permanente de 'ego humain vers la recherche
et la création d’idéaux, découvrant, d’une part, toute I'intelligence de son
activité créatrice, et d’autre part I'expression totale de sa liberté laquelle,
loin de constituer un simple idéal abstrait qui ne tiendrait pas de la réalité
s'incarne en une éthique pratique dont la finalité est de révéler a 'homme
ses possibilités infinies. Si, comme le montre Souleymane Bachir Diagne,
la philosophie igbalienne se traduit, par « une éthique reposant sur la
distinction entre, d’une part, ce qui fortifie I'ego, c’est-a-dire augmente sa
puissance d’individuation, et ce qui, d’autre part, la diminue et donc détruit
'ego » (Diagne 2001), la révélation de la nature véritable du sujet est donc
inscrite au programme d’une éthique de l'affirmation, c’est-a-dire dans
une démarche rationnelle et critique sur la signification d’une expérience
religieuse islamique apte a ré-introduire I'Ijtihdd” dans la cité musulmane.
Mais cette ré-ouverture des portes de 'ljtihdd s’accomplit, elle-méme, a
lintérieur d’une philosophie pratique qui, en concevant I'identité hors du
champ local et culturel, confére encore au soi une personnalité au sens
d’un mouvement libre d’auto-création continue. La tension-vers-le-dehors
devient alors la condition de la révélation du je qui découvre sa plénitude
dans sa rencontre avec autrui ou, pour parler comme Lévinas (1978), dans
son exposition a PAutre : 1a révélation du sujet politique en islam s’énonce
comme une cosmopolitique, et 'exaltation de I'appartenance comme le
plus grand péché de I'lslam ainsi qu’il apparait dans cette exhortation qui
s’énonce en impératif catégorique :

« Libére-toi d’un espace trop étroit.

« Celui qui a échappé aux liens de toutes les dimensions

« §’étend comme le ciel, dans toutes les directions [...]

« Toi, resté paralysé dans un coin de la prairie,

« Comme le rossignol, tu te contentes d’une setile rose.

« Pareil a la brise, rejette de tes épaules le fardeau de la satisfaction » (Igbal
1990 : 81).

Aussi Igbal pense-t-il que la finalité de ’ego musulinan doit se déployer
dans le cadre d’un processus-de-devenir-individu s’exprimant sur le mode
de la conquéte d’une personnalité inscrite dans un chantier, et dont la
découverte s’effectue dans son déploiement créateur. D’oti la propension
du sujet a se sculpter dans et par I'action afin d’éviter de se pétrifier dans
Pimmobilité et de sortir de la crispation identitaire. C’est ainsi que le projet
que porte la rupture inaugurale ré-activée par les penseurs du renouveau
islamique au X1X® siécle va chercher a libérer I'islam de I'emprise des
interprétations de l'orthodoxie musulmane — fonctionnant parfois comme
une idéologie mise au service de la classe dominante — en ré-ouvrant les
portes de I'Ijtihad déclarées fermées par les docteurs de la foi au X111¢ siecle
pour assurer I'unité de la communauté. Cest a 'intérieur de cette mémoire
du politique qu'il faut penser la construction d’un espace public 1a ot
prédominent des formes d’organisation communautaires confessionnelles.

7. Démarche critique et rationnelle désignant 'effort personnel (¢ interprétation) dans la
quéte de la vérité. I'ljtihad renvoie 4 la nécessité d’€tre en phase avec son €poyile.
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Questionner donc les modalités qui permettent a un sujet communautaire
de s’élever a la dignité d’acteur politique & un moment précis de I’histoire
sénégalaise marquée par la résurgence des communautés identificatoires
dans I'espace du politique c’est d’abord déterminer la nature de I'expérience
a partir de laquelle s'institue et se perpétue une communauté politique :
I'expérience démocratique. Et le principe de tout espace public politique,
rappelons-le, est conditionné par I'’émergence d’un sujet politique a
I'intérieur d’'un champ ot cohabitent des individus ou des groupes
d’individus ne partageant pas forcément les mémes intéréts. Autrement
dit, il s’agira de faire émerger un soi déterritorialisé (Mbembe 2002 : 72)
dont le rattachement a I'espace politique — lieu de son action citoyenne — ne
peut étre fondé sur un principe d’appartenance ou d’affiliation préalables. I1
s’agit donc de sortir de la logique fusionnelle communautaire, d’affranchir
la communauté de son présupposé organiciste, c’est-a-dire la logique du
proprium renvoyant au commun, ce qui unit des sujets, entités séparées, en
leur permettant de se regrouper voire de s’identifier a une entité plus vaste,
d’ordre supérieur - le corps social — griace au partage d’une identité unique
(propriété ethnique, territoriale, spirituelle).

Faudrait-il sortir alors de la communauté, lieu de production et de
reproduction de stratégies axées sur la conversion et lidentification
des individus & une entité d’ordre supérieur, « en laquelle ses membres
s’incorporent comme parties d’'un tout identitaire et substantiel [...] »
(Tassin 1999 : 513), pour voir naitre un espace de la politique ? Doit-on
renvoyer I’espace commun dans la seule sphére privée, c’est-a-dire dans les
formes et les modes d’identifications communautaires dont procédent les
différentes figures d’individuation ?

Conclusion

La crise économique et sociale du Sénégal durant les années 1980-
1990% a profondément affecté les structures sociales et entrainé une
nouvelle donne politico-sociale dont la conséquence majeure s’exprime
dans le réaménagement des rapports entre les populations locales et les
autorités traditionnelles. Confrontées a la chute et au désengagement de
I'Etat Providence, 4 ’émergence d’un nouveau type de Shaykh mondain,
profitant ostensiblement des largesses de leurs taalibe® et surtout aux
clashs internes qui secouent continuellement les familles confrériques®, les
populations, laissées a elles-mémes, développent leurs propres stratégies
de survie et s’inscrivent dans des processus d’autonomisation croissant et
de subjectivation politique. L’existence de profondes dissensions entre les
différentes confréries" et « la rudesse de la compétition réelle et symbolique

8. Progranunes d’ajustement structurel, dévaluation du Franc CFA elc.

9. Ces nouveaux Shavkh sont baptisés « marabouts-Cadillac » ; of. Magassouba (1991 : 29).
10. Conflits de succession, rivalités politiques portent atteinte a I'image des Shavkh, & leur
réputation de sainteté ; voir Diop (1981 : 344).

11. Aggravées par ’opposition sur les dates de célébration des fétes religieuses (Ramadan. féte
de la fin du jefine musulman (Aid ef Firr), célébration du sacrifice d” Abraham (Aid el Kabir).
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qui les met aux prises » (Diouf 2001 : 130), I'implication effective de certains
Shaykh issus des grandes familles confrériques dans le champ politique,
si elles ne parachévent pas le processus d’individualisation politique des
individus, I'accentue. Cette reconfiguration des rapports ne traduit pas une
remise en cause de l'autorité des guides confrériques, mais témoigne de
I’émergence d’un nouveau type de sujet qui prend conscience du fait que ses
intéréts ne recoupent pas forcément ceux des Shaykh ; substituant ainsi a
la logique confrérique d’ordonnancement du multiple dans I'Un un rapport
de type fissionnel. L’affiliation & une confrérie, comme 'ont indiqué certains
auteurs, ne se décline plus forcément sur le mode de la soumission acritique
qui définissait le rapport murid/murshid, mais implique une réelle prise
de conscience des disciples qui bouleverse les termes du njebbel'?, comme
en témoigne la défiance des disciples vis-a-vis des injonctions politiques
données par leurs guides confrériques. A leur tour, les organisations
confrériques, traversées par des logiques de transfigurations internes,
remodelent leurs propres discours et empruntent de nouvelles trajectoires,
ainsi que 'indique Mamadou Diouf : « A ces luttes d’influences [concurrence
inter-confrérique], se superposent les difficultés grandissantes que les
marabouts éprouvent a enjoindre a leurs disciples de respecter et de suivre
leurs choix politiques. Choix politiques qu’ils négocient avec les acteurs
politiques pour des avantages matériels. La crise du ndigél (prescription et
injonction politique) et la perte de légitimité et de crédibilité des marabouts
mondains ainsi que I'entrée de certains d’entre eux directement sur la scéne
politique les obligent & s’adapter & leurs propres dépens a une conjoncture
politique volatile. D’autre part, 'émergence de groupes religieux a la marge
des confréries et quelquefois a leurs flancs ouvre des remises en cause, de
plus en plus difficiles a contenir, de la prééminence de la généalogie sur le
savoir » {Diouf 2000 : 130).

La confrontation de l'expérience des communautés confrériques
sénégalaises — enracinées dans la métaphysique panthéiste soufie qui
défend I'idée d’une absorption impersonnelle de I'individu dans la Divinité*
— avec la philosophie igbalienne de I'affirmation d’un Je consistant, pose le
principe d’individuation comme un mouvement d’autocréation continue qui
déterritorialise le soi du champ de I'enracinement communautaire (racial,
culturel ou religieux) vers l'espace de l'ouverture cosmopolitique. Par
exemple, I'effectuation du projet igbalien sur le mode d’une double rupture
métaphysique et politique, comme nous 'avions vu, en déconstruisant I'une
descaractéristiquesdel’écolepanthéistesoufie, I’ « éthiquedelaconsumation »
(Diagne 2001 : 54), dévoile une conséquence majeure : I'affirmation de la
vita contemplativa sur la vita activa. La dénonciation de cette derniére

12. Variant d une confrérie a une autre (plus accentué dans la Mouridivya). le njebbel exprime
Iacte de soumission par lequel, « s'abandonne (otalement entre les mains du marabout
(Shaykh), tant matériellement que spirituellement et concrétise la conception wolot du
service, taarbiyou. qui s ajoute au devoir de la vénération envers le maitre » (Piga 2002 : 90).
13. Cette idée culmine avec I'affirmation de Manstr Al Halldj : « ana'l Haqq », « Je suis la
vérité créatrice, mon Je ¢’est Dieu » (Mansor al-Hallgj 1981 :18).
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tendance du soufisme qui, selon Igbal, a corrompu le principe dynamique
de lislam, trouve un écho favorable dans le champ des communautés
confrériques au Sénégal qui, malgré le fait qu’elles aient constitué, comme I'a
indiqué Souleymane Bachir Diagne, des espaces de reterritorialisation pour
lutter contre I'acculturation coloniale et postcoloniale, remplissent en méme
temps une fonction de déterritorialisation dans leur capacité a épouser les
mutations politiques, économiques, sociales et culturelles de la modernité
sénégalaise. C'est ce qui apparait dans ces propos de Souleymane Bachir
Diagne, lorsqui’il écrit : « La reterritorialisation confrérique a également
une réalité spirituelle qui tient a la capacité de I'islam soufi (mystique)
a accepter le compromis avec les structures idéologiques, les attitudes
mentales et culturelles provenant des terroirs. D’une maniere générale et en
tenant compte toutefois des différences dans le degré du phénoméne d’une
confrérie a une autre, 'organisation confrérique, surtout dans les chants
religieux et les pelerinages périodiques ot elle renouvelle sa conscience
d’elle-inéme, recentre les énergies spirituelles sur de véritables terroirs
religieux et des capitales locales. Cette dialectique n’est pas sans effet sur son
« autre » dialectique : I’existence d’'un mouvement d’opposition, a cette
réalité confrérique, d’un islam lettré qui se veut plus ouvert sur la Umma
universelle » (Diagne 1992 : 289-290).

Engagé dans ce processus permanent, que Souleymane Bachir
Diagne appelle une « dialectique de l'ouvert et du fermé » (ibid. :
86), l'univers axiologique du sujet confrérique est en permanence
réévalué, et réapproprié dans les termes d’un discours critique qui
excéde et réaménage la logique territoriale confrérique afin qu’elle
s’inscrive dans une perspective d’ouverture, celle par exeniple
« d’'une humanité noire a la recherche d’un (ou plusieurs) portraits qui sied
a sa part d’humain et de participation a I'universel » (Diouf 2001 : 10). C’est
ce double mouvement qui est contenu dans le sous-titre de 'ouvrage que
Souleymane Bachir Diagne (2001) a consacré a la pensée de Muhammad
Igbal : la fidélité et le mouvement.

N’est-ce pas la affirmer les conditions du renouveau d’un humanisine
islamique cosmopolitique, alternative heureuse aux fondamentalismes
actuels, dans les mémes termes arendtiens de la reconquéte d'un agir
politique défiguré par des expériences de négation de la pluralité constitutive
de ’humanité, d’étalement de I'identité dans un espace dont la seule valeur
doit s’exprimer dans la manifestation de la multiplicité, dans la lexis et
la praxis (Arendt 1961) ? Cette découverte d’un nouveau paradigme qui
déporte le sujet confrérique sénégalais de I'espace de l'identité a I'espace
de Tactivité politique parachéve la formation de sa subjectivité politique a
travers de nouvelles écritures du religieux qui induisent en méme temps la
réévaluation des systemes de croyances et des registres politiques.
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Parrie 11

LES GREFFES DE LA LAICITE :
COMPATIBILITE, REJET OU MUTATION ?
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LA LAICTIT: PARADOXALE OU LA SECULARISATION PAR EFEET DE CHAMP
LE CAS DU MAROC CONTEMPORAIN ET DE SES ISLAMISTES LEGALISTES

Haoues SENIGUER

Quand on aborde la laicité, sous une forme ou sous une attre, on est
immédiatement saisi, tant par I'étendue du sujet que par la complexité de
la tiche qui nous incombe. En effet, la laicité est en soi une notion vaste
et plurivoque. Avec laquelle nous ne somines janais en reste a cause
d’une série de difficultés épistémiques. Elle véhicule des représentations
souvent contradictoires. Aussi contrarie-t-elle incessamment les frontiéres
illusvirement tracées entre laiques et non laiques puisquelle oppose
jusquaux laiques eux-mémes quant a la définition de la laicité.

En outre, certains se proclanient volontiers laiques ou favorables a la
laicité alors que, absolument tout, dans leurs comportements quotidiens,
ou certaines de leurs déclarations, les en éloignent (ceux-la ne sont pas
forcément des religieux au demeurant). D’autres prétendent au contraire
s’y opposer cependant que leurs discours abondent dans le sens d’'une
acceptation, in fine, de la laicité, ou du moins des idéaux quelle arbore
(liberté de conscience, liberté de culte, etc.) Enfin, il en est qui, tout en
reconnaissant une positivité a la laicité, sans forcément lui préter ce nomi,
préférent la redéfinir ou la réinterpréter. lls espérent de la sorte lui conférer,
s'il en est, un caractere plus endogéne pour étre plus acceptable du point de
vue de leur identité personnelle et/ou politique.

On 'aura compris, la laicité n’est pas une notion « molle », usée et encore
moins dépassée. Elle ne laisse pas indifférent. C’est pourquoi, elle ne cesse
d’alimenter les débats et susciter des réactions quelquefois passionnées. De
cette facon, elle nousimpose en permanence d’en clarifier les principeset d’en
préciser les finalités. Elle nous pousse égaleinent a rouvrir constamment les
pages de I'histoire de France, notamment celles relatant le conflit des deux
France, pouren reconstituerlageneéseet 'aboutissement danslaconsécration
légale dans le cadre de la loi de 1905. Et cela se comprend aisément eu égard
aux relations atypiques entretenues par I’Etat, son administration et les
Eglises des siécles durant. Ces particularités ont indéniablement préparé
les contours d’une laicité dont la singularité transparait déja dans une
morphologie (linguistique) a nul autre pareil. A titre d’exemples, le terme
«laic », signifiant « ceux qui ne font pas partie du clergé ou qui sont extérieurs
a la religion » (selon la définition du Robert), apparait au XVI¢ siécle. Celui,
plus tardif en revanche, de « laicité » warrive a fleur de conscience qu'en 1871
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aux fins de signifier, entre autres choses, la séparation des sociétés religieuse
et civile (toujours selon le Robert). En ce sens, la laicité mériterait en soi
un questionnement et un réinvestissement propres. Au fond, elle cristallise
UN moment paroxystique de la sécularisation, inhérent a un contexte
particulier et a des circonstances déterminées sinon déterminantes ; constat
que partagent du reste nombre d'historiens. Méme si la laicité, vue de France
en particulier, est proclamée, a hue et a dia, universelle, nous ne mesurous
pas toujours la part de francocentrisme sous-jacente a une telle posture qui
trahit dans certains cas des accents idéologiques tels que I'expression d’un
positivisme philosophique qui ne dit pas toujours son nom. Toutefois, ce qui
est indéniable, c’est que la laicité s’inscrit, sans conteste, et la-dessus tout le
monde est d’accord ou presque, dans un mouvement plus général, plus vaste
et on ne peut plus universel lui : le processus de sécularisation'.

A cet égard, la sécularisation elle-méme a pris diverses formes selon les
régions du monde, en Occident en général, et dans les espaces a dominante
musulmane en particulier. La sécularisation, faut-il le rappeler, participe
aussi du phénomeéne plus englobant de mondialisation qui I'a accélérée et en
a diffusé les effets aux quatre coins du globe (individualisation du religieux,
syncrétismes en tout genre, etc.).

Mais on pressent la nécessité, a 'aune de ce qui précede, d’utiliser, avec
rigueur, de mots dont les usages peuvent se révéler complexes quand il s’agit
de les appliquer au contexte marocain. Faut-il parler de laicité, de sécularité,
oud’user davantage de vocables apparemment moins essentialisant que sont
« laicisation et sécularisation » et, le cas échéant, pourquoi et comment ?

Afin de ne pas verser dans une espece de logique téléologique ou
nous inscrire dans une perspective de fin de I'histoire, méme si notre
communication peut en revétir quelque accent, nous privilégierons ainsi
les termes « laicisation » et « sécularisation », afin d’identifier, au Maroc,
les manifestations d'un processus contradictoire a maints égards, quoique
par ailleurs irréversible. Méme s'il ne s’agit pas, encore une fois, d’affirmer
péremptoirement, qu’il n'est quune forme possible et pensable de
sécularisation, valable pour tous et partout. 11 est beaucoup plus des formes
hybrides de sécularisation.

En outre, il s’agira d’illustrer, de la facon la moins historiciste et
culturaliste qui soit, non pas « une greffe de la laicité »“, dans le sens ou

1. Pour commencer. nous pourrions brievement en référer a la définition quen donne
Gabriel Chénard : « Le mot sécularisation (du latin saecularis. lemporel, mondain) désigne
le processus par lequel les réalités humaines s établissent dans une autonomie toujours plus
arande par rapport aux regles et institutions du pouvorr religieux [ ...]. 11 signifie maintenant
le fait gue divers €léments de la vie humaine — ou le tout de la vie — cessent d'étre détermunés
par la religion. le résultat obtenu étant la sécularité ou I'indépendance vis-d-vis de la
religion |...|. L'usage le plus fréquent du terme exprime le processus par lequel les réalités
terrestres se dégagent de 'emprise d ordre supérieur et acquierent du méme coup leur propre
consistance. leur autonomie » (Chénard 1981 : 16Y).

2. Cette métaphore médicale est intéressante. En effet. elle suppose que la Liicité peut étre
« transplantée » : autrement dit exportée ou importée selon le point de vue duguel on se
place. Néanmoins. elle peut créer aussi une confusion dans les esprits : celle de laisser a
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nous y invite avec insistance la métaphore médicale, mais davantage une
logique sécularisante liée aux propriétés irréductibles des champs politique
et religieux telles que les a bien définies Pierre Bourdieu (1980). De plus,
ladite logique ne signifie absolument pas le retlux du religieux de la société,
non plus que I'abolition de I'usage public des symboles de la religion aussi
bien au niveau de I'Etat que des sociétés politique et civile. Si la laicité est la
mise en ceuvre, par des législateurs, de textes visant a réglementer, de jure,
les rapports entre le politique et le religieux, la sécularisation traduirait, «
contrario, un processus plus « objectif ». Celui-ci échapperait largenient a la
volonté et au contrdle des agents. Ces derniers sont a la fois des acteurs et des
objets de cette sécularisation. Certes, peuvent-ils penser un tel processtis,
influer en partie sur ses effets, inais certainement pas le remettre en cause,
in globo. Ce processus est transnational, pour ainsi dire indépendant aussi
bien des individus que de I’espace considéré. En effet, la mondialisation qui
accompagne ou produit de la sécularisation ignore les frontiéres.

Pour notre part, nous estimons, d’abord, que la sécularisation précede,
a quelques exceptions pres, I'entreprise politique de laicité. Ensuite,
les logiques spécifiques des champs politique et religieux produisent
inévitablement de la sécularisation ; avec le concours, conscient ou non,
d’agents. Méme de la part de ceux qui apparaissent comme des adversaires
résolus, en d’autres mots les islamistes. D’ot subséquemment, I'’émergence
sontme toute paradoxale car inattendue, moins d’une laicité, car elle n’en
porte pas tous les traits, que d’une laicisation. Celle-ci développe un espace
politique de plus en plus différencié des espaces religietix. Toutefois, cette
laicisation ou sécularisation n’est pas exclusive. Elle coexiste avec les
liens séculaires établis entre islam, politique et société. En ce sens que les
points de rencontre ou de jonction entre les sphéres politique et religieuse
continuent d’exister malgré tout. Elle ne les méconnait ni ne les interrompt.

Nous organiserons notre propos en deux temps : d’une part, nous
déploierons, outre des observations personnelles tirées de nombretix séjours
d’enquéte, nne analyse synthétique du Maroc politique, de son histoire et
de ses institutions, en plagant la focale principale sur le triptyque islam/
monarchie/société, et ce pour rendre compte de la singularité des liens
séculaires unissant politique, religion et société. D’autre part, et dans un
deuxiénie temps, nous essaierons de montrer en quoi le roi, de méme que
des formations islamistes légitimistes telles que le parti islamiste légaliste
du Parti de 1a justice et du développement (PJD), participent bon an mal
an au processus de sécularisation/laicisation. 1l nous sera alors possible de

penser que la laicité, dans le monde musulman. serait un simple copier-coller du modele
frangais. Avec le préjugé selon lequel, le corps « malade » ou « souftrant » recevrait, en en
don el salutairement, un organe nécessaire a la survie. Or I'intérét dans ce colloque, ¢’est de
montrer qu’il n"est pas question de médecins et de malades ou d’imposer quelconque mxdéle
de société que ce soit. Avanl que d'étre voulue ou souhailée. encouragée ou combattue. la
séculansation/laicisation en terre d’islam est avant tout d ordre factuel ; une question de fait
avant que d’€lre une question de droir. Seules ses modalités et son intensité varient suivant
les sociétés et la nature des gouvernements.
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comprendre, en dernier lieu, comment tous ces acteurs, sous les effets de la
mondialisation/sécularisation, redéfinissent et redessinent en permanence
les frontiéres poreuses entre islam et politique, en interaction avec la société,
scellant ainsi 'autonomisation des champs politique et religienx. C’est dans
cette autonomisation, fit-elle fragile ou contradictoire, que se cristallise
une forme de sécularisation dans les pratiques sociales ou discursives des
acteurs musulmans.

Islam, monarchie et société au Maroc : une laicité en ereux

Si l'on ne devait s’en tenir, stricto sensu, qu'a la seule lettre de la
Constitution nationale marocaine, nous aurions tot fait de relever deux
aspects centraux : des le préambule, puis a Iarticle 6, dans une formule
personnifiante, il est dit que I'Etat marocain est « musulman », mais
aussi que lislam est religion d’Etat. Poursuivant notre lecture, nous
remarquerions également, respectivement aux articles 7 et 19, « que la
devise du Royaume est Dieu, la Patrie, le Roi », et surtout, que « le Roi [est]
Amir Al Mouminine. Représentant Supréme de la Nation, Symbole de son
unité, Garant de la pérennité et de la continuité de I'Etat, veille au respect de
I'lslam et de la Constitution [...]. D’aucuns noteront, a I'issue d’un examen
méme cursif du texte constitutionnel, que I'article 19 est bel et bien la clé
de voiite de la Constitution. Et par 13 méme, constitue-t-il I'épine dorsale du
systeme politique marocain en ce qu'il signe, expressis verbis, 1a précellence
politico-religieuse de la personne du roi. Ce dernier est affublé, en plus de sa
fonction de Chef d’Etat, du titre hautement symbolique de « Commandeur
des croyants ». Aucun autre pays islamique, a notre connaissance, ne donne
une telle fonction a un Souverain. Seul le Maroc, en la iatiére, semble faire
exception.

Le titre de Commandeur des croyants contient une symbolique forte
dans I'inconscient populaire musulman dans I'exacte mesure ot il renvoie
directement a I'expérience du califat des premiers siécles de I'islam. Aussi
suggere-t-il une filiation avec les tout premiers chefs musulmans (notamment
les quatre premiers califes dits « bien guidés », selon la lecture des sunnites)
qui furent jadis a la téte de grands empires. Ainsi, le plus édifiant dans une
telle architecture institutionnelle, c’est ce titre de Commandeur des croyants :
titre supréme dans la culture musulmane de gouvernement. 1l renvoie a une
époque considérée comme I'apogée de I'islam, soit les trois premiers siécles
de I'Hégire. [l s’agit d’'une espece de survivance du califat aboli en 1924,
de méme qu’une réminiscence du gouvernement céleste de Médine (612-
633). Ibn Khaldin, grand spécialiste du monde arabo-musulman, retrace
la genése du titre de Commandeur des croyants, dont I’emploi remonterait
aux premiers leaders politiques de I’empire musulman (1967 : 451-459).
Elle trouverait sa source chez les quatre premiers califes. L’intronisation de
ces califes était accompagnée d’un serment d’allégeance dont certains rites
ont été conservés pour sceller, encore aujourd’hui, I'intronisation des rois
marocains.
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Filiation. qui plus, est confirmée par la généalogie du monarque inarocain
lequel, suivant I'hagiographie nationale officielle, serait le descendant du
prophéte Muhammad. D’oti son statut de Sharif qui lui octroie, en plus de
sa stature politico-religieuse hors du commun, une sacralité, justifiant ainsi
son « inviolabilité » d’ailleurs stiputée expressément a I'article 23.

La centralité de la personne du roi, aux niveaux politique et religieux,
dénote une singularité du rovaume chérifien dans le monde musulinan.
N’oublions pas que le Maroc devint un pays musulman a compter du VIII*
siecle de notre ére sous le régne des Omeyyades. La dynastie idrisside,
fondée en 788, consolida I’'ancrage du pays dans I'héritage arabo-islamique.
A ce propos, 1driss est considéré comme le pére fondateur du tout premier
« Etat » islainique autonome du Maroc. Il entama alors une unification de la
croyance, en combattant les minorités religieuses, y compris musulmanes,
dans le cadre du rite malékite. Cest d’ailleurs, a ce jour, le seul rite reconnu
officiellement dans les mosquées gérées par I'Etat. L’islam a été partie
constitutive de I'identité politico-religieuse du Maroc et n’a, a aucun moment,
été remise en cause sous le Protectorat. Celui-ci n’a aucunement entamé les
solidarités traditionnelles ni I'allégeance du peuple au sultan, en dépit de
certaines dissidences locales. Le protectorat a méme renforcé le centre du
pouvoir. Cette identité a été renforcée a I'indépendance avec le concours
des militants de I'Istiglal (Parti de I'Indépendance crée en 1944) qui ont été
les fers de lance de la constitutionnalisation du titre de Commandeur des
croyants du fait de Paura entourant la personne de Mohamed V farouche
résistant au colonialisme frangais.

De Hassan I1 3 Mohamed VI, en passant par 'ensemble de la classe
politique, les relations indéfectibles entre monarchie et islam et islam et
société n‘ont cessé d’étre revendiquées dans le royaume mais a des fins
différentes ; et principalement lors de I'avenement du phénomeéne islamiste
surledevant delascéne nationale et internationale. Faisant face a ce nouveau
défi, Hassan II a ouvertement reconnu « le fondamentalisme d’Etat ». 11
s'est, de ce fait, lui-méme volontiers attribué I'épithéte « fondamentaliste »
en déclarant, lors d’un entretien accordé a la Revue des deix mondes publié
dans le numéro du mois d’avril 1986 : « [...] Fondamentaliste, je le suis,
parce quie je nabandonne pas les piliers fondamentaux, qui constituent les
fondations de notre religion » (Montbrial 1986).

Hassan II, comme son héritier Mohamed VI, réactive ses ressources
religieuses, sur le terrain politique, en vue de légitimer le monopole sur la
symbolique religieuse, ce qui lui permit, selon Mohamed Tozy, « de maitriser
le paradigme islamique du pouvoir » (1991 : 153-168). Celui-ci a constitué,
et constitue toujours au demeurant, un levier de pouvoir et de contrainte
efficace en vue de faire piéce aux promoteurs d’un islam contestataire. Le
corps des oulémas est alors placé sous tutelle. Dans un discours prononcé le
2 février 1980 devant les présidents et les membres des conseils des oulémas,
le roi Hassan I, tout en rejetant tantot implicitement tantot explicitement
virulemment toute idée de laicité, déclara : « 1l est vrai que le gouvernement
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et les oulémas constituent une seule et méme famille. Religion et monde d’ici
bas s’interférent. Le jour oti un Etat musulman séparera religion et monde
d’ici bas, ce jour I3, si jamais il doit venir, justifierait que nous célébrons
d’avance les obséques d'un tel Etat ».

En d’autres termes, si I'on devait suivre le réquisitoire de fen Hassan
11, le délitement de l'islam dans la société est au mieux inimaginable, an
pire impossible. Le recul de la pratique de I'islam au Maroc signerait la fin
irrémédiable du royaume et la dissolution de I'Etat. Comme pour mietx
légitimer son réle de garant de lislamité de I'Etat et de la société, ainsi
que lindissociabilité du politique et du religieux face a la contestation
islamiste, Hassan 11 valorisera la nécessité de la centralité de I'islam a tous
les niveaux de la société. En plus du contréle étroit des oulémas destiné a
étendre I'emprise royale sur le champ religieux, le dahir de 1984 viendra
réglementer, de facon étroite, la construction et la gestion des mosquées, et
ce en délivrant, souverainement, des permis de construire et en nommant
« khatibs, Imams et prédicateurs » sous la férule du Ministre des Habous
et des affaires islamiques apreés avis du gouverneur de la préfecture ou de la
province et consultation du conseil régional des oulémas concernés (Art. 7).

Le recours du roi a Iislam en politique variera selon les époques. Dans
les années 1960, la réactivation de son pouvoir en matiére de religion
aura servi a contrecarrer les plans d’une gaiiche « révolutionnaire » de
sensibilité laique alors que dans les années 1980, cette réactivation avait
pour but de faire obstacle aux islamistes et justement a leur récurrente
instrumentalisation politique de Tlislam dans une opposition frontale
au régime. Dans 1ne exhortation adressée aux conseils des oulémas, le 2
février 1980, Hassan 11 montre son sotici de réinvestir le champ religietix
en vue de contrer les islamistes : « L'islam a réponse a tout point d’ordre
constitutionnel, politique, éconoinique ou social [ ...]. Jattends de vous que
vous soyez non seulement des professeiirs dispensant la connaissance mais
aussi des animateurs de cercles intellectuels [ ...] ».

L'actuel monarque marocain, Mohamed V1, occupe la méme centralité
politico-religieuse que naguére son pere. Pour signifier clairement sa
mainmise sur le domaine religieux, le roi, notamment apres les attentats de
Casablanca du 16 mai 2003, réaffirme sans ambages qu'il est le seul acteur
légititne a pouvoir concentrer, au sein de sa seule personne, les pouvoirs
politique et religienx : « Sous la Monarchie constitutionnelle marocaine
religion et politique ne sont réunies qu'au niveau de la personne du Roi,
Commandeur des croyants ».

Ainsi, pourrions-nous continuer a multiplier de tels exemples
caractéristiques d’une confusion éclatante entre le temporel et le spirituel,
entre la politique et la religion. Comment, en I'espéce, la laicité, ou du
moins le procés de sécularisation/laicisation, pourrait-il donc revétir une
quelconque réalité ?

Constitutionnellement, la laicité — notion traduite en arabe,
approximativement, par ‘{hndaniyya, ‘almaniyya, ‘asrdnyya ou, plus
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rarement, par le néologisme I@'tkiyya — est littéralement absente du corpus
juridique marocain, mais, qui plus est, elle est officiellement rejetée au
plus haut sommet de I'Etat. Elle est jugée étrangére, voire dangereuse pour
I'identité du pays. Il v a la. semble-t-il, consensus de tous les segments de
la société. Est-ce a dire pour autant que la sécularisation est une vue de
I'esprit ? Les sociétés politique et civile marocaines seraient-elles a ce point
marquées par la centralité politico-religieuse de la monarchie gu’elles ne
sauraieut évoluer en dehors du viatique de I'islam ?

Contrairement a ce que pourrait nous laisser penser ce qui précede,
la sécularisation a bel et bien cours au Maroc, entrainant de plus en plus,
une séparation des champs politique et religieux, en laissant apparaitre
leur extériorité respective. Donnée adinise par tous les acteurs du champ
politique sans exception, y compris par les islamistes.

Méme si Iislam est religion d’Etat, que le monarque se proclame
garant du respect de I'islam, la société civile n’est pas, par transitivité,
forcément attachée, de maniére scrupuleuse, a la pratique des dogmes et
a une extériorisation ostentatoire de son appartenance a I'islam. Quand on
déambule dans les rues de Casablanca ou de Rabat, nous avons I'irrésistible
impression de nous trouver dans n'importe quelle autre ville ou capitale
européenne. Nous ne croisons pas forcément plus de filles et femmes
voilées a Rabat ou a Casablanca que dans la capitale francaise ou encore
dans n’importe quelle autre ville moyenne de France et de Navarre. Filles
et garcons se croisent, discutent, rient, samusent et sortent ensemble. Les
grands taxis sont mixtes, les plages, summuin de la mixité durant I'été,
font le plein. A I'heure de ’appel a la priére, les terrasses des cafés restent
ouvertes et les rues ne désemplissent pas. Alors méme que la loi marocaine
interdit la vente et la consommation d’alcool aux sujets musulmans, les
bars a débit sont ouverts et aucune autorité policiére n’intervient pour les
fermer et mettre un terme aux festivités. La prostitution, pourtant proscrite,
continue d’exister et de se manifester au vu et au su de tous. Aucune police
des maeurs, dont la fonction existerait dans les textes de lois, n’intervient
pour y mettre fin. Pour beaucoup de Marocains, la religion, c’est d’abord une
affaire de cceur, d’intimité. Le rapport a la norme religieuse est complexe.
Une majorité de jeunes marocains considérent que « la pratique religieuse et
I'application de I'islam relévent de la sphére individuelle » (Bennani-Chraibi
1994 : 79). Le rapport a la religion est trés ambivalent. Nous ne savons pas
s’il y a réellement un sens a parler « d’espaces publics religieux » (Holder
2009). Le religieux et le culturel s’entremélent et s’imbriquent contin{iment.

Par ailleurs, la classe politique marocaine dans son ensemble, y compris
les activistes islamistes engagés dans un processus de reconnaissance
par I’Etat, ont regretté et dénoncé l'instrumentalisation du religieux a
des fins politiques. Surtout aprés les événements (attentats terroristes
« islamistes ») survenus a Casablanca le 16 mai 2003.

Dans le discours du 30 avril 2003, Mohamed V1 affirma : « Une nette
séparation doit étre faite entre le religieux et le politique, eu égard a la
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sacralité des dogmes véhiculés par la religion, et qui doivent, de ce fait, étre
a I'abri de toute discorde ou dissension, d’oti la nécessité de parer a toute
instrumentalisation de la religion a des fins politiques ».

Dans la loi sur les partis politiques de 2000, I'article 4 stipule : « est nulle
et nul effet toute constitution de parti politique [...] qui a pour but de porter
atteinte a la religion islamique [ ...] et est également nulle et de nul effet toute
constitution de parti politique fondée sur une base religieuse [...] ». Ce texte
suggére I'extériorité du politique par rapport a la religion. Autrement dit,
c’est parce que I'islam est précisément le référent socioculturel commun a
une majorité de Marocains et ferment de l'identité nationale marocaine,
reconnu de tous, que, de fait, il ne peut étre monopolisé par un quelconque
segment de la société que ce soit contre les autres. La référence quasi
unanime a I'islam, des partis de gauche aux partis islamistes légalistes en
passant par la monarchie, construit, de maniére paradoxale, un pouvoir
politique laicisant sans étre laique. C'est une espeéce d’équation a somme
nulle. I1y a une sorte de neutralisation réciproque. L’islani ne peut plus étre
I'objet de querelle politicienne.

Le politologue Mohamed Dharif parvient a démontrer en trois poits
relativement éclairants comment la’ référence a l'islam n’équivaut pas
nécessairement a uneimpossibilité de '’émergence d’un pouvoirsécularisant/
laicisant : « La Constitution se référe a I'islam en tant que culte et non pas
en tant que source de législation. Le législateur percoit la religion dans sa
dimension laique, c’est-a-dire un culte et non pas un ensemble de regles
régissant le pouvoir politique. La Constitution met la religion au service
de I'Etat puisque I'lslam est sa religion officielle. Mais cette disposition
n'efface pas 'option laique, puisque les fondements de la laicité accordent
une valeur absolue a I'Etat auquel doivent étre assujettis tous les autres
éléments » (Dharif 2005 : 42).

On notera ainsi, au Maroc, que bien que Iislam soit religion d’Etat et
que le corps des oulémas soit sous tutelle du pouvoir central, celui-ci évolue
néaninoins en marge des activités profanes ou politiques tenu dans un role
a peine consultatif et surtout honorifique. La gestion ordinaire de la chose
publique par le pouvoir politique aniéne a une routinisation de la référence
a lislam et a une marginalisation progressive d’une casuistique islamo-
centrée dans le traitement des conflits sociaux.

Qu’en est-il a présent du seul mouverment islamiste présent au parlement,
en l'occurrence le Parti de la Justice et du Développement ? Coninient se
définissent, dans sa vision, les rapports politico-religieux ?
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Les islamistes du Parti de la justice et du développement :
la séenlarisation par effets de champ

Le P.JD plonge ses racines dans un islamisnie radical émergeant a l'orée
des années 1970 un peu partout dans le monde musulman. Ses principaux
leaders actuels, dans le cadre de la Jeunesse islamique, avaient alors e
vision fotaliste de Pislam, lequel devait régir 'ensemble des aspectsdelavieen
vue de I'établissement final de I’Etat islamique. Leur obsession : représenter
I'ensemble des musulmans dans une attitude notoirement exclusiviste sinon
excominunicatrice. Aprés tergiversations et rapprochements, par touches
successives, avec la monarchie, une partie des anciens membres de cette
association radicale, en liaison avec d’autres associations islamistes de
I'époque et un mouvement ancien, le Mouvement populaire démocratique
constitutionnel (MPDC), s’associérent pour créer le PJD. Ce parti a intégré le
parlement a I'issue des législatives de 1997. Ce qui le conduisit a distinguer
l'activité politique de P'activité religieuse désormais découplée d’avec la
premiére. Les membres du parti travaillent certes de concert avec des
associations islamiques de prédication, mais consacrent, pour leur part,
le plus clair de leur travail a la mobilisation politique sur des fondements
largement séculaires et une offre politique amplement sécularisée.

En effet, le profil méme de ces élus islamistes accrédite la thése d'une
extériorisation du politique par rapport au religieux. Sur les 42 députés élus
en 2002, dont une majorité est issue du corps des enseignants, catégorie trés
bien représentée du reste, pas un seul woffre de profil ouvertement religieux.
La catégorie « juges de la loi islamique », dans le cadre de la campagne
électorale du P.JD en 2002, ne représentait qu’un trés faible taux, soit 2,11%.
Les enseignants sont de nouveau les mieux représentés ; soit autour de 30%.
D’ailleurs, dans les campagnes menées par le mouvement au travers de sa
propagande, ce qii est valorisé, ce sont les hautes qualifications universitaires
et non les connaissances, le savoir ou la pratique religieuse. Un détour par les
programmes politiques, par exemple celni des communales de 2003 ou encore
celui des législatives de 2007, nous permet de mesurer la grande sobriété de
la part religieuse tant dans le profil des candidats que dans le programme.
En 2003, ce qui revient en premier lieu, c’est la recherche « d’une meilleure
démocratie locale », « une politique de proximité avec les citoyvens », « le
dialogue », etc. Seule une référence identitaire lapidaire a l'islam est esquissée
en certains endroits. De la mméme maniére, dans le programme électoral de
2007, la priorité du parti est donnée au développement social, économique et
démocratique. De nouveau, une portion congrue est réservée a l'islam.

En outre, dans les statuts du PJD, 4 aucun inoment il n’est fait référence
a I'islam sous une forme ou une autre. Dans le réglement intérieur du parti,
on peut y lire, a grands traits et dans l'ordre, les objectifs suivants (dans nos
mots a nous) : « participer a 'encadrement des citoyens marocains pour une
meilleure société dans laquelle puisse éclore la justice entre les membres
et les organisations, pour un développement plus complet » ; « édifier un
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Etat de vérité et une constitution qui renforce le choix démocratique dans
le cadre de la référence islamique du royaume », etc. Si, cette fois-ci 'islam
réapparait, c’est de nouveau pour I'associer étroitement a I'identité nationale
du pavs (la culture majoritaire) et non 3 un ensemble de prescriptions
juridiques contraignantes. L'islam est toujours une base, un moyen terme,
mais plus du tout une fin en soi.

Les entretiens sociologiques que nous avons conduits entre 2006
et 2009 auprés des membres du PJD nous perinettent d’aboutir a la
conclusion suivante : le mouvement, a I'épreuve de la participation
communale et parlementaire, a délaissé le terrain religieux ou en tous les
cas, I'a complétement marginalisé, sans I'abandonner pour autant. L’islam
n’est appréhendé que par le plus petit bout de la lorgnette. 11 ne figure plus
que comme un simple référent identitaire ou socioculturel. D’oti 'adoption
d’'une dénomination, de slogans sécularisés et d’'un langage proprement
politique. Pour preuves, la création de journaux, avec des rubriques dans la
plus pure tradition journalistique et la mise en avant d’une offre politique
différenciée o la part réservée au religieux est réduite a peau de chagrin.
Cette offre religieuse survit, non forcément dans une MORALE, mais
davantage dans la promotion d’une éthique. L’islam étant la chose la mieux
partagée au Maroc, le PJD, pour se sortir de I'étroitesse d’un tel référent
idéologique, cherche d’autres créneaux plus clivants. C’est ce que le politiste
Michel Offerlé appelle des stratégies de « démarquage et de différenciation »
(2006 : 91) au ceeur de la compétition inter-partisane. Et ce pour mobiliser
son électorat moins sensible a des slogans religieux qu’a la proposition de
biens proprement politiques (biens « politiques, symboliques » et biens
« économiques » avantages matériels ») ; a fortiori en période de crise
généralisée de la représentation elle-méme consécutive a4 une crise de
confiance en I'élite partisane. L’Etat islamique ne fait donc plus recette, loin
s’en faut. Néanmoins, cette utopie agissante ne disparait jamais totalement
des discours islamistes.

Quand on demande au président du conseil national du PJD, le docteur
Saddeddine El Othmani, si, en tant que musulman et représentant politique
«islamiste », il interdirait, en situation, le loto ou toute autre loterie nationale,
voici ce qu'il répond : « [...] Cest aux conseils des oulémas de se prononcer sur
le caractére licite ou illicite en islam de ce genre de questions. » Poursuivant,
il rétorquera au journaliste qui l'interroge : « D’ailleurs ce n’est pas un
homme de religion ou un alem qui répond a vos questions, mais plutét le
secrétaire général d’un parti politique. Je n’ai pas a empiéter sur le territoire
des oulémas. Notre discussion est politique et non point religieuse » (El
Othmani 20006 : 47).

Sur plusieurs points, relevés et analysés par nos soins, il est remarquable
que les islamistes du PJD ont bel et bien sécularisé leur discours. Des
indices nous sont donnés, nous 'avons déja suggéré, a commencer par les
changements respectifs d’appellation des associations qui fusionneront pour
donner naissance au PJD, soit Jeunesse islamique, puis Rassemblement
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islamique, Renouveau islamique et, enfin, Réforme et Unicité, jusqu'a la
création officielle du Parti de la Justice et du Développement. Ce changement
de cap est également appréciable dans le programme ot le vocabulaire
religieux est complétement lesté.

llsont pour ainsi dire laicisé leurs discours moins par un choix idéologique
gue par une nécessité inhérente aux lois régissant 'espace de la compétition
partisane. Le champ politique, fondamentalement, obéit a desinteractionset a
deslogiques propres. Ce qui suppose qu’'un mouvement ou un rassemblement,
quel qu'il soit, dés lors qu’il accepterait les régles initiales régissant I'ordre
politique, serait contraint ou tenu a des compromis. Il lui serait par la suite
impossible de s’y soustraire ott d’y échapper sous peine de sanctions ou d’en
éprouver un cotit symbolique et/ou matériel. L’espace politique est en effet
tissé par un faisceau de contraintes. Les procédures de légitimation sont
particuliéres (conditions juridiques, compétitions électorales, etc.), avec des
instances typifiées (organes de controle, d’élaboration de la loi, procédures
de délibération, etc.), dont les effets s’imposent a tous. Les acteurs politiques
doivent donc apprendre un langage, un savoir-faire spécifique et s’adapter, en
conséquence, a des mécanismes qu'’ils n’inventent pas. Ilsy sont au contraire
rigoureusement tenus. Le PJD a expérimenté la réalité de cette logique
implacable notaniment lors des délibérations qui ont précédé ’'adoption d’'un
nouveat code de la famille en 2004. Ils ont dii céder sur certains points non
pouir des raisons religieuses miais profanes.

De cette fagon, s’explique, au PJD, une vision moins monopolistique
de lislam, de la méme facon que la revendication d’'une autonomie vis-a-
vis du religieux. Les membres sont contre la présentation aux élections, de
précheurs ou d’imams. Ils ne souhaitent pas que soient confondues tribune
politique et chaire de mosquée. Par ailleurs, le nom méme du parti « Justice
et Développement », « synthétise » selon le député Daoudi, « les objectifs
du parti ». Pour ce dernier, les slogans religieux ne nourrissent pas son
homme. Répondant a nos questions sur le choix du sigle final (PJD), I’élu
nous rétorque : « [...] Les citoyens ne mangent pas du religieux. On a laissé
le religieux, on a versé dans I'économique et le social et nous avons vu que
cela rapportait plus ». Ces militants islamistes reconnaissent effectivement
qu'un parti politique, en dépit de son « référentiel islamique », ne saurait
prendre en charge, seul a tout le moins, I'islamisation de la société eu
égard a ses prérogatives prioritaires ; du fait aussi de la faible capacité de
mobilisation partisane par rapport aux réseaux associatifs qui recrutent
davantage parmi la population.

El Othmani admet, quoique de fagon nuancée, la laicité bien que le
mot soit encore tabou. Cependant, il peut étre adopté a la condition qu’il
ne soit pas synonyme d’athéisme ou d’anti-religion. La laicité, a la limite,
serait acceptable, de son point de vue, si et seulement si, elle suggérait
« une gestion des affaires publiques avec toute ’objectivité nécessaire » (El
Othmani, 2006 : 13). Ce qui compte, ce serait donc les qualités d’expertise
et de compétence. Alors, au fond, elle ne serait pas si « antinomique (que
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cela) avec I'islant ». Aut sein du mouvement islamiste, s’est-il par conséquent
engagé, depuis maintenant une dizaine d’années, une réflexion accrue sur
les relations entre la religion et la sécularisation (ou sécularité) ou laicisation
(ou laicité). Avec a la clé, des explications parfois savantes sur les sens a
conférer au mot « sécularisation » suivant les contextes d’énonciation. On y
trouve par exemple des références a la philosophie occidentale du langage,
etc. Ce député islamiste soutient, selon une compréhension linguistique
élaborée et précise du vocable « religion » (din), ainsi qu’a partir d’une
référence aux traditions musulmanes (ou il démontre, hadith a 'appui,
que spirituel et temporel peuvent étre séparés en islam), que la religion
serait moins un corps de dogmes, de doctrines figées, qu’'une facon de vivre
la foi éthiguement, en bonne intelligence avec son environnement. L’art
de la gestion publique serait de la sorte un ensemble d’eceuvres humaines
positives qui contribueraient a la réforme de la société exemplifiant ainsi
certainesdes finalitésde la religion et des dispositions morales du législateur/
croyant : préservation de la vie humaine, de la propriété, etc. Choses que 'on
retrouve par exemple chez le philosophe anglais John Locke lorsqu’il définit
les prérogatives ressortissant de I'autorité civile.

L'islam, dans la vision dépeinte par le cadre pjidiste, ressortirait
essentiellement de régles éthiques individuelles orientant I'action. Ainsi,
Iislamn serait-il moins enserré dans un canevas normatif sclérosé, qui ne
s’en tiendrait, de fagon réductrice et aveugle, qu'aux seules manifestations
extérieures de la foi. L'intériorité, I'individualité ici valorisée serait toute
aussi importante sinon davantage que l'extériorité. En ce sens, la politique,
laquelle exige une éthique de la responsabilité, participerait de la réalisation
de la religion (de ses plus hautes finalités) quoique sur la base de registres de
discours différents. Visées politiques et visées religieuses se recouperaient
malgré une lexicologie différente. Le bien-fondé de I'utilité sociale de la
religion, de I'istam en T'occurrence, apparait quand les raisons religieuses
parviennent a entrer « en raison publique » (la raison communicationnelle)
en vue précisément de se justifier « séculairement » tout en conservant leur
charge religieuse et substrat éthique, et méme, pourquoi pas, leur sous-
bassement eschatologique et sotériologique (éthique de la conviction).
Pour répondre précisément a des problemes de société insolvables
du seul point de vue de la raison juridique (froidement rationnelle
et technique) et en harmonie avec le contexte culturel majoritaire.
Commnie le souligne le philosophe francais Jean-Marc Ferry (2005 : 92),
la « raison communicationnelle n’est ni spécialement laique ni spécialement
religieuse ». Parailleurs, le principe du « consensug par confrontation » serait
en lui-méme, dans la forime, un principe laic et démocratique, autrement dit
neutre axiologiquement. Il serait ouvert a différents registres de discours
expressifs et narratifs a la condition de se soumettre a la confrontation ou
aux débats contradictoires. Les raisons ultimes de I’action demeureraient, en
revanche, si I'on suit le docteur El Othmani, fondamentalement privatives.
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Conclusion

La sécularisation an Maroc poursuit inlassablement son ceuvre, appuyée
par toutes sortes de vecteurs de la mondialisation et entretenue, nolens
volens, par les élites politiques. Si le religieux n’a pas totalement disparu
des sociétés civile et politique marocaines, et que l'islam continue de jouir
d’une certaine centralité, la religion musulmane tend cependant a étre
moins prégnante, plus banalisée dans les champs politique et social ; elle
est « dissoute » dans « du » culturel et/ou délesté d’un appareil dogmatique
rigide. L'éclosion de toutes sortes de pratiques religieuses, orthodoxes
comme hétérodoxes, des plus traditionnelles aux plus radicales (salafisine,
djihadisme etc.), serait 'indice d’'un échec de I'islamisme incapable de capter
a lui la voix des mécontents et des éventuels « dégus » ou laissés-pour-
compte de la modernisation/mondialisation. Ce serait, a conirario, le signe
d’une individualisation du rapport a la religion. L'entrée en politique des
mouvements a référent islamique est, en outre, éminemment contraignante,
ce qui améne ses militants a délaisser progressivement les slogans religieux
pour investir, & plein, la compétition électorale du fait de l'autonomie
du champ politique et des regles qui le régissent. Elle les oblige ainsi a
séculariser leurs discours en adoptant des postures des plus consensuelles,
basées notamment sur le comproniis social, les coalitions politiques et la
modération religieuse.
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DE LA RECEPTION=REAPPROPRIATION DH CONCEPT DE LAICITE AU SENEGAL,
O LA SPECIFICTTE D UNE LAICTTE DE COLLABORATION
ENTRE LE POLITIQUE ET LE RELIGIEUX

Maurice Soudieck DIONE

Pays de longue tradition démocratique (Zuccarelli 1988}, le Sénégal est
trés tot islamisé par les conquétes almoravides au Xesiécle, et il se caractérise
par une forte prégnance des confréries qui sont, a des degrés variables,
politiquement et économiquement puissantes. Elles ont toujours entretenu
des relations privilégiées avec les hommes politiques, d’otl une conception
et une pratique particuliéres de la laicité différentes du modéle francais.

En effet, écrite dans le sang, I'histoire francaise de la laicité se confond
avec celle des rapports conflictuels entre le spirituel et le temporel, pour
aboutir finalement a I'affirmation et I'affermissement de la liberté de
conscience. Elle repose sur trois piliers essentiels : la laicisation de I'école
devenue publique, gratuite et obligatoire ; la morale laique a partir de 1880
(Baubérot 2000 : 60) ; la loi de la séparation entre les religions et I'Etat en
1905, qui assure sa transcendance et son impartialité (ibid. : 1006).

Pour Jean Baubérot, la laicité présente en outre trois caractéristiques
majeures : 1) ladissociation institutionnelle : le fonctionnement de la religion
en interne dans une forme analogue a I'association, avec la possibilité de
faire des propositions de sens a discuter dans ’espace public ; 2) 'absence
de légitimité sociale institutionnelle : la religion reléve désormais de la vie
privée, la socialisation religieuse étant suppléée par la médecine ou I'école ;
3) la liberté de conscience et de culte fait partie des libertés publiques sans
distinction entre cultes reconnus ou non, et chaque citoyen posséde un libre
choix et un libre refus en matiére de religion (ibid. : 94).

Au Sénégal, le concept a été réceptionné et réapproprié selon les réalités
culturelles, historiques et sociologiques du pays, d’otl une laicité originale
non pas de séparation mais de collaboration entre le spirituel et le temporel
(Diop 1972 ; Coulon 1981 ; Diop 1981 ; Magassouba 1985) qui ne semble
gueére entraver ['autonomie réciproque des deux pouvoirs.

Tout en se conformant aux principes essentiels d’absence de religion
d’Etat et de préservation de la liberté de conscience, la laicité sénégalaise
s’analyse dans son modéle théorique comme un positionnement équidistant
de I'Etat par rapport a toutes les religions, confréries et convictions
philosophiques et/ou morales sans distinction, et le respect et soutien de
celles-ci de la maniére la plus équitable possible.
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Néanmoins cette laicité de coopération a connu des épisodes de
conflictualité, chaque fois que des forces religieuses se sont radicalisées
pour rejeter la forme laique et républicaine de I'Etat. Dés lors, il convient de
structurer la réflexion autour de deux axes : la construction sénégalaise d'une
laicité originale de coopération et la redéfinition du pacte de collaboration,
a l'aune des évolutions économique et politique.

La construction sénégalaise d’une laicité originale de collaboration :
historique persistante d’une laicité de coopération

L’édification d’une laicité fondée sur des relations de connivence entre le
spirituel et le temporel au Sénégal repose sur des bases historiques solides et
profondes, préservées par une détermination politique constante.

Le modéle sénégalais de la laicité s’inscrit dans un continuum historique :
il a précédé la colonisation et s'est consolidé avec elle, pour se perpétuer apres
I'indépendance. En réalité le modéle sénégalais de la laicité trouve son origine
dansI'organisation politique et socioculturelle des royaumes précoloniaux, otiil
existait pas de religion officielle, car le culte ancestral était lignager (Gravrand
1990 : 336-413). Il y avait donc autant de cultes que de lignages. Mémne s'il
arrivait qu'ils se convertissent a I'islam, les gouvernants n’imposaient pas leur
nouvelle religion a leurs peuples. En général, les monarchies traditionnelles
étaient accueillantes pour les clercs musulmans. Représentés dans les conseils
de gouvernement (Diop 1972 : 35), et parfois utilisés coinme secrétaires ou cadis
dans les cours royales, les marabouts exergaient aussi des fonctions mystiques
(Diop 1981 : 238). Ils pouvaient fonder et gérer de maniére autonome leurs
propres villages (ibid : 237-238.), sous réserve d’observer la régle tacite de
s’écarter des conflits de pouvoir (Diop 1972 : 35-37 ; Diop 1981 : 237). Ainsi de
grandes écoles d’enseignement ont-elles pu étre créées coinme celles de Pirr,
de Kokki ou de Londor (Diop 1981 : 236).

Sous la colonisation, le contrat politico-religieux est initié par
I'administrateur Paul Marty qui voyait dans l'organisation et I'emprise des
confréries sur les populations des moyens de pérenniser la domination
francaise. Aprés uine ére de suspicion, notamment a I'égard des Mourides —
du fait de I'attitude réservée et distante de Cheikh Ahmadou Bamba, accusé
a tort de vouloir inciter les populations a la révolte et réanimer la guerre
sainte (Marty 1917 : 231) —, la situation évolue qualitativement. Les deux
confréries les plus représentatives du pays, mouride et tidiane, développent
a partir des textes sacrés l'idéologie du neutralisnie positif, en pronant le
respect de I'ordre colonial avec comme condition, le respect de la religion
musulmane (Marty 1917 : 209).

Ce modus vivendi se fonde sur la perpétuation de l'ordre sociopolitique
impérial (Gellar 1976) a travers une coalition d’intéréts entre marabouts
et colonisateurs autour de la rente arachidiére (Coulon 1981 : 166),
Poctroi aux marabouts de ressources économiques et symboliques et la
reconnaissance de "autonomie culturelle et religieuse de leurs mouvements
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(Gellar 1976 : 46 ; 1982 : 123). Aux populations traumatisées par les
violences sous la traite et la conquéte, les structures confrériques se posent
comme des instances socioculturelles d’encadrement et de protection, que
ne pouvaient leur garantir les institutions coloniales. Deés lors pour atténuer
la coercition, les marabouts avaient des attributions dévolues officiellement
au chef de canton (Coulon 1981 : 180). Car il était plus efficace de recourir a
eux pour arbitrer les conflits, recruter des soldats (ihid. : 177-180) ou de la
main-d’ceuvre, encourager a payer 'impét, apaiser les tensions sociales et
syndicales, notamment lors des greves de 1938 et 1947, etc. (ibid : 179)

Cette collaboration politico-maraboutique se poursuit apres
I'indépendance, confirmant la doctrine originale de laicité sénégalaise. Avec
I'indépendance, en effet, la laicité de collaboration est précisée par Léopold
Sédar Senghor : « Notre Etat est laic : il 'y a pas de religion d’Etat, mais
nous coopérons avec les communautés religieuses » (Magassouba 1985 :
190). Cette coopération est constitutionnalisée a travers des articles restés
substantiellement inchangés dans les différentes chartes fondamentales'.

La collaboration entre le politique et le religieux est ainsi articulée autour
des dons et contre-dons du soutien électoral : encadrement et controle
politiques du monde rural par les marabouts, qui font voter massivement
les populations au profit du parti au pouvoir, qui leur assure de nombreux
services financiers et administratifs. pas toujours conformes et compatibles
avec la loi. Llinstrumentalisation de TONCAD (Office national de
commercialisation de I'arachide), moyen privilégié d’intervention de I'Etat
dans le monde rural est illustrative a cet égard (Casswell 1984 ; M’bodj 1992).

Car I'emprise des chefs religieux sur leurs disciples dépend largeinent
de leurs capacités a résoudre les problémes de ces derniers : fourniture de
services publics, octroi de crédits, obtention d’'un emploi, interventions
aupres des autorités politiques et administratives, etc. (M’backé 1998 : 537-
539). De plus, les marabouts sont sollicités par I’Etat dans les grandes crises
sociopolitiques pour apaiser la tension, comme lors des événements de
1968-1969 (Coulon 1981 : 235).

L'Etat est solennellement représenté aux cérémonies religieuses des
confréries et leur apporte des soutiens substantiels : argent, couverture
télévisuelle, denrées alimentaires, matériel de désinfection, d’éclairage et
de sonorisation, sécirité et maintien de 'ordre (M’backé 1998 : 536), etc.

1. Dans la constitution du 22 janvier 2001, il s"agil des articles 1. 8, 22 et 24. L'article 1
dispose : « La République du Sénégal est laique, démocratique et sociale. Elle assure 1'égalité
devant la loi de tous les citoyens, sans distinction d origine. de race, de sexe. de religion.
Elle respecte loutes les croyances. » L article 8 proclame la reconnaissance solennelle par
'Ftat des tibertés culturelles. religicuses et philosophiques. L’article 22 alinéa 3 dispose :
« Les institutions et les communautés religienses ou non religicuses sonl €galement reconnues
comnrme moyens d"éducation. » L article 24 précise les libertés relatives a la laicité et aftinne
le rble d"éducation des communautés religieuses : « La liberté de conscience, les libertés et
les pratiques religieuses ou cultuelles. la profession d’éducateur religieux sout garanties a
tous sous réserve de I'ordre public. Les institutions et les communautés religienses ont le
droit de se développer sans entrave. Elles sont dégagées de la tutelle de I'Etat. Elles réglent
et administrent leurs affaires de maniére autonome ».
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Aussi, le gouvernement ménage-t-il généreusement les intéréts confrériques
dans ses politiques de développement local : puits, projets agricoles,
routes, chemins de fer, rénovation urbaine, subventions agricoles, licences
d’importation, concessions de terres agricoles immenses (Coulon 1981 :
241; Fanchette 2002), ete. Cependant, malgré son ouverture et sa prodigalité
envers le religieux, 'Etat sénégalais fait montre d’une rigueur sans relache
en tout ce qui concerne la protection et la perpétuation de la laicité.

De 'intransigeance politiquie constante dans la préservation de la laicité

La ferme volonté de pérenniser le principe de laicité se révéle tout a la
fois par rapport aux cristallisations conjoncturelles des forces confrériques
pour le rejeter, et eu égard aux velléités fondaentalistes d’islamisation du
politique.

La collaboration entre les confréries et I'Etat sénégalais n’a pas été un
long tleuve tranquille. En effet plusieurs fois déja des marabouts ont tenté
des incursions directes dans I'aréne politique, en se démarquant de leur réle
traditionnel d’intermédiaires. Menée par Cheikh Tidiane Sy et Ibrahima
Niasse, la premiére initiative aboutit a la création du PSS (Parti de la
solidarité sénégalaise) (Coulon 1981 : 215-218), aprés I'échec des marabouts
dans leur volonté de marquer profondément par I'islam la constitution du
24 janvier 1959, et d’avoir une emprise sur le parlement (Magassouba 1985 :
101). Le parti obtient 12,1 % des voix aux législatives de mars 1959 et pas un
seul député. Décu par les résultats, Cheikh Tidiane Sy lance une campagne
d’agitation politique qui le mene en prison, d’ott il sort six mois plus tard,
apres la promesse faite par le marabout Ibrahima Niasse de dissoudre le
parti. Cheikh Tidiane Sy rejoint alors le pouvoir, en échange d’un poste
d’ambassadeur en Egypte, d'oti il est relevé pour des manquements a sa
gestion (Coulon 1081 : 254-255).

En 1972, le code sénégalais de la famille, parce qu'il accordait des droits
étendus a la femme, avait soulevé I'ire des marabouts en ce qu’il était pour
eux, contraire aux préceptes et valeurs islamiques (Coulon 1981 : 273).
En aotit 1979, profitant du retour d’exil de I’Avatollah Khomeiny en Iran,
signe et signal d’Allah pour les islamistes (Touré 1982), Ahmet Khalifa
Niasse manifeste des ambitions de pouvoir basées sur I'islam (Magassouba
1985 : 132) et crée un parti islamique, Hizboulahi, le Parti de Dieu. Aprés
une période d’activisme pour renverser le régime de Senghor, il est accueilli
en Libye, d’otl une rupture des relations diplomatiques avec ce pays en
mai 1980. Parti recruter clandestinement au Niger des mercenaires pour
la « Légion islamique » de Kadhafi semble-t-il, Ahmet Niasse est arrété et
détenu pendant plusieurs mois avant d’étre extradé au Sénégal. Le régime
du Président Diouf lui accorde la liberté a condition qu’il cesse toute
activité politique. Pourtant, en mai 1982, lors d’une visite officielle de
Frangois Mitterrand au Sénégal, il briile en public le drapeau frangais. 11
est alors arrété et incarcéré avec ses trois freres, Sidy Lamine, Cheikh et
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Alioune (Magassouba 1985 : 136-137). A sa libération Ahmet Khalifa Niasse
apporte son soutien au régime d’Abdou Diouf et entre dans les bonnes
graces du pouvoir ; il jouit du titre d’« Ambassadeur », muni d’un passeport
diplomatique oti figure son titre de chef religieux (Cessou 1994 : 92 ; Renders
2002 : 77). Apreés I'alternance de 2000, il crée son parti, le FAP (Front des
alliances patriotiques), avant d’apporter son soutien au Président Wade.

Au demeurant, I'engagement de I'Etat pour protéger la laicité est le
méme en ce qui concerne les tentations fondamentalistes quant a modeler la
structure étatique conformément a la religion musulmane. Le plus souvent
les assatits portés contre le principe de laicité sont le fait du mouvement
réformiste qui prone I'utilisation de voies et movens aptes a conformer le
vécu des musulmans aux enseignements du Coran et de la Sunna (M’backé
2002 : 89). En prélude anx joutes électorales de 1993, la Jamaatou Ibadou
Rahmane affirme : « Les ambitions politiques de la .JIR sont claires. I
s’agit de créer une société islamique. On pense ici qu'un pays peuplé a
95% de musulmans ne peut pas saccommoder d’un Etat laic. Car celui-
ci, par définition, ne peut pas prendre e charge toutes les aspirations des
musulmans notamment I'application des enseignements de l'islam dans
tous les secteurs de la vie [...]. » (M’backé 1998 : 545). Pour les réformistes,
I'introduction de I'éducation religieuse a I'école publique est une exigence
nationale. Ils reconnaissent la supériorité de ’homme sur la feinme ;
rejettent la famille nucléaire et le principe de limitation des naissances, et
sont particuliérement critiques a I'égard des médias sénégalais jugés hostiles
a Ilislam (M’backé 2002 : 90-91). Mais beaucoup d’entre eux, arabisants
sans ressources propres et en manque de débouchés professionnels (Coulon
1980 : 15-16), sont neutralisés dans les dispositifs clientélaires de I'Etat ;
ils sont intégrés dans la fonction publique, les médias d’Etat, le systéme
scolaire et les représentations diplomatiques du Sénégal dans le monde
arabe (Loimeier 2000 : 177).

Le régime de Senghor cherche également a diviser le mouvement, en
accordant privileges et ressources aux associations conciliantes (Gomez-
Perez 1991 : 8-9 ; M’backé 1998 : 543 ; Loinieier 1994 : 61-64), et crée
méme son propre mouvement d’arabisants : 'Union des enseignants et
étudiants sénégalais en langue arabe. Les associations rebelles sont mises
au pas : emprisonnement des leaders, radiation des dissidents de la fonction
publique, interdiction des rassemblements, etc. (Loi meier 2000 : 177) Diouf
poursuit les mémes stratégies de manipulation des associations islamiques,
notamment pour contrebalancer l'influence grandissante des marabouts
(Coulon 1980 : 18-20), en matiére d’enseignement coranique notamment
(Loimeier 2000 : 183-184). Elles pouvaient donc élargir leur hase sociale, &
condition d’éviter toute activité subversive dirigée contre la laicité de I'Etat.
En les intégrant dans I'appareil étatique, ils servaient de « vitrine pour
'extérieur » (Coulon 1980 : 17), afin de capter la imanne financiére des pays
arabes, tisser avec eux des liens de coopération multiforme et décourager
d’éventuelles menées subversives (Loimeier 2000 : 184).
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En définitive, il apparait que la propagande islamiste est beaucoup
plus un faire-valoir, un moyen d’accéder aux ressources et services de
I’Etat qu'une volonté réelle d’en modifier les fondements philosophiques
et juridiques. Dans les divers exemples étudiés, I'islam, comme le montre
Lahouari Addi, s’est révélé étre un langage et une ressource politiques ; une
pratique discursive que des acteurs utilisent pour défendre des positions
politiques qui habillent leurs intéréts particuliers (Addi 2003 : 87).

Cela étant, il y a au Sénégal une certaine cristallisation du principe de
laicité. A preuve les réactions et pressions (Cissé 2000 ; Guéye 2001 ; Bi
2001 ; Ngom 2003 : 57) pour le retour explicite du concept lors du processus
d’élaboration de la constitution du 22 janvier 2001 ; la réprobation des
allégeances ostentatoires du président Wade a la confrérie mouride, la sienne
(Kane 2001), aprés ses succés présidentiel et législatif, en 2000 et 2001.
Enfin, les reculades du pouvoir a la suite des menaces de mort proférées
contre I'archevéque de Dakar (Dia 2004), Monseigneur Adrien Théodore
Sarr, liées a des critiques émises en 2003 sur la gestion du pouvoir (Lo
2004). Il n’en demeure pas moins que le modéle sénégalais d’une laicité de
coopération entre le spirituel et le temporel est travaillé par les dynamiques
de transforiation de la société.

Redéfinition du pacte de collaboration a Paune des évolutions
économique et politique : le recul des consignes de vote ou I'émergence
d’un individu-citoyen

La crise économique et la maturation politique des citoyens ont provoqué
un net recul des consignes de vote données par les confréries, laissant le
champ libre a des marabouts qui tentent d’occuper I'espace, et dont il est
question de savoir s’ils sont de nouveaux acteurs du jeu politique ou des
médiateurs nouveaux.

Cette problématique gravite autour du déclin du ndigél, la consigne
de vote donnée par les religieux : un systéne d'obéissance du disciple au
marabout qu’il croit pouvoir lui assurer la félicité terrestre et céleste. 11
est plus rigide chez les mourides que chez les tidianes. Le ndigél trouve
son fondement dans les qualités et capacités religieuses et mystiques du
marabout, mais aussi dans les avantages concrets que les fidéles peuvent en
tirer (Coulon 1981 : 103). Efficace au début, le ndigél commence a s’effriter
apres les élections violemment contestées de 1988.

En effet dans un contexte de crise socioéconomique liée a I'ajustement
structurel, le Khalife général des Mourides, Serigne Abdou Lahad M’backé,
donne une injonction : « Voter pour Diouf va dans le sens de la priére » ;
« Tout talibé qui ne votera pas Abdou Diouf trahit Serigne Touba » (Cissé
1990 : 51). Sa position est contredite par son neveu Khadim M’backé, alors
que Serigne Dame Faty M’backé appelle a soutenir Wade sur les listes de qui
il est investi (ibid. : 52). De plus, le Khalife recoit un courrier de protestations
anonymes jeté par-dessus le mur extérieur de sa résidence, contestant le
fondement de la consigne de vote (Cruise O’Brien 2002 : 92).
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Pour éviter de saper l'autorité et la crédibilité de la confrérie, Serigne
Saliou M’backé devenu Khalife en 1990 affirme sa neutralité. Il supprime le
poste trés politique de secrétaire général particulier du Khalife et prone la
dévotion et le travail conformément aux enseignements de Cheikh Ahmadou
Bamba (Sall 1996 : 68-69). Aux élections de 1993, Serigne Saliou précise :
« Vous voterez conmime vous voulez ne venez pas demander mon n'diguél »
(Cruise O’Brien 2002 : 92). La méme réserve est notée chez les tidianes.

Aux présidentielles de 2000, le déclin du n’digél se confirme sans
équivoque : le Khalife général des tidianes, Serigne Mansour Sy, donne sans
conviction une consigne par pronostic, le dos tourné a la caméra : « Je sais
que Abdou Diouf va gagner au premier tour » (Sall 2000 : 13). Son frére
Cheikh Tidiane Sy restreint son n'digél a sa famille. Il est contredit dans les
radios privées par des érudits musulmans et des hommes politiques ( Diop et
Diouf 2002 : 127). Au final, tous les marabouts qui avaient prédit la victoire
de Diouf s’étaient trompés de toute évidence.

Aussi le recul du ndigél s’analyse-t-il comme une rupture dans la
communauté d’intéréts entre marabouts et politiques. L’Etat cherche a
moderniser voire dépasser I’éconoinie de la médiation par la diversification
agricole, et la création de sociétés nationales d’encadrement spécialisées
dans I’agro-business, et d’avoir ses propres moyens de controle politique et
idéologique (Copans 1988 : 246). Cette option est favorisée par 'apparition
de nouveaux acteurs de la gestion technocratique en milieu rural : les
bailleurs de fonds et les Organisations non gouvernementales (Sall 1996 :
63). Cette évolution des rapports entre le politique et le religieux favorise
I’apparition de marabouts de type nouveau.

L’émergence des « marabouts mondains », chefs de parti ou
mouvement politiques : nonveanx acteurs ou médiateurs nouveaux ?

Les réseaux maraboutiques sont progressivement refaconnés par les
nouvelles dynamiques politiques et économiques, avec la disparition
progressive des fils des fondateurs des confréries, et I'avenement des petits-
fils, « marabouts mondains » (Diop et Diouf 1992 : 329), plus investis dans
la politique et les affaires. Il convient de s’intéresser a trois marabouts
les plus représentatifs de cette nouvelle donne : Moustapha Sy, Cheikh
Ahmadou Kara M’backé et Cheikh Béthio Thioune, qui manipulent le
religieux pour recruter des fidéles, dont le nombre permet de peser dans
les négociations intéressées pour soutenir les politiques. Fils de Cheikh
Ahmet Tidiane Sy, Moustapha Sy dirige le Dahiratoul Moustarchidina Wal
Moustarchidaty (« Rassemblement des jeunes gargons et filles de Dieu »)
créé en 1976 a Tivaouane, dont l'objectif est de transformer & long terme
la société par une éducation islamique de masse. Moustapha Sy soutient
d’abord le président Abou Diouf avant de se brouiller avec lui en 1993, suite
a une campagne de lynchage médiatique qui serait financée par le palais,
discréditant son pere, a qui il est prété des ambitions présidentielles (Mendy
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2001 : 23-24). 1l anime une conférence incendiaire a Thies, ot il attaque
violemment et indécemment le président Diouf, et diffuse la cassette dans
tout le pays. Poursuivant son bras de fer avec I'Etat, il est arrété et incarcéré,
aprés avoir affirmé lors d’'un meeting : « Il est facile de tuer le Président
de la République » (ibid. : 59). Ses partisans se joignent a une marche de
I'opposition le 16 février 1994 a Dakar, qui dégénére dans la violence : six
policiers sont atrocement tués. Plusieurs militants sont arrétés avec des
sous-vétements criblés d’écritures cabalistiques a des fins d’'invulnérabilité.
Percu comme le bras armé de ce massacre, le mouvement est interdit par
le ministre de I'Intérieur, Djibo Leyti K4, et les principaux responsables de
I'opposition sont arrétés. Apres leur libération, Abdoulaye Wade fonde avec
Landing Savané la coalition Bokk Sopi Sénégal (« Ensemble pour changer
le Sénégal »), qu'il exploite comme 1moyen de pression et de négociation
pour entrer au gouvernement en mars 1995. Décus par l'attitude de Wade,
les Moustarchidines, apres que leur leader ait été gracié, se rapprochent du
parti au pouvoir, en vue des élections locales de 1996, pour étre réhabilités.
Apres quoi, le mouvement prend la direction d’'un parti déja existant, le
PUR (Parti de I'unité et du rassemblement), créé en 1998, mais ne présente
aucun candidat a la présidentielle de 2000, sur les conseils avisés du pere
de Moustapha Sy (Sall 2000). Depuis les positions du marabout sont assez
prudentes quant a soutenir clairement des politiques, et semble se focaliser
sur les activités de I"Université du ramadan organisée chaque année.

II v a également le cas d’'un antre marabout, Serigne Modou Kara
M’backé, petit-fils de Mame Thierno Birahim M’backé (Cissé 2001), frére
cadet de Cheikh Ahmadou Bamba, le fondateur de la confrérie mouride. 11
est surnommeé « le marabout des jeunes ». 11 fut pendant longtemps un allié
de Diouf. Le Mouvement mondial pour 'unicité de Dieu (MMUD) autrement
appelé le Diwaan (« terroir » au sens physique et symbolique) quil dirige
apres avoir requis la bénédiction du Khalife général des Mourides est assez
bien organisé, aux plans géographique et financier (Diagne 1999) et compte
selon un membre du bureau exécutif entre 400 000 et 500 000 membres
inscrits (Audrain 2004 : 103). Dans un contexte économique morose et de
relachement de la pression communautaire, le mouvement constitue pour
certains un rempart contre les dangers de la ville : drogue, délinquance,
vagabondage etc. (ibid. : 111). Contrairement & Moustapha Sy, qui fut amené
a sceller une alliance stratégique avec I'opposition, les ndigél de Modou Kara
semblent avoir toujours profité au président Abdou Diouf (Jeune Afrique
Economie 1994 : 96). Mais la rencontre du 31 décembre 1999, initiée par le
mouvement de Kara, est le théatre d’'une déconvenue : la forte délégation

2. Serigne Modon Kara M backé est né le 5 septembre 1954 4 Darou Mouhty. Ul fait ses
éludes coraniyues @ Touba Chicory. Thies et N'dane. I devient Khalife apres le déces de
son pere le 23 novemnbre 1981. Enmai 1995, il crée le MMUD avec la bénédiction du Khalife
général des Mourides Serigne Saliou M backé. Apres le rejet de son n'digél le 31 décembre
1999 au profit du candidat Abdou Dioul. il crée en 2003 Mankoo ci Dégg (« S unir pour et
dans la vérité »), avant de transformer le MMUD en Parti de la vérité et du développement
(Seye 2004).
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du parti socialiste est fortement huée. Le marabout ne pouvant donner
de consigne convie les divers acteurs de I'élection présidentielle a faire
preuve de sagesse et a ne pas se laisser aller a des dérives. Pour préserver
I'unité de son mouvement, il verse dans I’équivoque : « Que chacun vote
pour qui il veut, mais moi je sais que jai révé que c'est Abdou Diouf qui va
gugner » (Diagne 2000). Pour crédibiliser son soutien a ce dernier, il fait
allusion 4 Abdou Lahat M’backé, dont les fils réagissent violemment a travers
la presse. Au second tour de 'élection, il déclare dans le journal Walf Fadjri
14 mars 2000 que des « visions nocturnes inspirées par Amadou Bamba lui
ont révélé que Diouf allait vainere au 2 tour » ; mais ses propos sont vite
neutralisés par certains fidéles mourides (Diop et Diouf 2002 : 127).

Apres la chute du régime socialiste, Modou Kara crée en 2004 le Parti
de la vérité et du développement (PVD) (Ciss 2004) et soutient Abdoulaye
Wade aux élections présidentielle et législatives de 2007 (Niang 2007). Il est
dit que le marabout aurait recu des centaines de millions de francs CFA en
échange (Ndoye 2007), mais son parti i’est représenté ni au gouvernement ni
a'assemblée nationale ; seule sa femme, Sokhna Dieng M’backé, est nommée
sénatrice, ce qui provoque le départ de plusieurs responsables (Diouf 2008).

De méme, un autre marabout, Cheikh Béthio Thioune, trés proche du
défunt Khalife général des Mourides Serigne Saliou M’backé?, qui se prévaut
du chiffre excessif de quatre millions de talibés soutient Abdoulaye Wade en
2007, a Thiés (Samb 2006) notamment, fief de I’ex-premier ministre ldrissa
Seck, tombé en disgrace en avril 2004, ot il est battu a plate couture avec
son candidat.

Plus préoccupés par I'accumulation de ressources matérielles, I'irruption
directe des « marabouts mondains » dans I'aréne politique ne semble pas
pour le moment constituer une menace sérietise contre la laicité. De plus, les
rivalités difficilement surmontables entre confréries et au sein de celles-ci
mettent a mal ’hypothése d’une fédération de forces politiques significatives
sous la banniére de lislam. En méme temps, la sédimentation des fonctions
d’intermédiaires électoraux des marabouts ne joue pas en faveur de la
légitimation de leurs prétentions a exercer directement des fonctions
politiques. 1l est improbable que 'on retourne a cette distinction qui existait
dans le Sénégal précolonial entre les Seriii fakk tall (« marabouts-maitres
coraniques ») et les Seriii Lamb (« marabouts-administrateurs ») directement
impliqués dans la gestion des affaires publiques d’alors, techniguement
nmioins complexes, surtout pour les lettrés qu'ils étaient.

Mais aujourd’hui il semble que la légitimité des entrepreneurs politiques
pour exercer la fonction présidentielle au Sénégal reste encore profondément
liée & une expertise académique et professionnelle. Cette réalité semble si
bien ancrée dans la culture politique sénégalaise qu’Aminata Diaw (1992)

3. Le jeune Béthio Thioune rencontre pour la premiére fois Serigne Saliou M backé le 17
avril 1946, 4 1'age de 8 ans, qui devient depuis lors son marabout. En 1987, il éléve au grade
de Cheikh ce disciple qui lui voue une vénération sans borne. A sa retraite en 1996, Béthio
s"installe & Touba ol le Khalife lui donne une concession fonciére et le fait €lire A la €le de
ta communauté rurale (Gueye 2002 : 20).

19



120

Etat, religion et pouvoirs au sud du Sahara

a pu parler de « démocratie des lettrés » ; depuis Lamine Guéye, avocat
et docteur en droit, en passant par Senghor qui, premier agrégé africain,
est coopté dans le parti de Guéye et investi en 1046 a la députation, au
collége des sujets. Le mythe autour de Wade s’est également bati sur son
cursus universitaire impressionnant (Mendy 2001 : 143-145), présenté
par ses thuriféraires comme I'homme le plus diplomé de Dakar au Cap.
Aussi Cheikh Anta Diop, brillant esprit sénégalais, docteur en histoire,
théoricien de Fantériorité de la civilisation africaine, est-il présenté comme
un éminent savant, dont I'opposition avec Senghor se jouait également au
plan intellectuel. Senghor présente Abdou Diouf comme un administrateur
brillant et expérimenté, spécialiste des problémes économiques et
financiers (Wal Fadjri 2001), pour justifier le choix de lui céder le pouvoir
en décembre 1980. Dans la confrontation entre Wade et Seck, le camp
présidentiel avait mené une enquéte sur les diplomes mentionnés daus
le curriculum vitae de ce dernier, cherchant ainsi a le disqualifier et le
discréditer intellectuellement. Dans I'imaginaire sénégalais, la gestion des
affaires publiques a un niveau élevé de I'exécutif est tributaire de la carrure
intellectuelle et professionnelle. Méme si les marabouts ont assurément
Pargument de l'argent, il leur manque les ressources académiques pour
légitimer leur intervention directe dans le champ politique au-dela du
cercle des talibés et obligés. Tout au plus, ils pourraient obtenir quelques
siéges a I'asseniblée nationale, institution moins prestigieuse, ot méine des
analphabétes ont siégé ; associée quelle est, de maniére tenace, a I'image
d’'une chambre d’applaudissements et d’enregistrements, servile parce
quinféodée a 'exécutif, ot les lois passent comme des lettres a la poste. Le
cas échéant, siéger a I'assemblée nationale peut permettre aux marabouts
de mieux négocier leurs rapports avec le pouvoir et placer certainement
quelques uns de leurs affidés dans les instances exécutives. Quoi qu’il en
soit, la laicité semble encore avoir de beaux jours au Sénégal !
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ENSEIGNEMENT CONFESSIONNEL MUSULMAN ET LAICITE
AU BURKINA Faso

1ssa CISSE

L'école coranique et la médersa constituent les deux poles de
I'enseignement confessionnel musulman au Burkina Faso. La premiére,
longtemps demeurée le cadre important d’initiation et de diffusion de I'islam,
a connu un rayonnement pendant la période précoloniale. La seconde, une
sorte de trouvaille pour s’adapter a la modernité qu'imposa la colonisation,
devait relever le défi de la concurrence de 1’école occidentale. Les débuts de
sa promotion se situent surtout dans les années 1950 au Burkina Faso.

La vocation religieuse de ces cadres d’enseignement et d’éducation
islamique y fut bien affirmée. Cela nécessitait alors leur promotion et leur
gestion par des initiatives privées, individuelles ou associatives islamiques
au regard de la nature de I'Etat moderne issue de la colonisation. Ce
caractére privé de gestion et de promotion de enseignement confessionnel
inustilman a-t-il été toujours depuis 'indépendance du Burkina Faso ?

Nous nous proposons d’étudier I'évolution de cet enseignement
confessionnel musulman dans un espace étatique ou la laicité a toujours
été proclamée dans les textes fondamentaux du Burkina Faso. Cette
laicité, élément de 'héritage colonial frangais, est une conception politique
impliquant la séparation entre la société civile et la société religieuse, 1'Etat
wexercant aucun pouvoir religieux et I'Eglise (qui pourrait étre aussi I'lslam)
aucun pouvoir politique.

Nous allons nous intéresser d’abord aux différents contours du
développement de cet enseignement confessionnel. Ensuite nous
analyserons le processus d'implication de I'Etat burkinabeé dans la gestion
de cet ordre d’enseignement.

De P’école coranique a la médersa :
Penscignement eonfessionnel islamique au début de I'indépendance

L’école coranique a été un cadre important d’initiation et de formation
en islam depuis le début du processus d’islamisation de I'Afrique noire.
Comme son nom lindique, le Coran est au cceur des préoccupations
pédagogiques. Cet apprentissage du Coramn, associé a celui des préceptes
de I'islam en général, comporte deux grandes phases. Une premiére phase
consiste & mémoriser les sourates sans connaitre leur signification et la
seconde est réservée a une sorte d’exégéese du Coran. Au cours de cette phase
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d’approfondisseinent, I’éleve est a mesure de comprendre ce qu'il avait déja
mémorisé.

Le Burkina Faso, a Finstar de bien d’autres pays de I’Afrique de I'ouest,
a connu le développement de ces écoles coraniques dans ses régions
islamisées.

Avec le choe colonial, ces écoles coraniques se sont retrouvées dans
une situation de concurrence avec I'école occidentale francaise. L'école
coranique, il faut le souligner, a des moyens didactiques et pédagogiques
vétustes, comme nous le signifie Bintou Sanankoua dans le cas particulier du
Mali : « il y a une ardoise (il s’agit de I’école coranique) appelée Walun que
les éléves doivent posséder. Ensuite on a un encrier fait a I'aide d’une petite
calebasse de la grosseur d’un point [...] L'encre est obtenue par un mélange
d’eau et du noir de fumée détaché des marmites ou du charbon. On y ajoute
parfois de la gomme [...]. La plume (Kalimu) est taillée en pointe dans le
roseau ou dans une tige de mil » (Sanankoua 1985 : 362-363). Compte
tenu de la vétusté de cet ordre d’enseignement centré uniquement sur le
Coran, certains promoteurs de Penseignement confessionnel musulman
ont préféré s'adapter au contexte colonial en innovant. Cet fut I'émergence
des médersas. Dorénavant, 'accent est mis sur 'organisation des cours a
l'instar de I’école occidentale avec une intégration des matieres profanes,
histoire, géographie, sciences naturelles (aujourd’hui appelée sciences de la
vie et de la terre), calcul (mathématiques). La nécessité d’une telle réforme
de I'enseignement confessionnel sous la colonisation est évoquée par Saada
Oumar Touré dans le cas du Mali, lorsqu’il dit : « Je veux que mes éléves
soient a égalité avec les enfants de I'école de la ville qui fréquentent I’école
francaise. Quant ils se rencontrent, ceux-ci parlent des matiéres qu’ils
apprennent. La géographie, la géométrie etc. Aussi longtemps que les enfants
demeureront muets devant eux, il v aura une séparation entre deux groupes,
mais s'ils apprennent les mémes matiéres qu'etx, avec en plus la religion,
alors les enfants leur seront supérieurs. De cette facon, ils attireront aussi
leurs camarades a la religion musulmane » (cité par Coulon 1983 : 113). Dans
I'entendement de ses pronioteurs, la médersa devait permettre a 'enfant
d’acquérir une mentalité moderne au vu de ces contenus d'enseignement
a la différence de Iécole coranique ot 'apprenant ne devait étre qu’'un bon
musulman a la recherche de l'au-dela (c’est-a-dire le paradis).

L’Union culturelle musulmane (UCM), une structure ouest-africaine de
regroupement des musulmans créée en 1953, a été un cadre important de
promotion des médersas. Sa section burkinabeé, a I'instar des autres pays
membres, a développé les médersas au Burkina a la fin des années 1950. A
Iissue de I'accession a I'indépendance des colonies frangaises d’Afrique de
I'ouest, les musuhmans du Burkina ont constitué une association appelée
Communauté musulmane de Haute-Volta CMHV) en 1962 — qui deviendra
la Communauté musulmane du Burkina Faso (CMBF). Cette association
prit la releve de 'UCM concernant le développement des médersas. Au
début de I'indépendance, la vulgarisation des médersas au Burkina Faso
était non seulement un moyen de moderniser 'enseignement confessionnel
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islamique, mais aussi une action iniportante de lutte contre la mendicité.
L'école coranique a été pergue, bien que cela ne soit pas tout a fait exact,
comme un cadre presque exclusif de développement du phénomeéne de
la mendicité. Les musulmans, souffrant de voir I'association mendicité-
école coranique, se sont assignés le devoir d’apporter leur contribution a
la lutte contre la mendicité par le développement des médersas'. Signalons
que dans cet élan du développement des médersas au Burkina, des
initiatives individuelles ont été enregistrées également en dehors du cadre
communautaire musulman (Cissé 1989 : 26-28).

Les localités de Bobo-Dioulasso, Nouma, Tougan, Ouahigouya et
Ouagadougou ont été des zones de promotion des médersas au début de
I'indépendance. Elles correspondent aux anciennes sections de I'UCM
implantées a la fin de la colonisation ou a des localités qui connaissent la
présence d’éléments réformistes musulmans actifs au sein de la nouvelle
Association islamique créée en 1962.

Le contexte du début de l'indépendance a été marqué par certains
obstacles concernant la promotion des médersas.

Le premier est 'omniprésence de I'Eglise catholique, qui entendait
influencer les affaires de I’Etat, en témoigne la lettre pastorale des évéques
enn 1959 Rappelons que I'Eglise catholique s’est solidement implantée
pendant la période coloniale au Burkina Faso. Par conséquent son concours
a été sollicité pour le développement de 1’école coloniale surtout aprés la
reconstitution de la colonie de Haute-Volta en 19472, Ce role joué dans le
secteur de 'éducation a eu pour corollaire une influence de I'Eglise sur I'élite
dirigeante & majorité chrétienne au début de V'indépendance. Ce contexte
de T'influence de I'Eglise catholique a incité Toumani Triandé, instituteur
et ensuite élément réformiste dynamique de la Communauté musulmane,
a créer I’Association voltaique des ceuvres laiques. En faisant allusion a
une telle initiative, le quotidien L’Observateur, lors d’'un portrait établi sur
Toumani Triandé, notait : « L’hygiéne de son ame islamique qtii ne cédera
désormais en rien a celle de son corps quoi qu’il montat en 1959 sur le
cheval de bataille nommé laicité emprunté en Lozére (France) dans I’écurie
ligue internationale de I'enseignement ». Et Toumani Triandé d’avouer :
« Jai eréé la ligue voltaique des cenvres laiques pour rétablir équuité entre
Iéeole publique et la confessionnelle catholique qui prenait des proportions
énormes et injustes ». 1’évocation de I'école publique pour attirer I'attention
sur l'influence de I'Eglise catholique par rapport au probléme de laicité n’est
la qu'une subtilité de Toumani Triandé. Nous pensons que sa conviction
religieuse islamique manifestée par un role joué peu de temps apres dans la
mise en place de la Communauté musulimane (dont il est devenu le secrétaire

1. Rapport du congres de la Conmunauté musulmane de 1964.

2. Lettre pastorale des évéques de Haute-Volta. Le chrétien dans la cité, Imprimerie de la
Savane, 1959, 64 p.

3. La colonie de la Haute-Volta avait été supprimée en 1932 et & sa reconstitution en 1947
les autorit€s coloniales 1'avaient jugée en retard par rapport aux autres colonies de I" Afrique
occidentale frangaise.

4. Journal 1."Observateur n“2360 du 5 juin 1982. p. 6.
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général) constitue une source de motivation importante de cette initiative
de mise sur pied de I'’Association voltaique des ceuvres laiques.

L'insuffisance de ressources humaines qualifiées et le manque de movens
matériels (infrastructures, documentations) pour le développement de
ces médersas au cours des années 1960 constituent le second obstacle.
I’assistance d’éléments allogenes coinme Baba Inoussa et Bamoin Tounkara,
tous deux de nationalité malienne et premiers directeurs de la médersa de
Ouagadougou, ou encore Diawar N’Diave, sénégalais, Hamed Tao, malien,
respectivement directeurs des médersas de Bobo-Dioulasso et Ouahigouya,
rend bien compte de ce manque de personnel qualifié burkinabe dans
I'organisation de ces premiéres médersas au Burkina Faso (Cissé 1989 :
27). Compte tenu du manque de salles de cours, plusieurs niveaux d’études
pouvaient se retrouver dans une méme classe a I'instar de ce qu’on appelle de
nos jours dans I'enseignement public officiel I'école multigrade. En d’autres
termes le CP1, le CP2 et le CE1 par exemple pouvaient se retrouver dans la
meéme classe ; seuls les rangées pouvaient servir de critere de distinction de
niveau d’études. Les batiments étaient le plus souvent construits en banco.

L'état des infrastructures n’était pas a la hauteur des ambitions de la
Communauté musulmane concernant ses objectifs de vulgarisation des
médersas. 1l a fallu 'ouverture du Burkina au monde arabo-islamique
dans les années 1970 pour assister a une métamorphose significative de
I'enseignement confessionnel musulman.

L’aide arabe et la inutation des médersas

Les années 1070 constituent un tournant important dans les relations
arabo-africaines apres celles de 1060 dominées par les progressistes comme
Nasser d’Egypte. N’Krumah du Ghana, Modibo Keita du Mali, Sékou Touré
de la Guinée.

La crise pétroliere de 1973, I'évolution du contlit israélo-arabe dans
lequel les Arabes ont ressenti un besoin nécessaire de soutien diplomatique.
I'émergence financiére des pays arabo-islamiques détenteurs de puits
pétroliers, la mise en place progressive de mécanismes de coopération
africaine au plan politique et financier sont autant de facteurs marquants de
ce tournant (Charbel 1089).

Le Burkina Faso, un pays pauvre et grandement dépendant de I'aide
publique au développement, s’est inséré dans cette mouvance générale de
consolidation des liens entre I'Afrique noire et le monde arabo-africain,
malgré quelques protestations de I'Eglise catholique burkinabé (Cissé
1994). Cette ouverture du Burkina Faso au monde arabo-islamique a aussi
été bénétique pour les musulmans burkinabe. En effet, rappelons que le
prosélytisme islamique a été aussi un objectif visible chez certains pays
arabo-musulmans nantis des « pétrodollars » dans le cadre du nouvel
élan de la coopération arabo-africaine. La politique extérieure de I’Arabie
Saoudite et celle de la Libye, par exemple, morntrent bien la prise en compte
de la diffusion de l'islam a travers cette coopération.
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Au Burkina Faso, le secteur de I'éducation, notamment la médersa, a
bénéficié d’un appui significatif des pays arabo-islamiques dans le sillage
du tournant des années 1970. Cet appui était multiforme : construction
d’infrastructures scolaires, équipement et dotation en documents, prise
en charge des salaires de certains enseignants nationaux des médersas,
envoi de missionnaires enseignants expatriés dans les médersas burkinabe.
L’Arabie Saoudite, la Libye, I'Egypte, le Koweit, la Syrie, I’Algérie, le Maroc
ont apporté leurs soutiens aux médersas du Burkina Faso.

A la faveur de ces appuis, lorganisation des médersas sest
considérablement améliorée avec des infrastructures adéquates et une
meilleure structuration des enseignements. En outre, une possibilité était
également offerteaux éleves, grace aux boursesextérieures, d’aller poursuivre
leurs études dans les pays arabo-islamiques. Ces dons de bourses arabes
ont davantage valorisé I'enseignement dans les médersas au Burkina Faso.
Le mythe de l'extérieur, en l'occurrence le monde arabo-islamique pergu
comme un Eldorado & cause des revenus pétroliers, a largement contribué
a cette valorisation. L’élan de valorisation observé dans ce contexte d’octroi
d’aides multiformes a favorisé la multiplication des médersas a travers le
pays. C’est ainsi que la concurrence entre I'école coranique et la médersa
a évolué en faveur de la médersa. En effet, certains responsables d’écoles
coraniques ont préféré transformer leurs institutions scolaires, malgré des
insuffisances organisationnelles, en médersas dans I'intention de bénéficier
de l'aide arabe. En outre, le produit de ces medersas, formé a l'intérieur
comime a l'extérieur a été confronté en majorité a un probléme d’emploi
(Otayek 1993). Le raccourci emprunté par ces diplomés arabophones a
consisté a se faire employer colmme enseignants dans les médersas ou a
créer leurs propres établissements scolaires.

En somme, nous pouvons retenir que les médersas ont subi une
mutation importante tant du point de vue qualitatif que quantitatif grace
a lintervention extérieure apres I'ouverture du Burkina Faso au monde
arabo-islamique. Au cours des années 1980, les proportions constatées dans
le développement des médersas ont nécessité une approche particuliére de
P’Etat au niveau de cet ordre d’enseignement.

L’Etat et la gestion de 'enseignement confessionnel islamique :
apercu sur Etat postcolonial burkinabé

Pour mieux comprendre la gestion de l'enseignement confessionnel
islamique, il convient de donner une idée sur I’évolution de la nature
de I'état postcolonial au Burkina Faso. L'entité Haute-Volta (devenue
Burkina Faso), créée en 1919, a été dans un premier temps admiristrée
par la France jusqu’en 1959, date a laquelle une premiére constitution fut
rédigée et adoptée en mars de la méme année par un référendum dans le
cadre de la Communauté franco-africaine. Mais en aoiit 1960, le pays a
accédé a l'indépendance. Une nouvelle constitution de novembre 1960
qui devait régir la premiére République fut mise en place. Cest dire que
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I’Etat postcolonial burkinabe, dans ses principes organisationnels, est un
héritage du colonisateur frangais. Le principe de séparation de la religion,
en l'occurrence I’Eglise dans I'histoire de la France, de I'Etat est un aspect
important de cet héritage colonial. Cette séparation qui a conduit a ce qu’on
a appelé une « société laique » signifie que le religieux, qu’il soit individuel
ou collectif, ne doit plus avoir d’emprise sur la vie civile et doit relever de
la vie privée. Dans ce cas, il n’est plus question de parler de religion d’Etat
ou de religion de la majorité. L’Etat doit observer une neutralité vis-a-vis
des religions tout en favorisant une liberté de conscience. Ainsi la laicité
de I'Etat implique un affranchissement de I'espace public d’une immixtion
des religions en tant que pouvoir. Le fonctionnement de I'administration
publique et la prise de décision politique ne doivent pas faire I'objet d’'une
intervention des religionss.

Au cours de la gestion dudit héritage, le principe de laicité ressort dans
toutes les constitutions burkinabe, notamment celles de novembre 1960 (article
2), juin 1970 (article 2), décembre 1977 (article 1) et juin 1991 (article 31)°.

Plusieurs régimes d’exception ont entrecoupé le fonctionnement de ces
constitutions. Il s’agit des régimes de 1966 a 1970, de 1974 a 1977, de 1980
a 1990. La décennie 1980 a 1990 fut marquée par une instabilité politique
remarquable due a quatre coups d’Etat militaires. Les différentes instances
politiques instaurées pendant ces régimes militaires surtout entre 1980 et
1990, Comité militaire de redressement pour le progrés national (CMRPN),
Conseil du salut du peuple (CSP 1 et 2), Conseil national de la révolution
(CNR) et le Front populaire n’ont pas favorisé la consolidation de I'Etat
postcolonial. Les soucis de 1égitimité ont incité par exemple le CMRPN et le
CNR a passer par des programines de développement économique accéléré
a I’aide de forte médiatisation, discours-programme du 1er mai 1981 pour le
premier et le Programme populaire de développement (PPD) et le 1er plan
quinquennal de développement populaire pour le second afin de convaincre
les populations du bien-fondé des coups d’Etat militaires. En outre, sous la
Révolution burkinabeé (1983-1987), il a été question de destruction de I'Etat
néocolonial par une élite jeune pour la plupart. Ce projet est resté en cours
du chemin avec le coup d’Etat sanglant du 15 octobre 1987.

Une partie des révolutionnaires a renoué avec I'Etat de droit
démocratique, mais elle a gardé les réflexes de régimes d’exception, vidant
ainsi la substance véritable de ce qu’on a appelé démocratie sous la quatriéme
République. La quéte permanente de la légitimité doublée d’une volonté
affichée de garder le plus longtemps possible le pouvoir d’Etat a conduit a
des pratiques politiques qui ne tiennent pas forcement compte des regles
de droit démocratique prescrit dans une constitution dont le principe de la
laicité. Cependant, nous pouvons aussi nous interroger sur le fondement
historique de ce principe de laicité en rapport avec les réalités sociales

5. Nous devons ces €léments théoriques sur la laicit€ au séminaire PUBLISLAM du
18 avril 2000 qui s’est déroulé & Ouagadougou, notamment a la communication de Luc
Marius Ibriga : « Approche conceptuelle et juridique de la laicité ».

6. Pour les libellés exacts de ces articles, voir Ibriga et Garané (2001 : 77. 94, 118, 144).
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burkinabé qui comportent une diversité ethnique, culturelle et religieuse.
Et par conséquent, la gestion de cette diversité pourrait ne pas étre aisée a
I'aide de textes souvent calqués sur 'ancienne métropole frangaise. Nous
pensons que des réflexions sérieuses qui tiendraient compte des réalités
burkinabe ont fait défaut afin de pouvoir consolider I’Etat durant la période
de I'indépendance.

En somme, le parcours du Burkina Faso depuis les années 1960, a notre
avis, a fragilisé I'Etat postcolonial. Ici, nous avons privilégié la dimension
historique nécessaire a toute construction d’un Etat viable. L'ilnprégnation de
I’Etatdanslesprit ducitoyen burkinabe, et le respect des principes élémentaires
de vie cominune, gage de toute autorité légitime d’'un Etat moderne comporte
beaucoup d’insuffisances au vu de certaines pratiques politiques. C'est dans
une telle ambiance générale de I’évolution de YEtat burkinabé depuis 1960
que 'enseignement confessionnel islamique a été géré.

L’Etat et la gestion de Penseignement confessionnel islamique
jusqu’a la fin des années 1980

Au début des années 1960, la préoccupation majeure de I'Etat burkinabe
fut la réforme de son systéme éducatif pour I'adapter aux réalités d’un
pays indépendant (Yaro 1994 ; Sanou 2003). La réforme n’a pas tenu
compte expressément de I’enseignement confessionnel islamique. L'école
coranique était toujours régie par I'arrété n°2541/AP du 20 aofit 1945 du
gouverneur général de I'Afrique occidentale francaise, maintenu comme
condition d’ouverture et elle relevait du ministére de I'intérieur. La médersa,
théoriquement, relevait du ministére de I'Education nationale, mais elle était
logée a la méme enseigne que I’école coranique dans 'esprit des autorités
politiques. Aucun controle, aucune visite de classe par les encadreurs
pédagogiques ne sont orientés vers ces médersas ; elles n’avaient, dans
I'entendement de ces dirigeants, qu'une seule finalité : 1a diffusion de I'islam.
De ce fait, au nom du principe de laicité, il n’était pas possible pour I’Etat
de s'immiscer dans les affaires de cet ordre d’enseignement. Signalons que
I'application de ce principe de laicité n’a pas été tout a fait effective du coté
des relations de I’Etat avec I'Eglise catholique. Nous avons déja fait allusion
a la protestation de l'instituteur Toumani Triandé. Ajoutons également
que I'enseignement confessionnel catholique était subventionné par I'Etat
au début de l'indépendance. En outre des propos de Maurice Yaméogo,
le premier président de la République faisant de « la Haute-Volta la fille
ainée de I'Eglise en Afrique » et s’étant proclamé lui-méme « créature de
I'Eglise » (Nicolas 1981 : 251), donnaient une position prépondérante i
I’Eglise catholique a 'époque au Burkina Faso.

Mais il faut aussi reconnaitre que, dans I'esprit de certains dirigeants
de la Communauté musulmane, la médersa tout comme I’école coranique
devait uniquement préparer I'enfant a étre un bon musulman’.

7. Rapport du congrés de la Communauté musulmane de 1964.

131



132

Etat, religion et pouvoirs au sud du Sahara

La grande liberté accordée a I'enseignement confessionnel musulman
au nom du principe de laicité qui s’apparentait a une indifférence, voire
a une certaine sous-estimation de cet ordre d’enseignement, a permis
aux médersas de se développer allégrement, surtout aprés I'ouverture du
Burkina au monde arabo-islamique. Le manque de contréle permettait aux
détenteurs d’autorisations d’ouverture d’écoles coraniques de créer des
médersas. Des titulaires de certificats d’études primaires étaient employés
comme enseignants dans les médersas contrairenient a la réglementation
du ministére de I'Education nationale concernant Penseignement au
1* degré. Des fondateurs de médersas se forgeaient leurs programmes
d’enseignement a leur guise, organisaient leurs examens, confectionnaient
leurs diplomes et les attribuaient comme ils le voulaient. La Communauté
musulmane, unique structure associative en 1962, a connu des scissions : en
1973, ce fut la création du Mouvement sunnite, un cadre de regroupement
des wahhabites ; en 1979, ce fut le tour des hamallistes de mettre en place
I’Association islamique des tidjanes du Burkina. Le contréle de la gestion
administrative et pédagogique échappait également a ces associations
niusulmanes.

La mutation a laquelle nous avons fait allusion et la possibilité d’aller
poursuivre les études a 'extérieur ont contribué a donner une autre finalité aux
médersas. Ainsi, elles devaient permettre de se faire un emploi quelconque a
Iissue des études, a I'instar de « I’école occidentale frangaise ». Un probléme
d’intégration sociale des « produits des médersas » que nous appelons
communément arabisants est alors apparu. La dynamique du développement
des médersas a abouti aux problémes suivants : la reconnaissaiice des
médersas par I'Etat, la reconnaissance des diplémes des arabisants ou une
possibilité d’établir des équivalences et, en filigrane, le droit a 'emploi.

Face a une telle dynamique, des débats se sont engagés au sein des
musulmans, dont les congrés de 1977 et de 1982 ont fait écho. En effet, en
1977, le député Modou Séré disait : « on a beaucoup parlé de gouvernement
et de reconnaissance des médersas, mais le noeud du probléme est quelles
ne sont pas organisées. Enscignent-elles toutes les mémes matiéres avec un
programme aussi valable que dans les écoles laiques de langue frangaise ?
Iy a une commission d’équivalence des diplomes a ce sujet, le tout n'est pas
de former des diplomés. Il faut aussi que ces diplémés arabes puissent étre
bilingues et traduire leurs acquis en Frangais. Pour la Fonction publique,
les documents arabes ne sont pas exploitables »5. Ensuite, le Rapport du
congres de 1982 fait mention du probléme des médersas en ces termes : « Le
mouvement des éléves de 1980 de nos médersas, loin d’étre considéré comme
un acte d’enfants inconscients et irresponsables, traduit en réalité un des
plus sérieux problémes que couvre le systéme d’enseignement et d’éducation
que notre communauté confessionnelle a adopté. Le probléme semble se
situer au niveau des buts réels poursuivis par nos médersas ! A entendre

8. Intervention d’un ancien député, Modou Séré, Rapport du congres de la Communauté
musulmane de 1977.
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parents et éléves, on se rend compte qu’on est en présence de deuix points de
vue différents. D’une part, médersa école préparant 'enfant a la vie : dans
cette perspective on se demande alors quelle est I'option de la communauté
musulimane... »%. Compte tenu de 'anarchie constatée dans 'organisation
des médersas, I'Etat a été interpellé au congrés en 1977 comme suit :
«considérant que la nation voltaique convie tous lesenfants a s'instruire pour
ensuite participer efficacement a son développement économique et social
[...]1, la commission de I'enseignement demande : qu’elles [les médersas]
sinsérent dans le circuit des écoles régies par I’Education nationale, qu’elle
bénéficient i ce titre des avantages afférents a leurs sceurs implantées sur le
sol national »*,

Le méme souhait de voir I'immixtion del’Etat dans la gestion des médersas
a été réitéreé au congres de 1982". En effet, ces pressions se sont intensifiées
au cours des années 1980 surtout avec I’émergence des arabisants. En outre,
la Révolution déclenchée en aotit 1983 a offert un cadre adéquat d’expression
des probléemes des médersas. Le régime révolutionnaire entendait opérer
un grand bouleversement social et politique, par conséquent il s’est montré
attentif aux médersas qui prenaient progressivement I’allure d’'un véritable
probléme de société exprimé de plus en plus par une élite arabisante
en majorité marginalisée dans un contexte francophone. Ce contexte
francophone avait d’ailleurs obligé certains fondateurs, dans une perspective
d’atténuer ce probléme d’intégration sociale, a insérer I'enseignement du
frangais dans leur médersa pour la nommer désormais école franco-arabe.
Résoudre alors le probléme des médersas constituerait une source éventuelle
de légitimité. Ensuite, pour les besoins de politique étrangere, I'intérét pour
les médersas était rentable et apparait comme une opération de charme
aux yeux du monde arabo-islamique. Le CNR, au regard de son orientation
progressiste et anti-impérialiste, allait comprometire certaines sources
d’aide publique au développement. Le renforcement des relations avec les
pays arabo-islamiques constitue alors une stratégie de politique étrangére
(Cissé, 1994), un canal indiqué pour avoir une aide moins contraignante
dans I'esprit des révolutionnaires comparativement a celle de 'Occident.

Sous la Révolution burkinabe, le ministére de I'Education a demandé
a Mahamoud Tiemtoré, arabisant et directeur de la médersa centrale
de Ouagadougou, de fournir un rapport sur la situation des médersas.
A Taide de cet éclairage, le ministére a décidé d’intégrer les médersas
dans ses activités>. Dorénavant, une procédure fut établie permettant la
reconnaissance des médersas jugées respectueuses des conditions exigées
pour Touverture d’un établissement d’enseignement primaire. En 1986,

9. Rapport du congres de la Communauté musulmane de 1977.

10. Ibid.

11. Rapport du congres de Ja Communauté musulmane de 1982.

12. Données recueillies aupres de Mahamoud Tiemtoré en avril 1987 et recoupées avec les
archives de la direction de I enseignement du ler degré du ministére de I'Education nationale.
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douze médersas étaient reconnues et les dossiers de vingt huit autres étaient
a I'étude. Les médersas reconnues se situaient dans les localités de Bobo
Dioulasso, de Banfora, de Djibo, de Ouahigouya, de Yako, de Safané et de
Tougan.

Ces premiers pas de I'Etat, quoique non négligeables, sont demeurés
timides jusqu’a la fin des années 1980. Mais la création d’un service de suivi
de I'enseignement arabe au ministére de I'éducation va donner une autre
dimension 2 la prise en charge des médersas par I’Etat.

L’enseignement confessionnel islamique, un enjeu important
dans le systéme éducatif a partir des années 1990

En 1990, le processus de prise en charge des médersas a vu la création
d’un service de suivi de I'enseignement arabe au ministére de I’Enseignement
de base. Le service a été confié a [brahim Diallo, un arabisant. Dans ses
archives, nous relevons les orientations suivantes de ce service : « élaborer
des statuts réglementant I'enseignement arabe, unifier les programmes
d’enseignement, formuler des critéres nationaux de sélection des maitres,
assurer 'encadrement et le suivi pédagogique de ces maitres, uniformiser et
officialiser les diplomes, renforcer le niveau de Frangais enseigné, élaborer
une politique nationale cohérente pour la gestion des médersas »*%. En
juillet 1991, un arrété conjoint du Ministére de I'enseignement de base et
de l'alphabétisation (MEBA) et du Ministére des enseignements secondaire
et supérieur et de la recherche scientifique (MESSRS) met en place une
« commission nationale des statuts et programmes de l'enseignement
arabe »°. Elle est composée des personnels du MEBA et du MESSRS, des
représentants d’Associations islamiques, de médersas des deux grandes
villes du pays, Ouagadougou et Bobo Dioulasso. L'exigence d’un arrété
conjoint signifie que les médersas ne se limitaient plus au 1 degré.
Effectivement, au cours des années 1980, certaines avaient ouvert le 1* cycle
de I'enseignement secondaire.

A T'issue des travaux, le rapport de la commission a fait ressortir ceci :
« des correspondances ont été adressées par le ministére aux responsables
des principales associations islamiques du Burkina, les invitant a s’associer
aux autorités dans la recherche de solutions aux problémes des médersas.
Dans ces correspondances, le ministére de I’enseignement de base et de

13. Archives de la Direction de 1'enseignement du 1= degré du ministére de 1"Fducation
nationale.

14. La particularité de Ibrahim Diallo est que, apres 1'oblention de son baccalauréat en arabe
au Koweil, il a fréquenté I université de Ouagadougou jusqu’a soutenir une maitre en anglais.
11 a ensuite 1€ professeur d’anglais dans un Lycée public avant d"étre sollicilé pour gérer
ce nouveau service, qui a depuis €té transfonmé en une Direction de 1'enseignement de base
privé.

15. Article destin€  la presse écrite pour une action de sensibilisation, Archives du ministére
de I'Enseignement de base.

16. Arrété interministériel n“91-112/MEBA/MESSRS du 16 juillet 1991, Archives du
munistere de 1"Enseignement de base.
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I'alphabétisation a fixé comme objectif fondamental I'amélioration de la
qualité de I'enseignement dans les médersas, dans le respect de leur vocation
islamique »". Dans la conclusion dudit rapport, il est écrit : « les médersas
représentent un secteur important de I'’enseignement au Burkina, un secteur
qui a conservé jusque-la un caractere informel du fait de 'absence de textes
réglementant sa gestion. Mais ’évolution de ce secteur, son envergure et la
qualité de son enseignement ont rendu nécessaire sa prise en compte si nous
voulons assurer un meilleur avenir aux milliers d’enfants burkinabe qui sont
impliqués dans le systéme [...]. Lenseignement arabe est un domaine qui
touche a la fois I'éducation, la foi religieuse et les intéréts de nombreuses
personnes [...]. La prise en compte des médersas et I'amélioration de
la qualité de leur enseignement auront un impact certain sur la lutte
que méme le Burkina Faso contre Ianalphabétisme et pour son
développement »*. La substance de ce rapport montre de facon évidente
le renforcement progressif de I'implication de I’Etat dans la gestion des
médersas. Cette forme d’implication révéle, a notre avis, le non respect de
la laicité de I'Etat ; il est en effet difficile de comprendre I'usage du capital
d’autoritéet lacapacité organisationnelle de)’Etat en matiére d’enseignement
au service des médersas dont le réle majeur de promotion de lislam est
bien connu. Du ¢6té de I'enseignement chrétien, ce degré d’implication n’a
pas été constaté depuis I'arrét des subventions suivi d’une nationalisation
des écoles catholiques en 1969. La défaillance organisationnelle des
associations islamiques et le contexte francophone constituent des réalités
pratiques & mesure d’expliquer ce degré d’engagement de I’Etat aux cotés de
I'enseignement confessionnel musulman. L’apparition de l’élite arabisante
au début des années 1980 constitue également une autre réalité au regard
de sa contribution dans la pression exercée par les musulmans sur I'Etat.
Soulignons que la vision de certains d’entre eux est que la laicité est une
notion occidentale qui contrarie I'islam®.

Parallélement a ces pressions, nous pensons que I'intérét porté par I'Etat
sur les médersas s’est également révélé progressivement. En effet, elles
permettaient de relever le taux de scolarisation afin d’améliorer I'indice de
développement humain. Le souci de voir croitre le taux de scolarisation était
devenu une préoccupation importante de I'Etat burkinabe, surtout au cours
des années 2000, quant il se voyait classé avant-dernier par le PNUD du fait
de 'appréciation de son indice de développement humain.

17. Travaux de la commission nationale des statuts et programmes de |’enseignement arabe,
Archives du ministére de I’Enseignement de base.

18. Ibid.

19. Nous avons remarqué cette vision lors du séminaire PUBLISLAM que nous avons
organisé€ le 18 avril 2009 a Ouagadougou sur le théme de la laicit€. En outre, en septembre
2006, nous étions a un autre séminaire organisé par le Cercle d’études et de formation
islamique (CERFI) sur la laicit€é au Burkina Faso ; nous avons été€ t€moin d’une déclaration
d’un arabisant qui disait que la laicité doit étre combattu au Burkina Faso. Le CERFI est une
des associations islamiques des intellectuels dont les militants sont en grande majorité des
fonctionnaires burkinabe.
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Les implications de I’Etat dans la gestion de 'enseignement confessionnel
musulman ont perinis de snivre Pévolution des médersas. En 1991, nous
étions a 65 médersas reconnues sur 300 qui scolarisaient environ 25 000
éléves>". Le ministére de I'enseignement de base, dans le but de favoriser
davantage le processus d’intégration des médersas dans le systeme éducatif
officiel, a organisé un atelier national en juin 1999. Il a eu pour objectif :
« Réfléchir sur les stratégies pouvant permettre aux enseignants arabophones
de bénéficier du suivi et de I'encadrement pédagogique ; Examiner et
amender le nouveau programme complet d’enseignement en arabe en vue
de son adoption comme programme officiel dans les médersas. Ce projet de
programme avait été élaboré par une équipe de fondateurs et d’enseignants
de médersas sous la supervision de la direction de I'enseignement de base
privé »*. En 2002, un Plan décennal de développement del’éducation de base
(PDDEB) fut lancé. 1l a prévu une subvention aux fondateurs de médersas et
ouvert les portes de I’Ecole nationale des enseignants du primaire (ENEP)
de Ouahigouya aux futurs maitres des médersas pour leur formation.
L Ecole nationale supérieure de Koudougou. (ENSK) devait aussi accueillir
des arabisants pour une formation en inspectorat de I'enseignement du
ter degré destinés a encadrer les médersas. Ce dernier volet est une des
recommandations de I'atelier de juillet 1999. Parmi ces mesures du PDDEB
en faveur de I'enseignement confessionnel islamique, seul le volet relatif a
la formation des encadreurs pédagogiques a connu une application effective
car le PDDEB, avait dans l'ensemble, connu des difficultés de gestion des
différents programmes définis dans le projet=2.

Ala fin des années 1980, et surtout durant les années 1990, la distinction
entre une médersa et I'école franco-arabe s’est davantage précisée. Elle
réside au niveau du dosage de Uapprentissage du francais : trés peu a la
médersa ; d’une proportion significative dans les écoles franco-arabes.
Ces distinctions ressortent clairement dans les statistiques fournies par
la direction de I'enseignement de base privé en 2004-2005, qui indiquait
504 établissements confessionnels musulmans reconnus, dont 395 écoles
franco-arabes et 199 médersas, contre 676 établissements confessionnels
islamiques non reconnus, dont 329 écoles franco-arabes et 347 médersas=3.
Ces derniers chiffres montrent un progrés sensible coinparativement aux
statistiques de 1984 qui comptabilisaient 12 médersas reconnues et 27
en attente d’une étude pour une éventuelle reconnaissance. Ces données
statistiques de 2004-2005 indiquent une répartition de médersas et
écoles franco-arabes a travers toutes les régions du Burkina, mais avec

20. Travaux de la commission nationale des statuls et programmes de |'enseignement arabe.
Archives du ministére de 1'Enseignement de base.

21. Rapport de synthése de l'atelier sur I'encadrement des maitres arabophones et les
programmes d’enseignenient en arabe. Archives du ministere de I'Enseignement de base.
22. Nous avons découvert les difficultés du PDDEB dans une éde commanditée par
I"ambassade des Pays-Bas au Burkina Faso ; ¢f. Diallo (20006).

23. Document de la direction de 1'enseignement de base privé. Statistiques scolatres du privé
2004-2005, pp.73-74.
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une concentration au centre a I'ouest et au nord. Selon la direction de
I'enseignement de base privé, 5% des éléves de I'enseignement du 1* degré
sont scolarisés dans les médersas et écoles franco arabes en 2004-2005. Ce
développement remarquable de I'enseignement confessionnel musulman
est une résultante du progres de I'islam au Burkina Faso en général. La
vitalité de I'islam a aussi incité I'Etat a s’intéresser aux écoles coraniques
dans le cadre des actions d’alphabétisation (Diallo 2006). Le recensement
de celles-ci et leur amélioration permettent d’accroitre les statistiques des
populations alphabétisées. Ce qui constitue une autre piste pour I'Etat
burkinabé d’améliorer ses indicateurs qui devaient favoriser une bonne
appréciation de son indice de développement humain auprés du PNUD et
espérer un meilleur classement.

Conclusion

L’'immixtion de I'Etat dans la gestion des médersas est assez révélatrice
sur bien des points. De prime abord, elle dénote la faiblesse organisationnelle
des musulmans ; ces derniers n’ont pas su bien orienter 'enseignement
confessionnel istamique, surtout aprés 'ouverture du Burkina au monde
arabo-islamique. Soulignons que I'impact de la coopération avec le monde
arabo-islamique a été un facteur déterminant dans le développement de
’enseignement confessionnel islamique. Le contexte francophone explique
en partie les difficultés organisationnelles. Mais le dynamisme de I'élite
arabisante, une conséquence significative de I’évolution des médersas, a
incité I’Etat a s'immiscer dans la gestion de I'enseighement confessionnel
islamique. En outre, I'implication de I’Etat dans I'organisation des médersas
pose le probléme de la laicité comme nous I'avions déja souligné au regard de
certaines dispositions constitutionnelles. En effet, il est difficile d’admettre la
promotion d’un systéme d’enseignement par I'Etat, pendant que la religion
musulmane figure en bonne place dans les programmes d’enseignement.
L’absence d’'un débat qui aurait dii étre suscité par 'opinion publique sur
la question montre bien que le niveau de culture démocratique au Burkina
comporte des insuffisances significatives. Elle peut aussi montrer le caractére
autoritaire du systéme politique chargé de la gestion de I’Etat. La prise de
conscience par rapport a ces problémes de laicité ici soulevés semble étre des
préoccupations mineures comparativement a d’autres réalités qui entravent
le processus de consolidation de I’Etat postcolonial au Burkina Faso.
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ISLAM, Erar ET POUVOIRS POLITIQUES EN Core 0'IVOIRE :
L'ORGANISATION bU HADJ AU DEFI DE LA LAICITE

Chikouna CISSE

Une tendance lourde qui caractérise la société ivoirienne depuis quelques
années, est le retour en force du religieux sous forme de démultiplication
exponentielle des Eglises évangéliques d’une part, ce que Achille Mbembe
appelle dans un autre contexte « la prolifération du divin » (Mbembe 1088 :
54) et d’'une volonté accrue d’autonomisation observée chez les Musulmans
d’autre part. Dans ce contexte marqué également depuis prés de deux
décennies, par des luttes de positionnement politique, la volonté de se
constituer une clientéle électorale, fait se télescoper les sphéres politiqtie et
religieuse au point de brouiller la frontiére entre Etat et chapelles religietses.
Cependant, les tensions entre les pouvoirs publics et la communauté
musulmane a propos des modalités d’organisation du pélerinage annuel aux
lieux saints de I'islam, sont une indication de I'existence parfois, de lignes de
démarcation entre le religieux et le politique.

En fait, les relations entre I’Etat central et la communauté musulmane
de Cote d’Ivoire sur la question précise de I'organisation du pélerinage,
sont frappées du sceau du paradoxe. Alors que I'implication de I'Etat
dans l'organisation du Hadj fut une revendication des Musulmans que les
sources permettent de fixer a ’'année 1973, ceux-ci vivent mal aujourd’hui
cet interventionnisme congu comme une négation de leur capacité a prendre
en charge l'organisation d’un des piliers de leur religion. Ces malentendus
entre pouvoirs publics et autorités musulmanes appellent une interrogation
fondamentale : dans quelle mesure I'intervention des pouvoirs publics dans
l'organisation du Hadj défie-t-elle les termes de la laicité en Céte d’Ivoire ?
C’est la principale problématique que tente de résoudre la présente étude. La
démonstration s’évertue d’abord a documenter la laicité vue de Cote d’Ivoire
et a pister ensuite Ihistoire des rapports entre PEtat et la communauté
musulmane relativement & la question de I'organisation du pelerinage aux
leux saints de I'islam.

La laicité vue de Cote d’Ivoire : considérations théoriques

Comme la plupart des Etats qui en font I'ossature principale de leur
fonctionnement, la laicité ivoirienne tronve son fondement historique
et théorique dans la loi frangaise de 1905 qui proclame la séparation de
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I'Eglise et de I'Etat. Mais dans la pratique et tenant compte des rapports
d’accommodation ou d’opposition entre I’Etat et les religions dominantes
(islam et christianisme), un effort de réinterprétation et d’adaptation de
la laicité au contexte ivoirien fut entrepris depuis quelques décennies sur
fond de malaise social et politique. Résultat, en fonction du bord religieux
et politique, on aboutit en Cote d’Ivoire a une laicité a géométrie variable ce
qui en fait un phénomene difficile 4 appréhender. Koné Dramane croit se
tirer d’affaire par une pirouette décrivant la Cote d’Ivoire comme « un Etat
religieusement neutre » (Koné 2001 : 3)

Pourtant, lorsque la Cote d’Ivoire accéda a I'indépendance le 7 aofit 1960,
les autorités politiques entreprirent de la doter d’'une nouvelle constitution
(celle du 3 novembre 1960) dans laquelle est clairement signifié, que
« la République de Cote d’lvoire assure a tous I'égalité devant la loi, sans
distinction d’origine, de race, d’ethnie, de sexe et de religion. Elle respecte
toutes les croyances »'. Celle du 1 ao{it 20002 affirme dans son préambule
I'adhésion du peuple aux droits et libertés tels que définis par la Déclaration
universelle des droits de I'homme de 1948 et dans la charte africaine des
droits de ’homme et des peuples de 1981, lesquels textes proclament la
liberté religieuse en tant que droit inhérent a la personne humaine. Selon
I'article 18 de la Déclaration universelle des droits de 'homme de 1948,
« toute personne a droit a la liberté de pensée, de conscience et de religion,
ce droit implique la liberté de changer de religion, de manifester sa religion,
seule ou en commun, tant en public qu'en privé par I'enseignement, les
pratiques, le culte et 'accomplissement des rites »3.

L’article 30 de la constitution du 1 ao(it 2000, précise en outre que la
République est une et indivisible, laique, démocratique et sociale. Sur la
base de ces dispositions, Sevdou Elimane Diarra‘ indique que « La laicité
est un principe de séparation de la société civile et de la société religieuse,
chaque protagoniste, Etat ou Religion, agit dans sa sphére propre, I'Etat
n'exer¢ant aucun pouvoir religieux et les institutions religieuses, aucun
pouvoir politique » (Diarra 2009 : 2). L'imam Khoudouss Idriss Koné,
Président du Conseil national islamique (CNI), estime au contraire qur’« il
est bien connu que I'islam a une conception globale de la vie et ne sépare pas
fondamentalement le temporel du spirituel. Parce qu’en islam, rien n’est a
César : Dieu seul sait, Dieu seul posséde, Dieu seul peut... » (Khoudouss, in
Miran 2006 : 463).

Si on peut considérer avec Marie Miran que « la laicité est exogéne a la

1. Journal officiel de la République de Cote d’Ivoire. Loi n° 60-356 du 3 novembre 1960,
portant Constitution de la République de Cote d'Ivoire, Journal Officiel de la République de
Cote d'Ivoire, n® 58, Abidjan, numéro spécial du 4 novembre 1960.

2. Loi n“2000-513 du ler aofit 2000 portant Constitution de la Cote d’Ivoire. Texte intégral
consultable sur le site www.presidence.ci

3. Déclaration universelle des Droits de ’homme. ONU 10 décembre1948. Texte intégral
consulté en ligne sur le site www.europarl.europa.eu

4. Ancien Premier de la Cote d'Ivoire, il dirigea de 2003 a 2005. le gouvernement issue des
négociations de Linas-Marcoussis qui tentérent de mettre fin a la crise militaro-politique qui
secoue la Cote d’Ivoire depuis le 19 septembre 2002.
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tradition islamique » (Miran 2006 : 464), elle est toutefois endossée par les
élites musulmanes de Cote d’Ivoire, comme un comproinis dynamique dans
un Etat multiconfessionnel. 11 ”’empéche, fait remarquer I'imain Khoudouss
Idriss Koné que « L’islain peut parfaitement s’'adapter aux conceptions d’un
Etat laic mais juste » (Khoudouss, in Miran 2006 : 463). Sous ce rapport,
I'islam en Cote d’Ivoire adopte sur la question de la laicité, I'esprit suwariste
d’accommodation circonstancielle avec I'infidéle. 11 se démarque ainsi de la
position extréme du jurisconsulte égyptien Ahmed Simozrag qui pense que
« Lalaicité ne convient pas au monde musulman dufait de sonincompatibilité
avec sa culture, sa religion et son mode de vie. D’autant plus que la laicité tend
a envahir aujourd’hui tous les domaines, a savoir : le politique, 'économique,
I'éthique, le droit, 1a culture, le domaine social, I'art et le savoir si bien qu’il ne
reste plus rien pour la religion» (Simozrag 2009 : 4).

La position du pere Gerinain Gazoa est aux antipodes du discours des
oulémas ivoiriens, en méme temps quelle dénote des lectures plurielles
de la laicité en Cote d’Ivoire en fonction du bord religieux. Si le combat des
musulmans, comme I'indique 'imam Aboubacar Fofanas « c’est a la limite que
I’Etat soit 4 équidistance des grandes religions du pays » (Fofana 2002 : 2), le
pére Germain Gazoa pense que l'intervention de I'Etat dans la sphére religieuse
est tout a fait naturelle. Dans un article intitulé « I'Eglise, I'Etat et la laicité :
approche conceptuelle », il fait remarquer qu'« un Etat laic ne peut étre un Etat
anti-religieux, dans la mesure oti les dirigeants, tout en pronant la séparation et
le respect mutiiel des pouvoirs politique et religieux, n’en demeurent pas moins
soucieux de la formation intégrale de ’homme et de tout 'homme ; c’est-a-dire
de 'homnie en tant qu'il est un “nceud cosmique”, “une structure sociale et
dvnamique”, une “histoire sacrée” » (Gazoa 2002 : 8). Plus loin, il plaide en
outre, pour une hiérarchisation des religions en Céte d’Ivoire sur la base du
poids saciologique de chacune d’entre elles et de I'antériorité historique ou
non de leur implantation. « La laicité n’est ni la confusion religieuse, ni le
nivellement de toutes les religions vivant sur le sol ivoirien. Elle requiert le
méme discernement pour apprécier chaque religion et lui donner la place
qu’elle occupe dans Ihistoire de la nation. La Céte d’Ivoire aujourd’hui au
stade de son développement, a une histoire qui se confond en grande partie
avec celle du colonisateur, mais aussi du labeur des premiers missionnaires
catholiques. Ceci dit, on ne saurait dans un pays de droit, aussi paradoxal
que cela parait, considérer a la méme enseigne, une religion institutionnelle
(socialisante) et une secte issue de ces derniéres crises sociopolitiques et
économiques » (Gazoa 2002 : 8).

Ce plaidoyer pro domo du pére Germain Gazoa étayé par la référence
aux premiers missionnaires catholiques, ici congue comme une preuve
de l'antériorité historique qui octroie suis generis une forme de légitimité
preniiére au christianisme, permet de prendre la mesure de la complexité
du débat sur la question de la laicité en Cote d’Ivoire. Sous la proposition de
Khourine Laygor et Yasser Dried, perce en revanche, I'idée de la neutralité
des guides spirituels par rapport aux chapelles politiques en réponse a la

5. Guide supréme de la communauté musulmane de Cote d’lvoire.
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revendication d’une neutralité de I'Etat a I'égard des confessions religieuses
dans un régime laic. « 1l y a laicité lorsque I'linani et I'Evéque ne sont pas
des leaders politiques ; lorsqu’ils n’incitent pas leurs fideles a la violence
et a l'insurrection, transformant I'Eglise ou la Mosquée en une tribune
politique ; il ¥ a laicité lorsque I'lmam et 'Evéque ne prennent faits et
cause [sic] pour un leader politique ou un autre dans le cadre de leur culte
et inversement » (Laygor et Dried 2001 : 3). 1l suit de ce qui précede que
la laicité en postcolonie ivoirienne dessine un territoire épistémologique
habité par deux conceptions en apparence irréductibles : Etat neutre et a
équidistance des religions ou Etat interventionniste, avec un droit de regard
sur ces religions.

L’Imam Mamadou Dosso croit trouver la parade en évoquant le concept
de laicité-neutralité qui postule que « I'identité laique de la Cote d’1voire ne
peut se construire qu’en imipliquant impartialement les pouvoirs religieux,
en les traitant a égalité » (Dosso 2003 : 27). Loin d’étre une innovation
théorique, ce concept dénote au contraire toute la difficulté a définir la
laicité de I'Etat ivoirien a partir d’'un appareil critique et théorique autorome
qui échappe aux desideratas du politique et du religieux. En d’autres
termes, les textes officiels qui définissent les termes de la laicité de I'Etat
de Cote d’1voire sont sensibles a la pression des événements et du contexte
historique des rapports entre I’Etat et les communautés religieuses. Ce qui
conduit le Professeur de théologie Jean Sinsin Bayo a penser que « si la
laicité de notre République a été affirmée dans la lettre, son esprit ’a peut-
étre pas encore été accueilli i intériorisé positivement comme principe de
mise en circulation implosive et harmonieuse des diverses forces nationales
en preésence, forces profanes, politiques, culturelles et religieuses » (Bayo
2004 : 28). Cest ce que laisse entrevoir, 'histoire de I'implication de I'Etat
ivoirien dans Porganisation du pelerinage aux lieux saints de l'islam, quid
de la laicité.

D’un interventionnisme étatique en situation de monopole politique...
(1973-1993)

Recevant les associations musulmanes dans le cadre de la préparation
du hadj 2009, Désiré Tagro, ministre ivoirien de I'intérieur, tint a préciser
d’emblée que son Département « ne S’est intéressé a 'organisation du Hadj
dans notre pays constitutionnellement laic, que de fagon circonstancielle et
provisoire ; I'Etat, en raison méme de sa laicité, n’ayant aucune vocation a
organiser des pelerinages religieux » (Tagro 2009 : 5).

ATépreuve des faits, on peut s’interroger sur la solidité d’'une telle pétition
de principe. Au vrai, plus qu'une démarche circonstancielle, 'implication de
I’Etat de Cote d’Ivoire dans I'organisation du pélerinage musulman est une
tendance lourde dés les premiéres décennies de I'indépendance avec des
fortunes diverses liées a la nature des relations entre les pouvoirs publics
et la communauté musulmane, tel qu’on peut le percevoir a travers I'étude
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remarquable de Marie Miran (2006) sur Iislam politique en Cote d’lvoire.
De ce point de vue, on petut considérer I'année 1973 comme une rupture dans
la gestion du Hadj en Cote d’lvoire. Ici, c'est la communauté musulmane
qui sollicite I'implication de I’Etat dans I'organisation du pélerinage créant
pour ainsi dire un précédent qui gouverna par la suite les relations entre les
pouvoirs publics et la communauté inusulmane au mépris du caracteére laic
de I'Etat. Le rapport Diakité (1973 : 5) publié en 1974 consacrait un chapitre
a ce qu'il appelle « Légitimité de I'intervention de I'Etat ». Celle-ci était
d’autant plus impérieuse que « le pélerinage a la Mecque est une obligation
divine que tout musulman doit effectuer au moins une fois dans sa vie sous
certaines conditions de capacité, de moyens physiques et matériels [sic],
de sécurité. L’accomplissement de cette obligation est d’ordre strictement
personnel. Mais I’éloignement de la Mecque, le nombre de pélerins en
mouvement en un temps relativement court, les conditions sanitaires, de
voyage, de séjour, le degré d’évolution de la majorité des pelerins, le prestige
de la nation, car c’est un lieu de rencontre mondiale, font que I’Etat ne peut
se désintéresser de 'organisation du pélerinage » (Diakité 1974 : 5).

En précisant que le pélerinage & la Mecque est « d’ordre strictement
personnel », le rapport Diakité semblait soucieux de poser les balises de
la démarcation entre les sphéres religieuse et politique. Mais les difficultés
économiqueset!’argument duprestigenational 'emportérent. L’intervention
de I'Etat sous Houphouét Boigny resta toutefois limitée et informelle.
S’appuyant sur une légitimité historique acquise aux heures chaudes de la
lutte d’émancipation, ce dernier entretint avec la communauté musulmane
des rapports ambigus : liens étroits avec les grandes familles musulmanes
qui furent autant de réseaux politiques influents pour I'élargissement de la
base populaire du PDCI-RDA. Réciproquement méfiance absolue a I'égard
d’'une communauté musulmane bien organisée et prédominante dans un
pays qui se veut de tradition chrétienne.

A partir de 1993, se met progressivement en place un cadre de
collaboration beaucoup plus efficient, entre I'Etat et la communauté
musulmane dans le cadre de I'organisation du pélerinage. C’est I'année de
naissance du Comité national pour I'organisation du pélerinage a la Mecque
(CNOPM) organisme composé au départ du Conseil supérieur des imams en
Cote d’Ivoire (COSIM), du Conseil national islamique (CNI) et du Conseil
supérieur islamique (CSI), créé par arrété du ministre de I'intérieur, et qui
était sensé organiser le Hadj pour le compte de la communauté musulmane.
La période qui allait suivre fut grosse de tensions autour de I'organisation du
Hadj sur fond d’enjeux de pouvoir.

... Au Hadj a I’éprecuve des rivalités politiques (1993-2009)

Les tensions politiques nées des querelles de succession au lendemain de
la disparition de Félix Houphouét Boigny, ont révélé au grand jour les forces
centrifuges qui travaillent fortement la société ivoirienne sur fond d’ivoirité.
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Soupgonné d’avoir voulu s’accaparer du pouvoir d’Etat au mépris des régles
constitutionnelles, I'ex Premier ministre Alassane Dramane Quattara fut
en délicatesse avec le nouveau pouvoir incarné par Henri Konan Bédié. Le
divorce entre le pouvoir d’Etat et la communauté musulmane a laquelle
appartient Alassane Dramane Ouattara devint irréversible quand celle-ci
éprouva le sentiment que le concept de l'ivoirité congu comme une armie
juridique et politique pour freiner les ambitions politiques de ce dernier
s’est étendu par extrapolation a I'ensemble des ressortissants du nord du
pays a majorité musulmane. Les Hadj organisés sous Henri Konan Bédié
ne donnérent pas lieu pour autant i des tensions extrémes entre pouvoir
politique et communauté musulmane. Dans le mémorandum sur le Hadj
2009, publié par le COSIM, on salua la réussite des éditions de 1993
et 1994, avant de dénoncer plus loin la volonté de brider la marche du
Comité national pour l'organisation du pélerinage a la Mecque (CNOPM).
A partir de 1995, « cette organisation a été infiltrée par les démarcheurs
avec la bénédiction de certains rouages de I'administration pour briser la
dynamique naissante » (Cosim 2009).

L’avénement de Laurent Gbagbo au pouvoir en I'an 2000 pose avec
plus d’acuité 1a question de la laicité de I'Etat de Cote d’Ivoire sur fond
de crise militaro-politique. Se sentant exclues et marginalisées a travers
le concept de l'ivoirité, les élites musulmanes dénoncent la partialité de
I’Etat dans le traitement des différentes communautés religieuses du pays.
L’organisation du pelerinage au cours des années 2000 va ainsi donner lieu
a de nombreuses suspicions avec toujours en toile de fond la question de
la laicité de I’Etat de Cote d’Ivoire. C'est en 2002 que le régime de Laurent
Gbagbo décide de s'impliquer dans 'organisation du Hadj. Cette implication
de I’Etat fut suggérée par Dosso Lancina, ambassadeur de la Cote d’Ivoire
en Arabie Saoudite. Par le courrier N°001/02 AMBACI/RYD/2 en date du
1¥ janvier 2002, celui-ci attira I'attention du ministre de I'intérieur et de la
décentralisation surla nécessité de I'implication de I’Etat dans I'organisation
du Hadj. « .Je suggere, écrit-il, de ne pas confier le hadj uniquement aux
privés car, cela pourrait causer des désagréments [...]. Le gouvernement
jouera ainsi un role d’arbitre par la définition du cadre général du Hadj, et
par I'assistance apportée aux pélerins par les services d’Ambassades »°.

L.a réaction des pouvoirs publics ne se fit pas attendre. C’est ainst que
dés le 8 janvier 2002, les ministres d’Etat, ministres de I'Intérieur et des
Affaires étrangéres d’alors, Boga Doudou et Abdrahamane Sangaré, prirent
conjointement I'arrété n°155 portant modificationde I’arrété n°105 du g mars
1998 réglementant 'organisation des pelerinages a la Mecque. L'article 2 de
ce nouvel arrété va cristalliser les tensions entre le pouvoir et certaines élites
musulmanes. Contrairement a I'ancien arrété qui attribuait I'organisation
du pélerinage aux quatre associations agréées”, I'article 2 du nouvel arrété
stipule que l'organisation du Hadj est réservée aux associations légalement

6. Mémorandum 2009 Cosim. p.5. Consultable en ligne sur le site www.islam-info.ci
7. 11 s agit du Conseil national islamique(CNI). au Front de 1a Oumaah Islamique(FOI). i la
Confédération islamique de Développement (CID) et au Conseil Supérieur Islamique(CSD.
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constituées. tne fagon implicite de libéraliser I'organisation du Hadj (le
nombre d’associations autorisées passa de 4 a 12). contre laquelle s’insurgea
drailleurs I'lmam Aboubacar Fofaua. porte-parole du Conseil Supérieur des
Imams (COSIM), qui indiquait quelques jours aprés que « I'Etat veut saboter
'organisation du pélerinage » (Fofana 2002 : 3). Et d’ajouter plus loin
« I'Etat sort de son cadre d’Etat laic. 11y a des décrets que le gouvernement
a signés cette année pour limiter le nombre des organisateurs a un certain
nombre de grandes associations dont Al coran. Voila quau niveau de la
présidence et de certaines structures politiques, on vient remettre en cause
ce décret en décidant de libéraliser I'organisation dn pélerinage... » (1bid.)

En réalité, la libéralisation de l'organisation du pélerinage fut décidée
suite a la fronde des démarcheurs qui s'estimaient grugés par les quatre
associations agréées, « qui engrangent des fonds sur notre dos et nous
grugent sous prétexte que ce sont elles que I'Etat reconnait. Pendant ce
temps, nous prenons des risques puisque quand le pelerinage de certains
fideles échoue, c’est nous, les intermédiaires, que leurs parents menacent »
(Dépri 2002 : 7). Au niveau des deux plus grandes organisations islamicques
de Cote d'Ivoire a savoir le COSIM et le CNI, cette libéralisation fut
interprétée comme une volonté des pouvoirs publics de créer des dissensions
au sein de la communauté musulinane en contrepartie a la toute puissance
des deux organisations preécitées, soupconnées de collusion avec le parti
politique RDR d'Alassane Dramane Quattara en délicatesse avec les tenants
du pouvoir.

C'est dans ce contexte de forte suspicion entre les tenants du pouvoir
et les leaders de la communauté musinlmane qu'intervient I'échec de
I'organisation du Hadj 2006. Celui-ci va donner lieu a une véritable passe
d’armes entre la communauté musulmane et les pouvoirs publics qui
s’accuserent mutuellement de cette déconvenue. Rappelons quen 2000,
'organisation du Hadj se solda par I’échec dudépart de plus de 2000 pélerins
ivoiriens. Le ministre de I'lntérieur d’alors intligea toute la responsabilité de
cet échec a toute la communauté musiulmane en mentionnant au passage
que le gouvernement avait en sa possession une stratégie toute préte pour
reprendre en main, et de facon efficace I'organisation du Hadj.

C’est dans ce cadre que I'lmam Aboubacar Fofana, I'autorité supréme
des Musulinans de Cote d'Ivoire, fut recu par le Président Laurent Gbagbo.,
a qui il demanda de s'impliquer personnellement « pour soulager la
détresse ressentie par toute la communauté musulmane en permettant aux
candidats au peélerinage 20006-bis d’étre systématiquement reconduits sur
la liste du hadj 2007 » (Cosim 2009). Dans la ménie veine fut proposée «
la création d'un Office Ivoirien du Hadj et de la Oumra, organisme public
devant constituer un cadre juridique pour un partenariat fort entre I'Etat de
la Cote d’lvoire et la Communauté musulmane, pour une gestion plus saine
de I'organisation du voyage en terre sainte musulmane » (Cosiin 2009).

L'Etat partial accusé de vouloir saboter le pélerinage de l'année 2002,
devient I'Etat providentiel. A ce stade de notre analyse une remarque
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s'impose : les complicités autant que les lignes de fracture entre la
communauté musulmane et les différents régimes politiques qui se sont
succédé a la téte de la Cote d’lvoire, révélent une laicité sensible aux
événements politiques, prise au piége de lectures partisanes qui en ont
obéré la perception. En contexte de monolithisme politique, Iimnplication
de I'Etat dans l'organisation du pélerinage, qui jure d’ailleurs avec les
principes fondateurs de la République de Cote d’Ivoire ’a pas donné lieu a
un véritable questionnement de la notion de la laicité en Céte d’Ivoire. Les
atomes crochus entre le pouvoir d’Houphouét Boigny et les élites religieuses
musulmanes furent d’ailleurs considérés comme des ferments unificateurs
de l'unité nationale qu’une redistribution de la rente (prise en charge
du vovage a la Mecque et du séjour de certains pelerins, construction de
mosquées, entre autres exemples) entre les différents segments de la société
devait consolider.

D’Henri Konan Bédié a Laurent Gbagbo en passant par Robert Guei, on voit
comment le contexte multipartisan et son corollaire de repli sur les identités
primaires (clan, tribu, religion, etc.) dans une société ivoirienne travaillée
de Tlintérieur par des idéologies émergentes de rupture comme livoirité,
a fortement interrogé la notion de la laicité. Sa réclamation dans la pure
tradition suwariste par les élites musulmanes peut étre considérée au-dela
de la question doctrinale conme une urgence tactique dans un pays oti I'islam
méme majoritaire du point de vue démographique, reste minoritaire du point
de vue de Tinfluence politique. A cet égard, I'lmam Aboubacar Fofana fera
remarquer que « nous avons des problémes avec I’Etat ivoirien laic. Toutes
nos critiques et nos prises de position sont par rapport a la non application
de la laicité par I’Etat ivoirien » (Fofana 2002 : 3). L'Imam Mamadou Dosso
parlera quant a lui de « laicité de fagade » (Coulibaly 2001 : 3)

Conclusion

Au terme de cette étude sur la laicité de I'Etat de Cote d’Ivoire a I'aune
de l'implication des pouvoirs publics dans l'organisation du pelerinage
musulman aux lieux saints de I'islam, on peut voir la volonté des Musulmans
de Cote d’Ivoire de constituer une société civile islamique dans le cadre plus
général de la structuration d’une conscience de groupe. Cette démarche est
appartie aux veux des pouvoirs successifs comine la création d’un espace
de dissidence dans le contexte des rivalités politiques des deux derniéres
décennies.

Les tensions autour de l'organisation du Hadj depuis plusieurs années
déja ne se comprennent que dans ce contexte de crise politique qui a
étendu ses tentacules en termes de fracture a tous les segments de la
société ivoirienne. Entre un pouvoir politique qui dénonce les accointances
supposées ou réelles entre guides musulmans et le parti d’opposition
RDR et une communauté musulmane qui s’estime frappée d’ostracisme,
le compromis semble difficile a trouver malgré les nombreux gestes de
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conciliation entrepris par le Président Laurent Gbagbo. La laicité de I'Etat de
Cote d’Ivoire du point de vue des élites musulmanes, reste donc a inventer.
La récente tension entre les associations musulmanes et le ministére de
I'intérieur a propos des tracasseries subies par des pélerins dans 'obtention
du passeport biométrique pour accomplir le Hadj 2009, prouve a suffisance
que le lien est ténu entre une Céte d’Ivoire qui tente de se réconcilier avec
elle-méme et la survivance de certains réflexes en rapport avec I'épineuse
question d’une identité ivoirienne originelle®.

8. Dans son sermnon du vendredi 9 octobre 2009, I’lmam Aboubacar Folana s’ insurgea en
effet contre les discriminations dans le processus de délivrance des passeports biométriques.
« 1l a fustigé la hamne. qui préside a cette injustice et appeler les autorités a traiter tous les
citoyens ivoiriens de maniére équitable...Rien ne justifie qu’un requérant de passeport qui
fournit towtes les pi€ces exigées soit appel€ a une audition avec témoin pour attester qu’il est
ivoirien ». Cf, Lassina Kéita, « Discrimination dans la délivrance des passeports. Le Cheick
Aima dénonce : « On a trop souffert de cette haine », in Notre heure 1”189 du samedi 10 au
dimanche 11 octobre 2009, p. 10.
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[ORGANISATION ET LA GESTION DES PELERINAGES RELIGIEUX EN COTE D IVOIRE ¢
LIS PARADOXES DE LA LAICITE IVOIRIENNE

Mathias Boukary SAVADOGO

La laicité en Cote d’Ivoire est un « ingrédient » réguliérement assaisonné
a la « sauce politique », depuis le régime de parti unique du président Félix
Houphouét-Boigny, jusqu’a ceux issus de I'ouverture politique de 19902
Cet assaisonnement a donné un goiit diversement apprécié par les différents
acteurs religieux en Cote d’Ivoire. L'un des éléments de cette appréciation
est de loin l'organisation et la gestion des peélerinages religieux. En effet,
dans ce contexte particulier des pélerinages religieux, le concept de laicité
connait bien des définitions et prend bien des visages.

Chaque année, la période des pélerinages, en particulier celui des
musulmans a la Mecque, est l'occasion, d’'une part de manifester les
prérogatives des différents acteurs du champ — politiques, adininistratifs
et religieux —, d’autre part de dénoncer les actes de I’Etat ivoirien par une
partie des associations musulmanes. La sauce est réchauffée et la dose de
laicité ajoutée est proportionnelle aux enjeux représentés par les groupes
religieux.

Les pelerinages chrétiens quant a eux, pendant les régimes de Félix
Houphouét-Boigny* et Henri Konan Bédié?, sont organisés et gérés dans une
grande « discrétion ». Mais depuiis une décennie, les départs aux lieux saints
de la chrétienté sont sous tension. Ces derniers acquierent une certaine
visibilité, car ils deviennent de plus en plus objets de controverses et portés
sur la place publique par les différents organes de presse. Si les raisons
sont & chercher dans les transformations du paysage religieux chrétien,
de la gestion assez complexe du pluralisme confessionnel et religieux par
I’Etat de Cote d’Ivoire, elles sont aussi liées a la « prétention d’assurer le
monopole des fonctions politiques et de créer des allégeances prioritaires
qui construisent I'obéissance civile » (Badie 1993 : 47) de ce méme Etat.

1. Premier président de Ia Cote d’Ivoire indépendante, il fut au pouvoir de 1960 4 on décés
en décembre 1993.

2. Au sommnet France-Afrique de la Baule. en 1990, le multipartisme est impos€ aux pays
africains, anciennement colonies francaises.

3. [l dure de 1960 a 1993 avec le déces du Président Houphouét-Boigny.

4. Dauphin constitutionnel en tant que président de 1" Assemblée nationale, il acheve le mandat
d’Houphouét-Boigny (1993-1995) et entame son propre régime en 1995. 11 est renversé€ par
un coup d"Etal en décembre 1999.
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Majorité numérique, minorité sociologique, laicité variable ?

Quand la Cote d’Tvoire accéde a la souveraineté nationale le 7 Aoflit
1960, elle opte pour la laicité. Cette option est définie et consignée dans sa
constitution : « Titre Premier. De I'Etat et de la Souveraineté. [...] Art. 2. La
république de Céte d’lvoire est une et indivisible, laique, démocratique et
sociale. [...] Art. 6. La république assure a tous I’égalité devant la loi sans
distinction d’origine, de race, de sexe ou de religion. Elle respecte toutes les
croyances. [...] »5.

La laicité de I'Etat est certes inscrite dans la constitution, mais celle-ci
n’est pas univoque pour les religieux qui occupent la scéne. Pour les uns,
toutes les religions sont égales face & I’Etat, pour les autres, I’Etat ne subit
Iinfluence d’aucune confession religieuse, pour certains, I’Etat ne reconnait
aucune confession religieuse, pour d’autres encore, I'Etat doit étre a égale
distance de toutes les religions. Les propos du révérend Tagoua, candidat a
I’élection présidentielle de novembre 2010 en Cote d’lvoire, résume bien ces
différentes positions : « [...] La laicité dit que I'Etat ’a pas de religion. Mais
elle [la laicité] accepte toules les religions »°.

Pour mettre en pratique sa politique de laicité, I'Etat ivoirien en
confie la gestion au ministére de I'lntérieur. Il est chargé entre autres de
I'enregistrement, I'agrément et le controle des associations laiques et
religieuses. C'est également ce ministere qui va gérer les pelerinages religieux
en Cote d’Ivoire. Il va fortement « bureaucratiser » les pelerinages religieux
et plus particuliérement celui des musulmans (Doumbia 2006 : 38).

Pendant plusieurs décennies, le pélerinage musulman sera organisé et
géré par le ministére de I'Intérieur et cela a travers son personnel de haut
niveau (préfets, administrateurs) musulman et aussi par l'affectation de
fonctionnaires a cette tache. Les revendications et les demandes formulées a
diversesoccasionspar lacommunauté musulmane et ses leaders n’aboutiront
pas. Tant6t I’Etat leur accorde un semblant d’autonornie, tant6t leur associe
des organisations contestées par les musulmans (Savadogo 2005 : 591).

ATinverse, les pélerinages chrétiens et plus particuliérement catholiques
seront organisés et gérés directement par les concernés eux-mémes. En
effet, la Conférence épiscopale de Cote d’Ivoire met en place la Direction
nationale des ceuvres rattachée a la Commission chargée de I'apostolat
des laics. Cest donc cette structure qui programme les pélerinages pour
I’ensemble des dioceses de Cote d’Ivoire, enregistre les candidatures, fixe les
frais de voyage, s’occupe des documents administratifs.

Comment comprendre cette double attitude de I'Etat ivoirien vis-a-vis
des deux principales religions ?

La premiére piste a explorer est la situation de I'islam et du christianisme
aux lendemains de Tindépendance de la Cote d’Ivoire en 1960. Cette
situation, qui est un héritage de I'époque coloniale, s’articule autour de
quelques caractéristiques. Pour I'islam on retiendra :

5. Lot n" 60-356 du 3 novembre 1960). portant constitution de république de Cote d’ Lvoire.
Journal Officiel de la République de Cote d’voire, Numéro spécial. n°58 du 4 novembre 1960.
6. Le Temps du 23 avril 2009. p. 2.
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« d’abord. le fait qu’il s'agisse d"un islam non militant et non contestataire,
contrairement a des pays connne le Sénégal ou le Nigeria ;

» ensuite, I'islam ivoirien est « fragmenté » entre les nombreuses
communatités régionales et ethniques (Bamba 2004 : 80) ;

» enfin, c’est un islam faiblement structuré, avec une élite peu portée sur
les questions religienses (Miran 2006 : 133).

En face, sagissant du christianisme, I'Eglise catholique et I'Eglise
protestante méthodiste donnent une image dinstitutions avec des
structures organisées et formelles disposant d'un bon maillage social
territorial : dioceses, paroisses, districts ; conférence épiscopale ; évéques,
curés, pasteurs. Le christianisme présente de ce point de vue un modele
d'organisation religieuse articulée autour de la figure épiscopale en tant
guautorité unique et interlocuteur privilégié du pouvoir politique. Le
régime du parti unique centralisateur issu de I'indépendance s’accommode
avec bonheur de cette organisation.

La seconde piste est la position réelle sur le terrain de chaque religion, un
argument gqui nous semble encore plus pertinent. L’islam et le christianisme
ont en effet des positions inversées sur le terrain. Statistiquement, I'islam est
majoritaire en Cote d’Ivoire, avec 33,25% de la population nationale, contre
27,40% de chrétiens’. Mais deés les années 1970, les musulmans sont déja
niajoritaires a plus de 50% dans les grandes villes de Céte d’Ivoire (Konaté
2004 : 57). Toutefois, cette majorité reste numérique. Le christianisme,
bien que minoritaire, a un poids sociologique que les musulmans ne
parviennent pas a contrebalancer. Les acteurs chrétiens « controlent »
ainsi I'enseignement confessionnel, notamment celui qui est considéré
comme « d’excellence » (Lycée Sainte Marie, Cours secondaire protestant,
Externat Saint Paul du Plateau, etc.), ils disposent d’un réseau de centres de
santé (hopital protestant de Dabou, centre de santé de Bingerville, Centre
don Orion de Bonoua, etc.), de centres d’alphabétisation (logés dans les
principales paroisses) et des centres de formation professionnelle (Kossou,
Bassam, Abidjan, etc.). Cette forte implication de 1'Eglise dans le social
lui donne un poids sociologique qui éclipse le fait quelle soit minoritaire
numériquement.

Cette réalité a, & notre avis, fortement influencé la position de I'Etat dans
la mise en pratique de la laicité. Elle est devenue une laicité « christianisée »
ou a forte dominante christianisante. Cela s’est renforcé avec l'intervention
des hommes dupouvoirissusdes écoles et des centres de formation chrétiens.
En effet, les premiéres élites intellectuelles et politiques ont été, dans leur
grande majorité, formées dans les écoles chrétiennes et les séminaires
catholiques. Il faut dire qu’en accédant au pouvoir, le régime du parti unique
de Félix Houphouét-Boigny cherche a fortifier ses assises et controler
'ensemble des activités politiques et sociales. Les Eglises catholique et
protestante avec ses interlocuteurs uniques désignés représentent donc de
bons canaux. Dans ce contexte particulier, le concept de laicité connait bien
des définitions et prend bien des visages quand il s’agit d’organiser et de
geérer les pelerinages religieux.

7. Recensement général de la population et de I'habitat de 1975.
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Les nuutations religicuses en Cote d’lvoire : 1a laicité sous pression

La question de la laicité court tout le long de I'histoire de la Cote d’ivoire
et est étroitement liée au contexte politique, social et religieux. Sur le plan
politique, les années 1990 sont marquées par de grands bouleversements et
de grandes tensions entre les différentes populations vivant en Cote d’Ivoire.
Cette situation affecte profondément le paysage religieux.

S’agissant de I'islam, les acteurs musulmans s’organisent et poursuivent
la structuration de leur communauté. Ils mettent en place et complétent
les structures d'encadrement et de gestion de leur commumauté. En pleine
expansion, lislam touche désormais les quartiers résidentiels de la cité
abidjanaise tels que Cocody, Rriviera, Marcory, les Deux-Plateaux, etc. Dans
ces quartiers, la présence de I'islam s’affirine par d’imposantes mosquées a
I’architecture moderne, par une élite avant une double culture qui arrive aux
affaires. Sa grande maitrise des enjeux de la participation sociale et politique
communautaire est manifeste. Elle développe de meilleures stratégies de
revendication d’autonoinie vis-a-vis de la bureaucratie étatique. 1 faut noter
également I'émergence de nouvelles associations et fédérations islaniques
qui se démarquent de la tutelle de I'Etat — notamment le Conseil national
islanlique (CNTI), le Conseil supérieur des imams de Cote d’Ivoire (COSIM)
et la Commmunauté musulmane de la Riviera (CMR) — et consolident les
acquis des musulmans, tandis qu’elles operent des interventions réguliéres
et remarquées dans le champ politique, que ce soit au niveau des révisions
constitutionnelles, de la candidature d’Alassane Dramane Ouattara a la
présidentielle ou encore des listes électorales (Savadogo 2005 : 595).

Pour le christianisine, c’est sans doute au sein de cette religion que les
mutations sont le plus spectaculaires. De nombreuses Eglises évangéliques
et protestantes émergent et disputent les fidéles a I'Eglise catholique et &
I'Eglise protestante méthodiste. Ce dynamisine se traduit par larrivée
sur le « marché de P'offre religieuse » de nouveaux acteurs religieux.
11 v a également le réveil de certaines Eglises « en sommeil », notamment
I'Eglise harriste (qui se dénomme désormais « Eglise du Christ. Mission
Harriste® ») et de 'Eglise du christianisme céleste qui, aprés de nombreuses
crises internes, construit son unitéo. L'Eglise catholique a quant a elle
renforcé sa présence locale en autorisant I'installation de communautés
nouvelles dans plusieurs quartiers de la capitale économique. Les plus
représentatives sont en particulier : la Communauté Meére du Divin Amour,
installée dans les Palmeraies ; la Communauté de la Pierre Vivante a la
Riviera 3 ; et la Communauté du Chemin Neuf. Ces structures complétent
efficacement 'encadrement et I'évangélisation de proximité.

Enfin, eu égard a la crise ivoirienne, les différentes confessions prennent
un certain nombre d’initiatives cecuméniques, notamment de mettre

8. Cete Eglise a été fondée pendant la période coloniale par le prophéte William Wadde Harris
venu du Libéria voisin. La dynamique de ceite Eglise harriste et sa nouvelle dénomination
sont impulsées par une nouvelie génération de prédicateurs,

9. Les principales branches qui se sont longtemps et souvent opposées sont celle de Ediémou
Blin Jacob, celle de Doh Kanon Luc et celle de Zagadou.
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en place un Forumn national des confessions religieuses, qui participe
activement au processus de réconciliation nationale, mais aussi a une
visibilité plus nette dans P'espace public des religions traditionnelles, et la
tenue du Forum national de la réconciliation, oti toutes les forces vives du
pays ont pu s’exprimer.

Ces mutations affectent l'attitude de I’Etat en matiére de gestion de ce
pluralisme religieux, bien que les textes fondamentaux n’aient pas changé.
En effet, dans la constitution du 1 aoiit 2000, la laicité de I'Etat est
réaffirmée dans son « Titre I1 — De I’Etat et de la Souveraineté », oli I'article
30 stipule que : « La République de Cote d’Ivoire est une et indivisible,
laique, démocratique et sociale. Elle assure a tous ’égalité devant la loi, sans
distinction d’origine, de race, d’ethnie, de sexe et de religion. Elle respecte
toutes les croyances ». Ce qui va cependant évoluer, c'est le dispositif
administratif et organisationnel. En effet, 4 la faveur de la tentative de
coup d’Etat de septembre 2002 et des Accords de Linas-Marcoussis®®, un
ministére des cultes est créé au sein du Gouvernement de réconciliation
nationale présidé par Seydou Elimane Diarra. « [...] Le ministre des Cultes
est chargé de la mise en ceuvre de la politique du Gouvernement en matiére
de culte. A ce titre, en liaison avec les différents départements ministériels
intéressés, il a I'initiative et 1a responsabilité des actions suivantes :

« Promotion et développement de la laicité de I'Etat ;

- Etablissement d’un dialogue entre les différentes religions en Cote
d’Tvoire ;

« Contribution a la cohésion des différents cultes ;

« Etablissement de bons rapports entre le Gouvernement et les
représentations des différentes religions ;

» Suivi et préservation de ces rapports ;

« Mise en ceuvre et suivi de la inobilisation des ressources en faveur des
cultes et religions ;

» [...] Suivi et controle des associations religieuses en relation avec le
Ministére de ’Administration Territoriale ;

» Assistance aux cultes et aux religions dans le cadre de leur manifestation
nationale et internationale »'.

La consultation des Journaux officiels de Cote d’Ivoire (JOCI) montre
que ce ministére, jusqu’a sa suppression en 2007, n’a pas mené d’activités
d’envergure. Ce sont toujours le ministére de I'Intérieur et la présidence de
la république qui controlent la mise en pratique de la laicité, notamment
en ce qui concerne les pelerinages religieux. Les enjeux que représentent
les pelerinages aux lieux saints des religions obligent le pouvoir & garder la
main sur cette activité. Cette attitude du pouvoir a induit une compréhension
variable et contestée de la laicité par les acteurs religieux, en particulier les
leaders musulmans et catholiques.

10. Le 19 septembre 2002, une tentative de coup d'Etat contre le président Laurent Gbagbo
se transforme en rébellion armée qui coupe le pays en deux. La France réunit tous les
protagonistes & Linas-Marcoussis afin de trouver des solutions de sortie de crise. Cette
rencontre aboutil entre autre 4 la formation d'un gouvernement de réconciliation nationale.
11. Décret du 8 mai 2003, Journal officiel de Cote d’Ivoire, mai 2003,
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Voici quelques extraits des positions de Cheick Aboubakar Fofana, porte-
parole du COSIM : « Dans le ter discours, la position qu’il [le président de la
république] a prise pour la laicité de I'Etat a ressemblé beaucoup plus a celle
d’un ancien séminariste qu'a celle d’un Chef d’Etat. C’est I'ancien séminariste
qui parlait, qui défendait sa foi et non le Chef d’Etat qui défendait les intéréts
de I'ensemble des ivoiriens. [...] Nous avons passé 40 ans sans bénéficier de
subventions. Nous payons nos contributions au méme titre que les autres.
[...] I ne faut pas que I'évangélisation soit forcement la déislamisation. Il y a
plein d’animistes en Cote d’Ivoire qui n’ont pas encore embrassé de religion.
Il faut aller vers eux. [...] Notre combat, c’est a la limite que I'Etat soit a
équidistance des grandes religions du pays. Jusqu’a ce jour, ce n'est pas le
cas et pour ce qui nous concerne, nous allons nous battre comme les frangais
T'ont fait. {...] I y a certaines religions qui recoivent la subvention de I’Etat
depuis les indépendances. 11y a par exemple I'Eglise catholique et d’autres
églises qui ont regu des subventions. [...] En participant a 'organisation du
peélerinage, ’Etat sort de son cadre laic. L'Etat a signé des décrets [en 2002]
pour limiter le nombre des organisateurs du hajj. [...] Nous demandons la
laicité de I'Etat. Les ivoiriens sont fatigués de cette situation depuis le décés
d’Houphouét-Boigny. »*

Les reproches et les revendications de la communauté musulmane sont
on ne peut plus clairs et plus précis. La contestation des musulmans se
cristallise a la fois sur 'organisation et la gestion des activités du Hajj, sur
I’absence de consultation des responsables et sur la centralisation excessive
du ministére de I'intérieur. Elle porte plus encore sur la position dominante
de I’Eglise catholique dans les relations entre I'Etat et les religions.

La réplique des catholiques aux musulmans se fait a travers l'article
du Pére Germain Gazoa, professeur a I'Université catholique d’Afrique de
I’Ouest (UCAQ) : « La laicité n’est ni la confusion religieuse, ni le nivellement
de toutes les religions vivant sur le sol ivoirien. Elle requiert le méme
discernement pour apprécier chaque religion et lui donner la place quelle
occupe dans l'histoire de la nation. [...] La Cote d’lvoire aujourd’hui, au
stade de son développement a une histoire qui se coitfond en grande partie
avec celle du colonisateur, mais aussi du labeur des premiers missionnaires
catholiques. [...] On ne saurait dans un pays de droit, aussi paradoxal que
cela parait, considérer a la méme enseigne, une religion institutionnelle
[socialisante] et une secte issue de ces derniéres crises socio-politiques
et économiques, méme si cette derniére entretient I'espoir chez certains
individus de par ses prédictions et 1’allure apparemment angélique de son
fondateur. 11 s’agit d’établir chaque religion dans ses droits en tenant compte
de ce qu’elle fut et de ce qu’elle est réellement. C’est une question de justice
sociale et de bon sens et non un quelconque privilége. »'

Cette passe d’arme est en réalité aussi le prolonge ment des confrontations
entre musulmans et chrétiens durant le référendum coustitutionnel de 2000
(Gary-Tounkara 2005). Dans ce contexte particulier, le concept de laicité a
connu bien de définitions et a pris bien des visages.

12. Interviews réalisées et publiées par Le Jour 172024 et 2025 en 2002.
13. Interview réalisée et publiée par Le Jour 172026, 2002.
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Pour T'Eglise catholique, la séparation effective du politique et du
religieux n’est pas incompatible avec des formes diverses de reconnaissance
du réle des religions. Pense-t-elle sans doute a son poids et influence
sociologiques ? Les tenants de I'islam réclament, a défaat de neutralité de
I’Etat, un traitement équitable des grandes religions du pays. Cela ressemble
bien a une attitude d’exclusion vis-a-vis des religions « minoritaires ». Mais
selon quels criteres ?

Les prises de position des deux « grandes » religions ne semblent pas
véritablement influencer'attitude de ’Etat dansla gestion des pélerinages. La
Direction générale des cultes qui hérite des prérogatives du défunt ministere
des cultes, intervient toujours dans cette gestion. Mieux : elle organise le
financement public des pelerinages, surtout chrétiens. Des conseillers de la
présidence de la république et du ministere de I'intérieur sont spécialement
affectés a cette tache. Leurs interlocuteurs privilégiés sont quelques agences
de voyages spécialisées, des pasteurs et des prétres. Les structures officielles
des Eglises ne sont pas associées. Pendant longtemps, les prises en charges
financiéres sont données aux catholiques et aux protestants méthodistes.
Mais depuis 2000, les protestants évangéliques et pentecotistes les leur
disputent. QOrganisés en associations et fédérations d’associations, ils
réclament en effet une partie du financenient pour des pélerinages en
Israél. Leurs revendications s’appuient sur leur dynamisme manifeste de
ces dix derniéres années", mais surtout sur l'influence grandissante de
leurs leaders auprés du pouvoir de Laurent Gbagbo. Les plus représentatifs
d’entre eux sont : Koré Moise, conseiller spirituel du couple présidentiel
et pasteur-fondateur de I'église évangélique Sheikhina Glory ; Kodja Guy
Vincent, Archi-Bishop de I'église évangélique Mission Evangélique Grace de
Vie, proche de 'ancienne premiére dame de Cote d’Ivoire Simone Gbagbo ;
et du Pasteur Kouamé Théodore de I'église Foursquare.

Cette influence se manifeste également par lutilisation réguliére du
vocabulaire spirituel dans les propos du président et de son épouse : « 'autre
nom de Dieu, c’est le Temps » ; « Dieu bénisse la Céte d’1voire » ; « Eternel
des armées », etc. Simone Gbagbo elle-ménie apparait souvent avec la bible
dans la main ou posée prés d’elle. La position des évangéliques aupres
de l'ancien camp présidentiel et, plus généralement, auprés du pouvoir
politique ivoirien, remet en cause les compromis auparavant acceptés par
ces groupes religieux « minoritaires » face a une Eglise catholique alors
dominante. Chaque année, les évangéliques bénéficient de mille prises
en charge pour leurs pélerinages, en Israél surtout. Entre 2007 et 2009,
plus de 7,5 milliards de francs CFA ont été octroyés aux chrétiens pour le
financement des pelerinages aux lieux saints du christianisme par I'Etat de
Céte d’Ivoire. Ce soutien financier accru et important de I’Etat suscite des
soupcons légitimes quant a la neutralité du pouvoir sous Laurent Gbagbo.

14. La qualité de ce dynamisme des évangéliques est modulée par le Pasteur Janvier Bouabré
(Président du Burean exécutif de CECI), lequel fustige la facilit€ avec laguelle les agréments
d’ouverture de temple sont accordés a des individus ne remplissant pas toujours les conditions
d’existence légale ; ¢f. article de Fraternité Matin du jeudi 8 novembre 2012, p. 12.
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Est-ce une volonté d’aider les cultes ou cela fait-il partie d’une stratégie
politique pour s’inféoder les groupes religieux chrétiens, en particulier
évangéliques ?

Conclusion

La mise en pratique de la laicité de I'Etat de Cote d’Ivoire a épousé
les réalités sociopolitiques en présence au moment de son accession a la
sounveraineté nationale. Le poids de I'héritage colonial francais et la position
dominante de I'Eglise catholique locale ont influencé les rapports entre
I’Etat et la religion catholique. La faiblesse des actions sociales de I'islam
associée a la faiblesse de sa structuration communautaire n’en fout pas
un interlocuteur privilégié des pouvoirs publics dans la Cote d’1voire en
construction des deux premiéres décennies postindépendance.

La dynamique engagée par les autres confessions religieuses — I'islam et
les Eglises évangéliques en particulier — dans les années 1990 a bouleversé
les compromis antérieurs. Fortes de ces capacités de mobilisation, de ses
campagnes d’évangélisation trés médiatisées et de ses « pasteurs stars »,
les évangéliques revendiquent auprés des pouvoirs politiques des années
2000 un traitement similaire a celui des catholiques et des musulmans,
notamment dans les prises en charge pour les pélerinages aux lieux saints
de la chrétienté. Les nouvelles élites musulmanes, quant a elles, contestent
aujourd’hui aux élites chrétiennes leur monopole sur le controle et la gestion
de I’Etat : organisation du pélerinage aux lieux saints de I'islam, gestion des
fétes musulmanes, controle de I'enseignement confessionnel islamique, etc.
La laicité de I'Etat est sous pression.

Les élites religieuses, avec des modalités différentes, investissent le
champ politique et deviennent des acteurs essentiels dans les processus
démocratiques déclenchés dans les années 1990. Les organisations et
associations religieuses participent par leurs actions a I'émergence d’un
espace public religieux en Cote d’Ivoire. C'est un espace qui leur donne plus
de visibilité mais également un espace de contestation du pouvoir politigue.
Méme si 'objectif n’est pas I'accession au pouvoir d’Etat.
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LLE RAP PREDICATEUR ET LES NOUVELLES “vOIX” DE LISLAM AU SENEGAL
DANS LE RELIGIEUX OU DU RELIGIEUX DANS LE LAIC ?

Abdoulaye NIANG

La société sénégalaise vit actuellement une crise sociétale, qui est
aussi unanimement constatée quelle est diversement appréciée. Certains
musiciens, a I'instar d’autres acteurs sociaux, ont placé la source des solutions
dans le domaine religieux, a partir de leur champ d’activité, la musique, dont
I'une des fonctions serait justement religieuse (Merriam 1978). Ainsi, la
reconnaissance a I'unanimité de I'existence d’une anomie sociale est utilisée
comme source de légitination par la musique prédicatrice et ses tenants qui
s'invitent dans le débat public. Référence centrale, la religion au Sénégal,
définie comme une « société du rythme », est un pilier identificatoire
primaire qui se manifeste partout, y compris dans des espaces déclarés laics.

Au Sénégal, le rap, une branche du mouvement hip hop, qui se distingue
particuliérement comme un outil d’expression libre, en critiquant aussi
bien les fétes religieuses islamiques célébrées a des dates différentes, que
I'idolatrie a 'endroit de guides religieux qui seraient corrompus par les
« politichiens »*, ou en chantant, a contrario, ces mémes guides religieux,
connait ainsi une montée de spiritualité remarquable qui se couple de
I'investissement d’un espace public censé étre laicisé.

Ce rap prédicateur, un courant du hip-hop, actuellement en expansion,
s’inscrit dans cette dynamique montante de généralisation du religieux dans
la vie socioculturelle. En effet, pour un groupe croissant de hip-hoppeurs
ou bboys? (pratiquants, fans de hip hop) sénégalais, a l'instar d’autres MC
américains (Mivakawa 2005), la compatibilité, voire I’harmonie, quoique
conditionnelle, entre I'islam et le rap, ne fait 'ombre d’aucun doute (Niang
2006 : 176).

Le rap prédicateur s’offre ainsi comme un lieu privilégié d’observation
d’un objet situé a la croisée du religieux et du laic, du profane et du sacré,
de la musique et de I'engagement citoyen des jeunes bboys. 11 se comprend
conditionnellement comme une conséquence toute naturelle de la perception
de I'islam en tant qu’entité de totalisation qui devrait régir toute sphére de la
vie du croyant (Niang 2007).

1. Expression utilisée par des rappeurs sénégalais powr désigner les hommes politiques.
Politichiens est une contraction de « politique » ou « politiciens » et de « chiens ».

2. Le terme bboy a aussi un sens plus limit€ qui est utilisé pour désigner seulement les
danseurs hip hop.
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Faisant écho a cette pensée d’Odon Vallet affirmant que « la religion, cest
quelquie chose qui [...] oblige a ne rien omettre dans le chioix et la direction
de sa vie » (Vallet 2006), le rap prédicateur justifie son intrusion dans le
religieux et 'omniprésence de celui-ci dans le laic par cette intrication liée a
la suprématie du religieux, yu conune un « fait social total » (Grawitz 1993 :
350-350 : Lévi-Strauss 1003 : XXV-VI) par excellence.

Le rap prédicateur met en jeu différents processus inter-reliés dont deux
seront évoqués ici : d’abord la polynucléarisation et la polytopie d'un coté,
ainsi que la communication musico-religieuse dans I'espace public de 'autre.

Le rap prédicateur :
une sécularisation du saeré entre polynucléarisation ¢t polytopie

Cette étude repose sur des observations et une série d’entretiens que
jai faites avec des oulémas, des citoyens ordinaires de diverses conditions
sociales et classes d’age, surtout depuis 2007. Il en ressort, en résunié, que
trois conceptions aux niveaux de radicalisation régressive caractérisent les
rapports entre la musique et l'islam’.

Une premiére conception considére que la musique est interdite sous
toutes ses formes.

En deuxiéme lieu, un autre groupe d’'enquétés considere que « si c'est
une chanson qui pousse lI'individu a aimer davantage Allah, a aimer le
Propheéte, a aimer I'islani, a adhérer a des valeurs positives, elle n'est pas
interdite. Mais la chanson, quelle que soit son importance, son contenti,
devient interdite lorsqu'elle est accompagnée d’un instrumernt. »

Cette vision de ce sotis-groupe est contestée par une troisieme cotiception
selon laquelle « on ne peut pas dire que toutes les musiques sont interdites. [ ... ».

La plus dominante demeure la troisieme coneeption, celle qui admet
que Tislam accepte la musique méme si c’'est de maniere conditionnelle
{la musique devrait étre « décente », ce qui n'est pas tres précis), (e cette
musique soit a capella ou instrumentée.

Je distingue les expressious « prédication classique », « musique
religieuse » et « rap prédicateur ».

Les termes « prédication classique » se rapportent au préche tel que fait
par les islamologues, quel que soit le lien ou le support. avec la seule parole
et sans aucun iustrument pour aller avec.

Pour ce qui est de « musique religieuse », on la rattache dans ce travail a
la musigue jouée par des artistes qui ont fait des chansons confrériques, ot
de la reprise textuelle de versets du Coran. d’écrits poétiques d’érudits, une
spécialité!.

Par contre, par « musiqie prédicatrice », et plus précisément « rap
prédicateur » (qui y est contenti, on entend retdre compte de cette musiquie,
ceinvre des rappeurs et DJ. dout le texte a une orientation religietise en
termes de rappels, de prescriptions dordre islamique.

3. Cles conceptions résument celles évoquées par Qardawi (1960)).
4. Comme Khadim Gueye (miouride). Doudou Kenda Mbaye dtidiane). Alla Diop (khadre .
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Ce rap prédicateur, malgré une cohabitation controversée avec l'islam,
continue de connaitre une montée observable dans de nombreux exeniples
et se manifeste comme une expression singuliere de la société civile jeune.
Celle-ci, a travers cette diffraction du novau de diffusion des messages
religieux, braconne un espace de leadership jadis exclusivement réservé aux
prédicateurs classiques.

La Polynucléarisation

Je partirai d'un  morceau relativement connu  pour illustrer la
polynucléarisation. 11 s'agit du son « Adouna » dans lequel le rappeur
Thieuf fait un featuring avec un marabout, Sevdina S. Séne. Ensemble, ils
v critiquent I'attachement trop important aux délices de la vie terrestre et
invitent le musulman a préparer la vie de I'au-dela (Thieuf & Séne 2006).

D’autres rappeurs manifestent cet ancrage religieux en manipulant, de
plus, des symboles d'inspiration religieuse. Cest le cas du crew (groupe)
Pinal Gang qui, en se basant sur la « Vérité Absolue » (Kamilane), utilise le
concept 0114, et (ui assoit ses critiques de la vie publique, sociale, culturelle,
sur cette base religieuses (Gueye 20006).

Acoté de la prédication religieuse