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GLOSSAIRE EN WOLOF

J’ai retranscris les mots et les expressions en alphabet latin, en tentant de les harmoniser de la
maniere la plus simple et logique, notamment d’apres deux dictionnaires francais/wolof [Diouf J.
L., 2004 ; Malherbe et Sall, 1989]. Pour le terme wolof daara, selon les ceuvres et les documents
disponibles, on le trouve au masculin ou au féminin ; le mot arabe dir duquel il est issu étant
masculin, j’ai donc choisi cette option dans ma recherche.

Baatin : partie ésotérique du Coran.

Barke : baraka (grace divine).

Boroom daara : maitre d’école coranique.

Bu sobeer Yalla : §’il plait a Allah.

Ceddo : caste des guerriers sous les royautés.

Cheikh : chef confrérique.

Daara : école coranique.

Dahira : association surtout urbaine socioreligieuse réunissant les disciples d’'un méme marabout.
Gamu : Mowloud (féte de la naissance du prophéte Muhammad).

Jang : étudier, lire.

Jangle : enseignement.

Jawrif : responsable remplagant le maitre dans une daara-exploitation.

Jebbélu : acte de soumission, serment d’allégeance.

Julli, haan : pricre.

Lemu : réciter des prieres de protection contre les mauvais esprits ou les influences néfastes.
Man-man : pouvoir.

Mbar : licu dans un daara ou enseigne le maitre.

Mocc : soigner par le verbe, réduire la douleur en récitant des versets ou des incantations.
Nangaan : écolier, éléve.

Ndigél : ordre, recommandation, conseil (du marabout a son disciple).

Ramu : pouvoir d’intercession.

Saafara : talisman sous forme de liquide, onction, gris-gris liquide.

Sarax : aumone surérogatoire ; sacrifice.

Seetkat : voyant.

Sérin : marabout, chef confrérique.

Surga : individu subordonné, attaché a une famille et travaillant pour elle.

Taalibe : postulant et disciple soufi ; par voie de conséquence, éleve d’école coranique.

Taysir : poémes soufis de la #janiyya.
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Teere : amulette, gris-gris, livre.

Werd : réciter son chapelet ; ensemble de pricres conventionnelles de chaque confrérie.
Xalif (général) : chef d’une hiérarchie confrérique.

Xam-xam : savoir.

Xasaid : poemes soufis de la muridiyya.

Xeram, xerém : magie.

Xeramkat : magicien, sorcier.

Xonjom : fétiche, magie noire.

Xonjomkat : féticheur.

Yar : éduquer, éduquer ; fouet, férule, cravache.
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GLOSSAIRE ARABE

N’étant pas arabophone, j’ai retranscris les mots et les expressions en arabe littéral classique, en
tentant de les harmoniser de la maniere la plus simple.
Alhamdulillah : Allah soit loué.

Alim (plu. ‘ulama) : docte, sage, savant docteur de la Loi coranique.
‘asabiyya : cohésion sociale.

Asaka, zakat : aumone coranique, 'un des cing Piliers de la foi.
Baraka : bénédiction, grace divine ; pouvoir spirituel ; fortune, chance.
Bayin : clareté, netteté ; versant exotérique de I'islam.

Bay’a : acte d’allégeance personnelle a un sé77 ; serment de fidélité.
Bid’a : innovation blamable.

Bismillah : au nom d’Allah.

Dar al-islam : territoire de Iislam.

Dar al-kufr : territoire de I'infidélité.

Dhikr : récitation incessante du nom d’Allah, litanie.

Du’a : priere d'intercession, invocation.

Faqih (plu. fuqah®’) : juriste.

Fatiha : sourate d’ouverture du Coran.

Fiqh : jurisprudence islamique.

Hadith (plu. ahadith) : dit du prophe¢te Muhammad.

Hifiz : personne qui peut réciter le Coran par cceur.

Hajj : pelerinage annuel a La Mecque.

Ijaza : permission d’enseigner délivrée par un #lamd ou un sérii.
Ijma’ : consensus de savants musulmans d’une période donnée sur une question donnée.
Ijtihad : effort de réflexion ; innovation, adaptation.

Inshallah : si Allah le veut.

Islam : soumission.

Isnad : chaine de personnes qui rapportent un hdadith.

Istislah : intérét commun.

Jumu’ah : priere du vendredi.

Kafir : infidele.

Kalam : théologie.

Kamil : pouvoir réciter le Coran par cceur.
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Karama : miracle réalisé par un saint.

Khalifa : calife, chef de la hiérarchie confrérique.

Kitab : Livre sacré : le Coran.

Lawh : tablette en bois sur laquelle est écrit le Coran.

Maslaha : intérét général.

Medersa (plu. Madaris) : école musulmane (sur le mode¢le arabe).
Misbaha : chapelet.

Muftin (plu. Muft@n) : religieux musulman interprete de la Loi coranique.
Mugqaddam : représentant local d’une confrérie.

M@&’min : croyant.

Murshid : guide spirituel.

Muslih : enseignant confrérique.

Muslim : fidele qui se soumet.

Qabila (plu. qaba’il) : tribu, clan.

Qadi : juge avec des fonctions civiles, judiciaires et religieuses.
Qalam : calame.

Qiyas : raisonnement par analogie.

Qu’ran : récitation.

Ra’y : interprétation personnelle.

Sadaqa : aumone surérogatoire.

Salat : pricres rituelles.

Salih : homme vertueux, integre.

Shahada : témoignage, profession de foi.

Shari’a : chemin pour respecter la loi d’Allah.

Sharif (plu. Shurafd) : descendant du prophete.

Shaykh : vieillard, ancien ; chef confrérique et tribal.

Shirk : associationnisme.

Silsila : généalogie de transmetteurs du savoir dans I'islam et dans les confréries.
Sira : imitation du prophe¢te Muhammad.

Sirr : secret, caché ; partie ésotérique su Coran ; initiation dans le systeme confrérique.
Siyaha : pérégrinations a des fins spirituelles.

Ta’alim : instruction.

Tafsir : exégese du Coran.

Tajwid : récitation.
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Taqiyya : crainte d’Allah ; circonspection prudence vis-a-vis des pouvoirs temporels.
Tagqlid : imitation.

Tarbiyya : éducation.

Tariqa (plu. Turuq) : confréries, voies soufies.

Tasawwuf : soufisme.

Tasfiyya : purification du cceur et de 'ame.

Tikrar : répétition.

Umma : communauté des croyants.

Walaya : sainteté.

Wird : texte d’initiation liturgique propre a chaque confrérie.

Zawiya (plu. Zawaya) : centre confrérique ; lieu d’habitation du Xa/if général d'une confrérie.

Ziara : visite pieuse a un sé77i ; tournée de quéte confrérique.
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Source: Division Géographique du Ministére des Afiaires Etrangeres du Sénégal
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INTRODUCTION

1. D’une question lautre

A quoi et a qui s'intéresse-t-on... ?

Avant toute autre chose, il convient de donner quelques informations d’ordre général sur
le pays dont il est ici question, afin de délimiter grosso-modo le contexte de cette recherche. Le
Sénégal est un Etat d’Afrique de I’Ouest dont la Constitution est laique, indépendant depuis 1960,
apres avoir constitué le fer de lance de PAfrique Occidentale Frangaise (AOF : la capitale en fut
tout d’abord Saint-Louis, puis Dakar a partir de 1957). Sa population est d’un peu plus de 13
millions d’habitants. Elle est trés jeune, puisquenviron la moitié a moins de 16 ans. Son
espérance de vie est courte (52 ans) et la fécondité forte (5,5 enfants par femme).
Economiquement, il s’agit d’un pays possédant peu de ressources naturelles; la population est
pauvre, d’autant plus en dehors des grandes villes (Dakar, Saint-Louis, Thies, Ziguinchor,
Kaolack etc.). Le Produit National Brut (PNB) oscille entre 500 et 600 dollars par habitant et par
an. Le sud du Sénégal est semi-équatorial et le reste est sahélien. Il a une fronti¢re au nord avec la
Mauritanie; a I'est avec le Mali; au sud avec la Guinée (Conakry) et la Guinée Bissau. On en verra
I'importance de ces pays limitrophes pour nombre de faits explicités dans cette recherche. La
Gambie est un petit pays anglophone enclavé au milieu du Sénégal, entre le sahel et la région de la
Casamance : il coupe en quelque sorte ce vaste espace. La population sénégalaise est
pluriethnique et plurilingue. L’ethnie et la langue wolofs sont malgré tout majoritaires,
effectivement et au niveau de leur importance sociale, économique et politique. C’est une société
fortement patriarcale, ou la polygynie est légalement permise et trés courante'.

Mais en sus de ces données brutes, qui veulent tout et rien dire, - parce qu’il est évident
qu'un pays et une société ne se résument pas a quelques nombres qui permettent souvent
seulement de les classer par rapport a un “ordre mondial” -, en voici d’autres : le Sénégal est un
pays majoritairement musulman (a plus de 90%), y coexistent aussi des chrétiens et des
“animistes”. Je désignerai plus volontiers ces derniers dans cette recherche comme pratiquant des
“religions du terroir”. Un pays officiellement laic donc, et ou la grande majorité de la population,
, est de confession musulmane; de maniere souvent fervente. Mais de quel islam s’agit-il ?
Comme le disait feu Bruno Etienne, qui fut mon professeur a 'IEP d’Aix-en-Provence : « I/ existe

antant d'islams qu’il y a de musulmans ». .. Autant dire que I'islam pratiqué au Sénégal est spécifique,

! Jaurai 'occasion dans le corps de ma these de donner des statistiques et des informations plus précises, notamment
concernant le niveau social et économique de la population sénégalaise ; les langues et les ethnies qui coexistent etc.
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tout du moins par rapport a celui qu’il est plus habituel de rencontrer en France. Il s’agit d’un
islam soufi confrérique; ces termes méritent d’étre longuement explicités et définis: je m’y
attellerai dans ma premiere partie. Mais qu’il suffise ici de dire que cette “sorte” d’islam est basée
en grande partie sur le serment d’allégeance (jebbélu) qui lie un disciple (Zaalibe) a son marabout
(sériii). Tous deux appartiennent a une confrérie. Il en existe quatre au Sénégal; ces mouvements

<

religieux sont dénommés zurug (pluriel de fariga : les différentes “voies” issues du soufisme) :
C’est-a-dire des systemes fortement hiérarchisés, ou le charisme des grands chefs représentant
chacune d’entre elles revét une grande importance mystique et religieuse. Elles sont présentes
surtout depuis le XVIII® siecle au Sénégal, et plus ou moins dans les autres pays d’Afrique de
I'Ouest. Ce qui est échangé entre le faalibe et son sérii est constitué de tout un ensemble de
prestations mutuelles, sur lesquelles je reviendrai longuement. Il convient de préciser que, comme
dans toute société musulmane, le moyen d’entretenir et de perpétuer la communauté des croyants
(la wmma) au Sénégal est en grande partie basé sur 'enseignement des préceptes islamiques dans
des écoles coraniques (daara). Ces dernicres peuvent étre de différents types : certaines sont
situées sur des exploitations agricoles confrériques rurales; d’autres en milieu urbain. Dans ce but,
I'enfant est confié a un enseignant (désigné lui aussi comme un marabout ; dans ce travail, je
Iappellerai plus précisément un boroom daara, un “maitre d’école coranique”) par ses parents, qui
lui sont souvent affiliés.

Dans le cadre de cette recherche, une autre composante de 'islam confrérique sénégalais
faisant en quelque sorte partie du type d’apprentissage promu dans ces daara est a appréhender
plus particuliecrement. I1 s’agit de la mendicité infantile religieuse. C’est un phénomene ancien plus
ou moins spécifique a cette société, qui dérive en partie de cette tradition susnommée d’échanges
et de prestations mutuelles qui s’est instituée entre les chefs religieux et leurs disciples. Cette
pratique a muté récemment et concerne une population d’enfants pratiquant une forme de quéte
en grande partie monétaire dans le cadre de leur instruction coranique en milieu urbain, que je
désignerai avec le terme de faalibe-mendiants. Ils vivent au sein d’écoles informelles situées
souvent dans les banlieues populaires des grandes villes sénégalaises. Ce phénomene est
majoritairement basé sur des réseaux migratoires en provenance des régions rurales du Sénégal
et/ou des pays limitrophes. [’argent récolté (souvent entre 300 et 500 francs CFA? par jour) est
donné par ces enfants au maitre d’école coranique auquel ils ont été confiés par leur famille.

Il est des phénomenes sociaux qui provoquent beaucoup de jugements, de débats,
d’indignations, notamment dans les médias occidentaux. Il semblerait qu’il y ait un effet de mode

en ce moment concernant la vaste problématique des droits des enfants, dans de multiples

2 Soit 0,40 2 0,80 centimes d’euro.
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sociétés de par le monde. C’est le cas au nord : on ne peut s’empécher ici de penser par exemple a
la mendicité et aux conditions de vie des populations de Roms en France, dont la situation
souleve de nombreuses polémiques, notamment en articulation avec la promotion des Droits de
I'homme et de Penfant. Mais lorsqu’il s’agit de sociétés “lointaines”, comme le Sénégal, les
controverses sont encore plus problématiques. Iexistence des faa/ibe-mendiants est dorénavant
connue en Occident ; plusieurs reportages (télévisuels, dans les journaux) les montrent, en
s’appesantissant sur la dangerosité de leurs conditions de vie déplorables et le fait qu’ils soient
abandonnés par leur famille 2 un maitre qui leur fait souvent subir de mauvais traitements et les
oblige 2 mendier quotidiennement’.

En effet, comment accepter que des dizaines ou des centaines de milliers de jeunes
garcons passent la majeure partie de la journée a quémander de la nourriture, mais aussi de
I'argent, dans les rues des grandes villes sénégalaises ? Y aurait-il une raison inhérente au
fonctionnement de cette société qui permettrait d’expliquer la persistance de ce phénomene,
malgré les nombreuses actions d’ordre politique, social et surtout humanitaire visant a juguler
cette pratique ? Effets de la mondialisation et de la globalisation obligent, le “monde” est
dorénavant au courant de I'existence de ces pratiques lointaines. Les réactions oscillent entre
indignation, rejet, misérabilisme et probablement aussi, sans que ce ne soit clairement avoué,
fatalisme vis-a-vis d’un ensemble d’attributs folklorisés et fantasmés calqués sur ces Autres,
lointains et pourtant si proches. Quels points de vue utiliser pour comprendre, au-dela d’un
ensemble de considérations d’ordre compassionnel, D'existence et les spécificités de cette
“catégorie de la rue” ?

Pourtant, lorsqu’on y regarde d’un peu plus pres, ce phénomene social se révele en lui-
méme n’avoir pas encore jusque tres récemment été réellement étudié scientifiquement, ce qui
pose plusieurs questions. Notamment, comment réussir a dépasser les caricatures et les réactions
relevant de Paffect, alors que trés peu d’individus savent réellement de quoi ils parlent lorsqu’ils
abordent le sujet des faalibe-mendiants ? Comme préalable a cette analyse, on peut citer ici
Leservoisier, qui dans un article sur « les groupes d’origine servile en Mauritanie » explique les
contraintes d’ordre réflexif lorsquun chercheur travaille sur certaines catégories sociales dans les
pays non-occidentaux :

« L’analyse du contexte dans lequel s’effectue une recherche s’avere d’autant plus
nécessaire que la « demande sociale » accroit la responsabilité du chercheur. (...)
C’est également le cas lorsque ce dernier est confronté aux images et aux discours
décalés de certains médias qui, sous couvert de défense des droits de '’homme,

3 Une amie a photocopié pour moi un reportage paru dans le numéro 3111 daté du vendredi 19 mars 2010 de la
revue quotidienne francaise I 'act#, qui s’adresse aux adolescents de plus de 14 ans : la page de garde portait en gros
titre : « Les talibés, enfants forcés a mendier au nom du Coran » ; je donnerai plus loin d’autres exemples.
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caricaturent la réalité sociale de I'esclavage. Tout en condamnant Pexistence de
formes de dépendance servile, la responsabilité de l'’ethnologue est deés lors de
restituer dans tout sa complexité le fait esclavagiste et « de s’interroger de manicre
réflexive sur sa propre culture » (Bonte, 2001 : 85). Cela passe en priorité par
I'examen critique de nos catégories d’entendement et de perception afin de corriger
certains stéréotypes associés au mot esclave (Pesclave-plantation ou I'esclave de traite)
et de nuancer certains concepts. » [Leservoisier, 2005 : 104]

Pour ma part, je reste toujours consciente de I'empathie et d’une forme de compassion
éprouvée envers ces enfants sur le terrain et lors de Iécriture de cette these. Selon moi, ces
sentiments font partie intégrante d’une recherche : car au-dela de mon statut de doctorante, je
reste un étre humain, probablement habituée, qui plus est, a réagir plus vivement et visiblement a
ce qui a trait a la mani¢re dont on “traite” les enfants, que si j’avais grandi dans d’autres sociétés.
Mais en étre consciente ne s’oppose pas a une tentative d’analyse objective et éclairée de ce
phénomene. J’estime au contraire (cf. ma méthodologie) que mon point de vue d’occidentale m’a
aussi permis de prendre du recul face a “ce qui va de soi” pour la population sénégalaise. Je me
permettrai aussi d’étre réguliecrement critique envers les « catégories d’entendement et de
perception » produites, notamment pas les Organismes Internationaux (OI) et les Organismes
Non-Gouvernementaux (ONG), sur le phénomene étudié.

Pour définir donc a ce moment ce dernier, on peut dire que la mendicité de ces taalibe
représente une forme de reproduction d’un ensemble de pratiques sociales ayant des spécificités
sociétales, économiques, politiques, religicuses et mystiques sénégalaises; qui dans ce cas doit étre
compris dans ses différentes composantes. I ne s’agit donc pas ici de juger ou de remettre en
cause totalement un moyen d’enseignement, qui s’explique de fait par I’histoire de I'implantation
et le développement d’une certaine forme d’islam confrérique et soufi, sur un territoire particulier
et dans un contexte sociétal et historique spécifique. Ce sont I'analyse et la compréhension de
tout un ensemble de facteurs de différents ordres ayant évolué depuis quelques décennies, qui
permettront de définir en quoi ce fait social a subi des dévoiements et des réadaptations qui
rendent la situation et les conditions de vie du faalibe-mendiant si problématiques, surtout en

milieu urbain.

Qui s’est déja intéressé 4 quoi ?

Les particularités de la pratique religieuse musulmane au Sénégal ont fait 'objet de
nombreuses études, tant par des anthropologues, historiens, géographes, qui se sont penchés sur
son fonctionnement traditionnel. Elles se sont intéressées notamment aux domaines de
Iintroduction et du développement de lislam en Afrique de I'Ouest; des particularités et des

spécificités de son évolution en systeme confrérique, plus particuliecrement au Sénégal; de la

19



relation, dés lorigine forte, que ce systeme entretient avec le pouvoir et 'Etat — avant et apres la
décolonisation. Les perceptions du confrérisme soufi patiront pendant longtemps de I'image
d’une religion hybride et syncrétique; les travaux notamment des responsables coloniaux [Marty,
1917 ; Quesnot, 1962 etc.] complexifieront d’autant plus I'analyse de ce phénomene, que ces
personnalités cherchaient un moyen adéquat d’accroitre leur contréle sur les populations locales.
De nombreuses études se sont aussi focalisées sur les spécificités réelles ou supposées de I'islam
subsaharien (cf. la controverse sur I“islam noir”) [Nicolas, 1981 ; Dia, 1980 etc.]. Surtout depuis
les années 1990, des historiens reviennent sur la question du rapport entre I'administration
coloniale et les chefs hiérarchiques de ces systémes confrériques, notamment en ce qui concerne
les différentes réactions de ces derniers face a la domination francaise [Triaud, 1992, 1996, 2003
et 2006 ; Jonckers, 2006 ; Grandhomme, 2009 ; Gomez-Perez, 2005 ; Dozon, 2003 ; Ould
Cheikh, 2004 etc.]. D’autres chercheurs s’intéressent depuis longtemps aux relations entre I'islam
confrérique et les religions du terroir, comme par exemple en Casamance [Trincaz, 1978 ; Marut,
2002 etc.].

Certains historiens et ethnologues quant a eux ont abordé souvent le sujet des rapports
entre les faalibe (disciples) et les marabouts, dans des recherches qui se sont souciées pendant
longtemps quasiment exclusivement des daara ruraux, c’est-a-dire le phénomene typiquement
sénégalais des exploitations, souvent arachidieres. C’est a partir des années 1980 surtout que 'on
verra apparaitre ces premieres études ethnologiques, principalement concernant la zuridiyya et son
fonctionnement interne [Copans, 1980 ; Monteil, 1962 et 1980 ; Coulon, 1981 et 1988 ; O’Brien,
1974 et 1981 ; Diop A. B., 1981; Mbacké Babou, 1997 ; Biaya, 2003 etc.]. Les liens de
soumission/affiliation entre le sérii et son taalibe spécifiques a ce systéme confrérique y sont tres
finement étudiés, avec une vision souvent néo-marxiste au début, qui les envisage comme un
rapport inégal basé sur une exploitation du second par le premier. Plus récemment, les recherches
ont une vision plus nuancée des buts et des attentes mutuelles dans le cadre du serment
d’allégeance qui lie ces deux acteurs sociaux (jebbélu) [Seck, 2010 etc.]. Mais il est peu fait allusion
dans nombre de ces études a Ienseignement coranique en tant que tel, notamment dans sa
composante éducative de reproduction d’un schéma social. Celui-ci est basé sur I'incorporation
par Iétudiant d’une doctrine ancienne, qui s’est perpétuée et incessamment adaptée a I'évolution
de la société musulmane sénégalaise. Plus récemment, d’autres recherches se sont intéressées aux
pratiques des marabouts devins/guérisseurs, au Sénégal ou a 'extérieur, et 2 un niveau plus macro
[Lory, 2012 ; Ndiaye M., 2006 ; Ndiaye L., 2009 ; Sow, 2006 ; Hames, 2002, 2007, 2008 ;
Kuczynski, 2002 etc.].
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Ensuite de nombreux auteurs ont travaillé sur les themes des rapports entre les confréries
sénégalaises, ’économique et le politique, notamment dans le cadre des migrations de disciples au
Sénégal, en Afrique de 'Ouest mais aussi dans les pays occidentaux ; et a leur adaptation au
contexte et aux évolutions sociétales de la modernité actuelle en milieu urbain [Diop M. C., 1982 ;
Gueye, 2003 ; Faye, 2003 ; Bava, 2000, 2003a et b ; Ebin, 1992 ; Triaud 2003 ; Piga, 2002 et 2003 ;
Fall M., 1993 etc.]. D’autres auteurs [O’Brien, 1974, 1981 ; Coulon, 1981, 1988 ; Copans, 1980 ;
Soares, 1996 ; Holder, 2009 etc.] ont ainsi montré depuis les années 1970 I'impact du systeme
confrérique, surtout de la muridiyya, sur la vie politique au Sénégal. Depuis cette époque, les
chercheurs ne cessent de s’intéresser a cette problématique de Iadaptation du systéme
confrérique sous les différents gouvernements qui se sont succédés au pouvoir [Diop M. C,,
2002, 2003a et b, 2013a et b ; O’Brien, Diop et Diouf, 2003 ; Diouf M., 1990 et 2001 ; Triaud,
2003 etc.]. Certains se sont aussi focalisés sur d’autres confréries, dont la #janiyya [Triaud et
Robinson, 2000 ; Triaud, 1996 ; Samson, 2005 etc.], ou la lahiniyya [Laborde, 1990].

Le théme de I'enseignement coranique et confrérique en Afrique Noire et en Mauritanie
(ce dernier ayant fortement influencé le premier) a lui aussi été étudié depuis longtemps [Cissé S.,
1992 ; Ndiaye M., 1985 ; Santerre, 1973 ; Fortier, 1997 ; Mbacké, 1994 etc.], apres mais aussi
avant la décolonisation notamment dans son rapport avec les autres types d’écoles religieuses ou
laiques [Bouche, 1975 ; Lange, 2000 etc.]. D’autres recherches se sont quant a elles intéressées a la
complexité interne et a I’évolution du systeme éducatif au Sénégal, entre les composantes du
formel/informel, laic/religicux, en francais/arabe [Gandolfi, 2003 ; Charlier, 2002 et 2004 ;
Villalon et Bodian, 2012 etc.]. Certaines mettent d’ailleurs en relation, plus ou moins
succinctement, les particularités des liens entretenus entre le pouvoir et les milieux confrériques
avec I’évolution de la mystique et de la pratique musulmane au Sénégal, pour définir et expliquer
les bouleversements du systeme éducatif ces dernieres décennies. Des recherches plus récentes
mettent 'accent a un niveau plus large sur la difficile adéquation entre les normes éducatives
provenant d’Occident dans le cadre du Droit a I'éducation pour tous et les différents systemes
¢ducatifs des pays africains [Lange, 2001 et 2003 etc.]. On trouve aussi des ceuvres s’intéressant a
la controverse entre les courants traditionaliste et réformiste musulmans, que ce soit dans
Ienseignement [Launay et Ware, 2009 ; Gérard, 1997 etc.] ou a un niveau plus macro dans la
société sénégalaise [Magassouba, 1985 ; Ba, 2012 ; Vuarin, 1990 etc.].

Mais en ce qui concerne plus spécifiquement le phénomene de la mendicité des enfants
taalibe, force nous est de constater que les seules études qui y sont consacrées émanent de I'Etat
sénégalais et/ou d’Organisations Non Gouvernementales (ONG) et d’Organisations

Internationales (O, et ont surtout commencé a étre réalisées a partir des années 1990. Clest
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notamment en accord avec les Conventions internationales élaborées par les grandes institutions
(OIT, UNICEF, UNESCO etc.), quil a ratifiées, que I'Etat sénégalais tente d’agir dans les
domaines relatifs aux “pires formes de travail” ; a “Iexploitation infantile” ; aux “enfants en
situation de rue” (travail, mendicité etc.). De plus en plus, ces expertises tentent de s’intéresser
plus particulierement aux Zfazalibe-mendiants comme catégorie spécifique; ceci bien que les
classifications et les nomenclatures internationales soient complexes et quelquefois difficilement
applicables au contexte local. Les différents Ol et ONG qui élaborent et financent des
programmes sur ce sujet ont émis de multiples documents, expertises, rapports et comptes-
rendus quelquefois en partenariat avec I'Etat, consécutivement a I'évolution des lois et des
recommandations relatives a ce sujet, depuis le milieu du XXe siccle [ChildFund
Sénégal/PARRER, 2010 ; FAFO/ENEA, 2010 ; Diouf, Mbaye, Nachtman/UNESCO, 2001 ;
Basse, 2004 ; Camara, 1997 ; ENDA Tiers-Monde, 2003, 2005 et 2007 ; UNICEF/BANQUE
MONDIALE/OIT, 2007 ;; CONAFE-Sénégal, 2006; HUMAN RIGHTS WATCH, 2010 ;
Wane, 1995, etc.] Des sociologues et des ethnologues [Aduayi-Diop, 2006 ; Poitou, 1994 etc.], ces
derniers travaillant souvent pour des organismes d’aide comme par exemple le Samusocial,
s'intéressent de plus en plus a tous les types d™‘enfants en situation de rue” [Dramé, 2010 ;
Douville, 2004]. On peut aussi trouver quelques trop rares recherches consacrées a la manicre
évolutive dont ont été considérés les jeunes mendiants en milieu urbain sénégalais [Diop et Faye,
1997 ; Faye et Thioub, 2003 ; Collignon, 1984 etc.]. Sans oublier ici tous les écrits, beaucoup plus
nombreux, concernant les questions complexes du travail, de 'exploitation, du fosterage et de la
migration infantiles en Afrique [Bahri et Gendreau, 2002 ; Bonnet et Schlemmer, 2009 ; Razy et

Rodet, 2011 ; Manier 1999 etc.].

Mon choix problématique
Mais on peut constater que dans le domaine de la recherche en sciences sociales, peu
d’études ont jusqu’a maintenant mis en relation Ihistoire, le fonctionnement et I'évolution de la
mendicité infantile religieuse avec la place, symbolique et en relation avec une tradition, qu’elle
occupe dans la société sénégalaise et dans la mentalité religicuse de la population. L’interrogation
problématique de ma recherche consiste donc a définir comment la prise en compte des spécificités de la
population des taalibe-mendiants an Sénégal, sous l'angle d’une catégorie au statut et au rile socianx spécifiques,

permet de mieux appréhender lexistence et ['évolution de sa fonction sociale.
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Afin de répondre a ce questionnement, il s’agira d’une part d’analyser le cadre social des
pratiques mises en ceuvre, tant par les marabouts que par les Zaalibe. Je pars du préalable que les
amalgames et les glissements de sens, sur lesquels je m’appesantirai, existant actuellement
concernant les termes “marabout”, “ faalibe’ et “daara” articulés aux spécificités de Iislam
confrérique sénégalais, doivent étre explicités afin de comprendre les catégories auxquelles
s’intéresse cette recherche : celles de marabout/ boroom daara, de taalibe-mendiant et de daara/école
coranique. On peut considérer qu’il existe une hiérarchisation interne a chacune de ces catégories,
qui fluctue et est régulicrement recomposée depuis la période coloniale. Elle peut étre d’ordre
effectif, mais aussi basée sur des changements dans la perception des attributs et des fonctions
des différents sous-groupes qui composent ces catégories sociales. Ainsi, on verra que :

«(...) Les catégories sociales ne sont pas figées, mais [elles] font au contraire 'objet
de contestations permanentes, de négociations et de redéfinitions qui sont autant de
signes de leur historicité. Au-dela des hiérarchies formelles, 1l importe donc de prendre
en compte ce que I'on peut appeler les hiérarchies en actes, celles en train de se faire
dans le cadre notamment des luttes de classement qui témoignent une fois de plus de
la marge de manceuvre possible des groupes sociaux subordonnés. » [Leservoisier,
2005 : 108 ; souligné par 'auteut]

D’autre part, ces pratiques sont a comprendre en articulation avec tout un ensemble de
représentations sociales sur la maniere dont doit étre réalisée la période d’apprentissage coranique
du zaalibe. Ces activités sont basées sur un corpus comportemental et occupationnel devant
traditionnellement permettre a lenfant de s’insérer idéalement dans sa communauté
d’appartenance et au maitre de remplir sa part d’une sorte de contrat social et mystique qu’il
passe avec la famille du zaalibe. Dans ce cadre, il s’agira de comprendre ce qui se joue socialement
et religieusement derriere les pratiques telles que le fosterage d’enfants a un maitre, le role de la
migration religieuse, la mendicité des zaalibe. Ainsi, je considere qu’il est indispensable de
différencier I'enseignement coranique et ’éducation confrérique, celle-ci plus spécifiquement
locale : car les pratiques promues par la seconde ont fortement influencé celles réalisées dans la
premiere. Pour le comprendre, je les mettrai en perspective avec I'évolution sociohistorique de
Iislam soufi sénégalais depuis son implantation.

11 est indéniable aussi que la modernisation de cette société, couplée a tout un ensemble
de facteurs d’ordre politique, socioéconomique et écologique a eu un effet certain sur 'évolution
de ces pratiques, dans le cadre de la migration de plus en plus conséquente des maitres avec leurs
¢leves dans les grandes villes, ou ils créent des daara informels. L’importance de réaliser un détour
par la maniere dont ces activités fonctionnent en milieu rural ou religieux, grace a mon travail de
terrain, me permettra ainsi de les comparer avec celles ayant muté en milieu urbain. Ceci sans

toutefois opérer une dichotomie radicale entre ces deux espaces, car il s’agit plutét dun
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continuum : ainsi, je ne considere et n’utilise pas le terme de tradition dans une vision folkloriste
et anhistorique, mais plutot pour démontrer I'importance des effets d’un ensemble de
bouleversements, tant sur les pratiques des groupes sociaux concernés, que sur les représentations
sociales et religieuses percues comme y afférant. Comme le dit Vatin : « On ne peut comparer que
parce qu’il y a du méme, il n’y a a comparer que parce qu’il y a de I'autre » [Vatin, 2008 : 442].

Ces représentations collectives sont aussi importantes a prendre en compte a un niveau
plus macro : il s’agit de la difficile adéquation entre celles-ci et une perception de la situation
sociale problématique des Zaalibe-mendiants, de ses pratiques et de ses conditions de vie comme
relevant d’une forme d’exploitation infantile, en articulation avec la promotion des Droits de
I'enfant émanant des OI. Mais aussi en relation avec le plus vaste sujet de la pauvreté et de la
fragilité sociales : I'accroissement de celles-ci dans 'ensemble de la société sénégalaise et ouest-
africaine a eu des effets sur la maniere dont les groupes marginaux et mendiants sont considérés
par la population ; et partant sur les systemes d’entraide sociale et communautaire, qui se trouvent
mis a mal. Il est alors indéniable qu’il existe une sorte de volonté assez récente d’établissement
d’'un compromis entre les différents acteurs sociaux interagissant dans lentretien et la
permanence de ce phénomene de la mendicité des zaalibe, surtout en milieu urbain et les
nécessaires réglementations et controles étant petit a petit élaborés et mis en place, notamment
par les organismes de développement avec l'aide des bailleurs de fonds. Mais cette difficile
conciliation démontre aussi que les formes sociales et politiques d’organisation des groupes
locaux peuvent entrer en contradiction plus ou moins ouverte avec un fond culturel, religieux et

mystique que la population tient a entretenir.

L articulation de trois hypotheéses

Différentes représentations sociales coexistent donc au Sénégal sur les raisons et les buts,
avoués ou plus discrets, qui expliquent et/ou justifient la permanence du phénomeéne de la
mendicité infantile musulmane. Elles entrent souvent en tension et en inadéquation ; il s’agira ici
d’analyser cet état de fait selon deux prismes diftérents. Ma premicre hypothese repose done sur
Limportance de la définition préalable objective des multiples facettes du phénomene étudié, de sa profondenr et de sa
complexité, afin de comprendre le role que joue cette pratigue pour la population musulmane sénégalaise. 1.a
maniere dont cette derniere envisage et considere la mendicité des faalibe repose notamment sur
I'importance de I'échange de baraka (grace divine) que tout marabout est censé posséder et dont il
doit faire bénéficier ses affiliés, dont les zaalibe qui lui ont été confiés s’il a une fonction de maitre
coranique. Cette baraka circule entre tous les musulmans soufis; sa diffusion et son entretien

induisent un ensemble de pratiques et de préceptes coraniques et mystiques incontournables. Car
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elle est aussi a la base des prescriptions que certains marabouts devins/guérisseurs — autre sous-
catégorie interne a celle de marabout — effectuent envers des “clients” venant les consulter pour
bénéficier de leurs compétences mystiques, relevant du domaine “caché, secret” (sir7) de Iislam.
C’est donc grace a I'analyse de tout un réseau d’alliances effectives et symboliques, durables ou
plus ponctuelles, que la perpétuation de ces principes traditionnels sociaux et culturels peut étre
compréhensible.

Mais il ne s’agit pas seulement de définir ce que recouvrent les différentes catégories qui
coexistent pour la délimitation objective de mon sujet de recherche spécifique. Il nous faut aussi
comprendre les négociations, les manipulations et les stratégies en jeu dans les relations entre les
différents acteurs en présence et qui interagissent. Ma seconde hypothése repose done sur l'explicitation des
stratégies mises en place par les maitres, les chefs religienx, les parents d’enfants confiés an maitre, I'Etat
sénégalais, les Ol et les ONG, pour contriler et/ ou plus on moins justifier la mendicité religiense des taalibe-
mendiants en milien urbain ; ainsi que les stratégies élaborées par ces derniers pour s'adapter a lenr situation.
Iexplication des mutations que cette pratique a subies depuis quelques décennies nous servira a
comprendre la complexité actuelle intrinseque a ce phénomene. Car il est indéniable qu’il s’agit ici
de démontrer que les recompositions, les réadaptations d’une “tradition” sont a remplacer dans
une perception dynamique des thémes abordés dans cette recherche. Cette manié¢re d’envisager ce
phénomeéne s’oppose donc a une vision archaique et quelquefois anhistorique de la mendicité
infantile religieuse, comme relevant seulement de pratiques ancestrales qu’il s’agirait alors
d’éradiquer totalement, sans chercher a comprendre de quelles manicres elles mutent
effectivement rapidement. J’analyserai comment les acteurs sociaux operent stratégiquement des
négociations régulieres, afin de réaliser une jonction entre des pratiques auxquelles ils tiennent, et
leur nécessaire adaptation a une certaine “modernité”.

«(...) les sociétés considérées par les anthropologues (...) ne peuvent plus étre vues
comme des sociétés unanimistes — a consensus obtenu mécaniquement — et comme
des systemes équilibrés, peu affectés par les effets de I'entropie. I’étude des aspects
politiques conduit a saisir chacune de ces sociétés dans sa vie méme, dans ses actes et
ses problemes, au-dela des apparences qu’elle exhibe et des théories quelle induit.
Les agencements sociaux se révelent approximatifs, la compétition toujours agissante,
la contestation (directe ou insidieuse) jamais abolie. L’anthropologie politique, parce
quelle opere sur wne réalité  essentiellement  dynamique, requiert de prendre en
considération la dynamique interne des sociétés dites traditionnelles; elle impose de
compléter lanalyse logique des oppositions — plus, elle manifeste un rapport
nécessaire entre ces deux démarches. » [Balandier, 1999 [1957] : 220-221 ; souligné
par l'auteur]

Ces stratégies peuvent servir a entretenir une situation jugée comme positive et bénéfique,
ceci afin de reproduire le fonctionnement d’un systeme social existant basé ici sur I'enseignement

coranique et Iéducation confrérique, dans le cadre de lallégeance existant entre le marabout-

25



maitre et la famille du zaalibe, qui peut s’étaler sur plusieurs générations. Il s’agit alors, selon les
propres codes et normes de cette société, de continuer a bénéficier des avantages considérés
comme afférents a ces pratiques : Pentretien d’un statut social et d’un rapport d’alliance, pour la
famille du Zaalibe ou le maitre; la circulation de la baraka, pour ces deux partenaires ou I'individu
venant chercher les conseils ou les actions du marabout devin/guérisseur etc. Mais je considere
que ces stratégies sont élaborées aussi par ces acteurs sociaux vis-a-vis de lenseignement
coranique : on verra ainsi de quelle maniere elles sont mises en place dans le cadre de Iévolution
du systeme d’enseignement coranique, qui subit des mutations profondes officielles depuis une
décennie au Sénégal. A un niveau plus macro, 'Etat sénégalais met lui aussi en place des
stratégies, afin de composer avec ses différents partenaires et bailleurs de fonds : que ce soit vis-a-
vis de la réorganisation de son systeme d’éducation (formel et informel) ; mais aussi afin de
s’adapter aux normes internationales visant a la promotion des Droits de 'enfant et a la mise en
place de programmes d’aide s’adressant aux populations d’‘enfants des rues”.

Il s’agira aussi de définir si les activités du boroom daara et du taalibe-mendiant en milieu
urbain peuvent représenter une déviance par rapport a une norme sociale ; pour ce faire,
jutiliserai les travaux de Becker [1985 [1963] et de Goffman [1975 [1963]. Par exemple, en quoi le
développement d’une éthique individualiste par les maitres d’écoles coraniques migrant dans les
grands centres urbains et les dévoiements dans leurs pratiques et leurs activités surtout dans leur
comportement avec leurs Zaalibe, représentent-ils une adaptation stratégique vis-a-vis de principes
normatifs sociaux, mystiques et religieux ancrés dans la société sénégalaise ? Car la mutation des
principes traditionnels auxquels jai précédemment fait référence est problématique au sein de
celle-ci, en ce sens qulelle induit une monétarisation, une dépersonnalisation et une
individualisation dans les relations qu’entretiennent les maitres avec leurs éleves ; et partant avec
les familles et les représentants confrériques, auxquels les premiers devraient normalement étre
tenus de rendre compte. Bénéficiant beaucoup moins du controle et de 'encadrement sociaux et
communautaires existant peu ou prou encore en milieu rural, traditionnel et religieux, les relations
d’alliance, d’entraide et d’échange existant entre différents acteurs — maitres, éleves, familles, chefs
confrériques — peuvent en patir ou tout au moins se relacher.

En ce qui concerne le zaalibe-mendiant, c’est bien au regard de la mutation des structures
sociales traditionnelles que sa situation est la plus problématique : il subit en quelque sorte les
effets concomitants et consécutifs d’un ensemble de facteurs négatifs — socioéconomiques,
culturels, religieux, politiques —, ce qui a un effet quant a 'évolution de sa place dans la société et
de ses activités. J’aborderai plus spécifiquement le theme de la stratégie de survie qu’il élabore,

notamment pour discuter de ses réactions et de son comportement face a la dureté de ses
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conditions de vie en milieu urbain. Ce sera I'occasion de m’attarder plus précisément sur les
dissemblances et les ressemblances entre le zaalibe-mendiant et le faxman (enfant des rues) qui
coexistent dans les artéres urbaines et de discuter si leur comportement et leurs activités
respectives représentent, elles aussi, une déviance par rapport a un ensemble de normes sociales.
Ceci en articulation avec la complexité des nomenclatures et des différentes classifications
relatives aux enfants des rues établies par les Ol et les ONG.

Il s’agira aussi de comprendre les stratégies élaborées par les familles, selon leurs moyens
et leurs velléités — sociales, économiques, religieuses, mystiques —, qui ont un impact sur
I’évolution de la mendicité infantile religieuse, notamment au regard des themes de la migration et
du fosterage d’enfants ; ainsi que vis-a-vis des différents types d’écoles auxquelles elles ont plus
ou moins facilement acces. On verra ainsi que leur parole est encore difficilement prise en
compte par les autres acteurs sociaux interagissant dans la réglementation de ces pratiques.
Pourtant, elles aussi tentent de trouver leur place et d’agir au sein de cette problématique
complexe. Quant aux chefs religieux confrériques et aux groupes d’intérét et de pression religieux
sénégalais (notamment selon la différenciation et les tensions entre les courants traditionaliste et
réformiste de l'islam), ils jouent stratégiquement eux aussi de cette situation et sont plus ou moins
en mesure de la manipuler en vue de préserver et d’entretenir les prérogatives grace auxquelles
leur systeme basé sur une “économie de la priere” [Soares, 1996] peut perdurer.

J’aborderai tout un ensemble d’autres stratégies élaborées par ces acteurs sociaux, afin de
réaliser un lien entre mes deux thémes de recherche (a savoir les “réseaux religieux” et les
“politiques d’action humanitaire”). Car c’est bien au regard des questionnements si complexes
relevant des normes internationales établies par les OI et les ONG concernant les Droits de
Ienfant a I’éducation pour tous et a des conditions de vie et d’apprentissage protectrices et
positives que les stratégies sont les plus ambigies. Entre ces normes souvent occidentalocentrées,
faisant référence a des catégories de pensée concernant notamment les notions de “travail
infantile”, d*‘exploitation”, de “traite” etc. et la manicre dont les membres de la société
sénégalaise consideérent les pratiques inhérentes a Iéducation infantile, les controverses sont
multiples. Ainsi, les différents partenaires en présence et en interaction aujourd’hui dans le
domaine des politiques d’aide envers cette population des zaalibe-mendiants ne parviennent
toujours que difficilement a se mettre d’accord. Malgré de multiples tentatives plus ou moins
fructueuses depuis quelques décennies, les visions et les actions mises en ceuvre different souvent
sur les manieres adéquates de lutter contre les pratiques les plus abusives et dangereuses des

maitres d’écoles coraniques dont il est ici question.
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Bien que de nombreuses normes, lois, injonctions soient promulguées, force nous est de
constater que le phénomeéne de la mendicité infantile continue a perdurer au Sénégal, alors qu’il a
subi des mutations hautement problématiques. On peut donc ici considérer que si
I'incompréhension mutuelle persiste, au-dela de 'importance d’appréhender 'ensemble explicatif
basé sur la compréhension du phénomeéne dans toutes ses facettes ; et sous I'angle des multiples
stratégies, négociations et manipulations concurrentes opérées par chacun des acteurs sociaux qui
interagissent, c’est qu’il existe un autre point de vue que l'on pourrait adopter. Alors, quel
principe si profondément ancré dans la société permettrait-il, au-dela de tout ce que jai explicité
auparavant, d’expliquer la permanence de ce phénomene? Toutes les démonstrations
précédentes permettent de fait de réaliser que linefficacité des programmes élaborés en vue
d’éradiquer ou de juguler cette pratique de la mendicité des Zaalibe reposerait sur la non-prise en
compte et définition du réle, du statut et de la fonction dont ces enfants bénéficient dans la
société sénégalaise.

Des changements sociaux et économiques découlent de cette pratique de la mendicité
infantile musulmane et bouleversent la fonction sociale des fazalibe-mendiants au Sénégal. Dans ce
cadre, il importe de prendre en compte tout 'ensemble de principes culturels, religieux et sociaux
basés sur Pexistence déja relevée de 'échange de prestations mutuelles entre les sérin et les faalibe
dans le systeme confrérique sénégalais et donc entre le boroom daara et son éleve. Cest en
analysant les échanges de dons symboliques et matériels au sein de cette société, que nous serons
en mesure d’appréhender I'évolution de I'enseignement religieux, et tout le corolaire d’activités
qu’il induit dont la mendicité. Ainsi, wa derniére hypothese repose sur l'analyse des différentes sortes de dons
coraniques et confrériques échangés entre les acteurs musulpmans dans la société sénégalaise comme moyen de
comprendre les spécificités du role, du statut et de la fonction socianx des taalibe-mendiants. En etfet, il apparait
que cette dimension n’est pas ou peu prise en compte dans les différentes études qui concernent
cette population. Il me semble donc que tant que cette optique n’est pas envisagée vis-a-vis de
cette problématique, les Zaalibe-mendiants continueront plus ou moins a étre envisagés seulement
sous l'angle d’enfants des rues (de/dans la rue, en situation de rue etc.). Or, les différents
entretiens et recherches que jai effectués semblent montrer que le concept d’échange de dons et
de contre-dons, avec comme principe central la baraka qui circule dans ceux-ci, sont ici
primordiaux : le faalibe-mendiant sert d’intermédiaire — et non pas de médiateur - entre les
individus qui entretiennent ainsi des liens d’alliance et d’entraide traditionnels.

C’est donc selon moi I'étude de limportance de la circulation de la baraka entre les
différents acteurs sociaux interagissant dans I’échange de dons a base religieuse et confrérique —

Jakat, addiya, sas et surtout sarax (aumoéne surérogatoire) - qui permettra de définir pourquoi le
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taalibe continuent a quéter dans les rues sénégalaises, grace a la “théorie du don” et de 'aumodne
initialement théorisée par Mauss. Envisager les relations et interactions entre les différents
groupes et acteurs en rapport dans ce phénomeéne en utilisant ce “tiers paradigme” du don me
permettra de comprendre les complexes et durables, mais néanmoins fragiles et en perpétuelle
évolution, relations du “donner, recevoir, rendre”, appliquées a ce phénomene. Il est indéniable
que ces échanges subissent des mutations profondes, notamment suite a la monétarisation, a
I'anonymisation et a I'individualisation des rapports sociaux a I'ceuvre dans toute la société
sénégalaise. Je réaliserai donc une discussion de cette théorie du don et du contre-don, en relation
avec les concepts de réciprocité, d’échange, de don rituel, d’acte oblatif éthique a l'aide des
recherches effectuées par plusieurs auteurs spécialistes de ce paradigme. Peut-étre ainsi pourrait-
on envisager la compréhension des différentes facettes religieuses, politiques, économiques,
mystiques de ce “fait social total” comme un moyen d’appréhender nombre de spécificités du
fonctionnement de la société sénégalaise dans son ensemble ? Il est, quoi qu’il en soit, indéniable,
selon moi que c’est par ce biais quil est au moins possible de définir la permanence du
phénomene si problématique humainement, éthiquement et moralement de la mendicité infantile

des taalibe.
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2. Du parcours a la méthode

Mon parcours universitaire et la maturation de mon projet de recherches

Comme pour tous les chercheurs ayant un sujet d’étude basé sur une société lointaine, il
m’est tres souvent arrivé que 'on me demande pour quelles raisons jai choisi de m’intéresser aux
enfants qui mendient dans le cadre de leur apprentissage coranique au Sénégal. Force m’est de
constater qu’il me fut — et c’est encore le cas parfois... - tres difficile de répondre. Il est
indéniable que j’éprouve depuis longtemps un fort attrait pour deux thémes : ’Afrique Noire et le
fait religieux. I’importance de ce dernier dans I’évolution et le fonctionnement des sociétés
humaines m’a toujours paru un sujet intéressant en grandissant, incontournable méme, et pas
assez pris en compte dans Iétude et la compréhension des phénomenes sociaux. Ceci sans que je
n’aie jamais pu m’expliquer les raisons profondes de cet attrait... En effet, je ne suis ni croyante,
ni africaine et n’avais jamais posé un pied sur le sol africain avant mon premier séjour de
recherches. Dans la suite de cette méthodologie, je serai plus en mesure de démontrer comment
j’ai peu a peu défini mon sujet de thése, et dans quelle mesure je considére qu’il ne s’agit pas d’un
choix toujours conscient, mais d’un ensemble de concours de circonstances qui m’ont amenée 2
resserrer mon intérét de recherche.

Mon parcours universitaire a débuté par des études de sociologie et d’ethnologie pendant
lesquelles je me suis peu a peu orientée vers les domaines de 'anthropologie africaniste, religieuse
et politique, surtout a partir de ma licence d’ethnologie a 'université Lumiere Lyon 2. Avant cela,
ayant rencontré des jeunes Sénégalais pendant mon DEUG de sociologie a I'université de Savoie
(Chambéry), j’ai eu acces de maniere ludique a de nombreuses facettes de la culture sénégalaise et
de la religion qui y est majoritaire : le soufisme confrérique. Car la majorité de ces étudiants
¢taient des mourides (la muridiyya : 'une des deux confréries prépondérantes au Sénégal) souvent
fervents et pratiquant de manicre plus ou moins assidue les obligations coraniques et
confrériques. Lors de soirées passées avec ces jeunes, j’ai entendu parler wolof, et j’en ai appris
peu a peu quelques termes et phrases ; jai mangé et bu des spécialités sénégalaises ; j’ai aussi
assist¢ a des soirées de chants de prieres confrériques... Bref, jai eu acces a la “téranga”
(hospitalité) sénégalaise, dont cette population est si fiere. Lorsqu’il m’a fallu choisir des themes
pour réaliser des dossiers universitaires, notamment en ethnologie africaniste et de la parenté, il
m’a alors semblé naturel de demander a ces amis sénégalais s’ils acceptaient que j’effectue des
entretiens et des observations avec eux. J’ai donc ainsi commencé a me documenter, au long
cours, sur divers domaines de la culture et de la société sénégalaise : la famille et la parenté ; le

politique ; et surtout I'islam soufi confrérique.
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Dans le cadre de ma maitrise d’ethnologie, je devais réaliser un terrain de recherche, mais
aussi un stage d’'un minimum de trois mois. Aprés moult réflexions, jai su qu’il existait une
bourse régionale, la Bourse Régionale de Formation a 'Etranger (BRFE, région Rhone-Alpes) qui
pouvait financer un voyage pour effectuer un stage a I’étranger, que jai obtenue. ]J’ai donc
commencé a me renseigner, avec une amie réalisant les mémes études que moi, sur les
organismes susceptibles de prendre des stagiaires. Nous intéressant depuis longtemps au milieu
de l'aide au développement, nous avons pris contact avec I'une des ONG les plus connues et
réputées au Sénégal (ENDA Tiers-Monde), qui nous a accueillies dans 'une de ses antennes en
septembre 2003 pendant sept mois. Elle était située a Guédiawaye, ville en banlieue populaire de
Dakar; nous avions le choix entre un projet sur le VIH/Sida, ou sur les “enfants en situation de
rue” (ESR ; cf. ma cinquiéme partie) ; nous choisimes ce dernier.

C’est dans le cadre de ce stage que jai donc pour la premicre fois pris pied avec la
problématique des Zaalibe-mendiant, alors que les autres catégories d’enfants en situation de rue
étaient tres peu représentées dans ce projet. En effet, bien qu’adressé a 250 ESR, il s’est trouvé
que la grande majorité de ceux y étant intégrés furent des éleves d’écoles coraniques situées dans
le quartier proche des locaux de 'antenne de TONG. Les caractéristiques de cette sorte d’ESR et
de leurs pratiques m’ont semblé peu a peu devoir étre étudiées et comprises, en rapport avec les
spécificités sociétales et culturelles du Sénégal. Mais aussi tout ce qui concerne la prise en compte
du statut des écoles coraniques, de la parole des maitres, de I'importance effective et symbolique
du phénomene de la mendicité religieuse dans la société sénégalaise. Ce stage a donné lieu a la
rédaction d’un rapport a mon retour du Sénégal, dans lequel moi et mon amie explicitions toutes
ces remarques, ces questionnements et les difficultés que nous avons rencontrées pour nous faire
accepter dans Iéquipe du projet; jen cite quelques-unes dans ma cinquieme partie. Cette
expérience fut trés marquante et formatrice, tant sur le plan psychologique qu’intellectuel ; elle
m’a aussi laissé un gout amer, relatif a tout un ensemble de controverses sur la manicre dont se
déroulait ce projet, les activités des membres de I'équipe, et les relations qu’ils établissaient tant
avec leurs bailleurs de fonds, qu’avec les maitres, les Zaalibe et la population locale.

Parallelement a ce stage, j’ai réalisé un terrain de recherches pour mon mémoire de
malitrise d’ethnologie, qui m’a permis de me spécialiser dans I’étude de lislam confrérique au
Sénégal. Je me basais principalement sur la biographie d’un pratiquant de la confrérie sénégalaise
mouride ; ce mémoire s’est intitulé : FEssai autobiographigne d’un « vrai » mouride — De [islam et du
pomvoir an Sénégal. 11 s’agissait d’articuler I'histoire sociale et politique du Sénégal, avant et apres la
colonisation, avec I’évolution spécifique de Iislam et de sa pratique dans ce pays. Je suis donc

restée sept mois a Dakar ; j’ai réalisé aussi des entretiens avec plusieurs membres de la famille de
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mon informateur privilégié, ainsi que des recherches bibliographiques notamment dans la
bibliothé¢que de I'Institut Fondamental d’Afrique Noire (IFAN) a Dakar. Je n’utiliserai que peu
cette premicre expérience de terrain ethnologique dans cette recherche de these, ne serait-ce que
parce que les matériaux empiriques accumulés ne correspondent finalement que peu a mon
travail de doctorat. Mais c’est bien sur le plan intellectuel que cette premiére expérience de terrain
fut la plus utile. Elle m’a permis, que ce soit grice a mon stage ou a mon travail de recherches
ethnologiques, de continuer a m’intéresser a ce questionnement de la place de 'islam confrérique
dans tout un ensemble de phénomeénes sociaux contemporains au Sénégal. Plus ou moins
inconsciemment, j’ai réalisé petit a petit une maturation de mon expérience pendant les premicres
années apres mon retour.

Ici, je dois remercier mon directeur de these : 'ayant contacté de manicre informelle sur
les conseils d’'une connaissance mutuelle, alors que j’avais arrété mes études apres 'obtention
d’un Master a 'IEP (Management interculturel et médiation religieuse), il m’a proposé de réaliser
une these sous sa direction. Il a émis I'idée que je travaille sur la question des aalibe-mendiants :
cC’est un phénomene social, actuel et pourtant basé sur des principes culturels anciens et
profondément ancrés dans la société sénégalaise, qui n’a jusque récemment pas été étudié de
manicre spécifique et approfondie par des chercheurs. De plus, j’étais déja familiarisée avec les
domaines de Particulation entre I'islam sénégalais et ’évolution politique du Sénégal — avant et
apres la colonisation. Apres une période de réflexion matinée d’appréhension, pendant laquelle
j’ai réalisé qu’au fond je souhaitais depuis longtemps creuser le questionnement que je n’avais fait
qu’effleurer lors de mon séjour de maitrise, j’ai accepté sa proposition. Il s’agissait des le début
d’articuler ma problématique sur deux points : d’'une part la place de cette catégorie d’enfants au
sein de la sphere de lislam confrérique ; javais déja acquis des connaissances sur ce sujet suite a
mon terrain de maitrise. D’autre part les programmes d’aide au développement qui sont adressés
aux faalibe-mendiants, dont j’avais entrevu toutes les ambiguités et les controverses lors de mon

stage de maitrise dans une ONG.

Mon terrain de thése

Cette décision induisait inévitablement de repartir au Sénégal ; ce qui ne fut pas non plus
une décision trés simple pour moi, eu égard au fort impact personnel que m’avait laissé mon
premier séjour. Mon second voyage pour effectuer mon terrain de recherches de these a
proprement dit eut lieu de septembre 2009 a mai 2010. J’ai la encore obtenu au préalable une
autre bourse de la région Rhone-Alpes (Explo’ra doc), qui induisait d’étre accueillie dans un

laboratoire de recherches. J’ai donc choisi le GERMES (Groupe d’Etudes et de Recherches sur la
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Marginalité et 'Exclusion Sociales) a 'université Cheikh Anta Diop (UCAD) de Dakar, aprés des
prises de contact avec plusieurs autres laboratoires. Mon tuteur pendant sept mois y fut le
Professeur d’histoire moderne et contemporaine Ousseynou Faye, qui avait lui-méme travaillé sur
la question de la jeunesse marginalisée au Sénégal, et 'évolution des mesures prises notamment
par I'Etat envers cette population (cf. cinquieme partie). Nous nous rencontrions environ une
fois tous les dix ou quinze jours et il orientait I'’évolution de mes recherches et de mon terrain de
thése. Il m’a aussi mise en contact avec plusieurs chercheurs de Tuniversité : linguiste,
démographe, historien etc. dont je cite quelques dires émis lors d’entretiens que nous avons eus.
Mes relations avec Mr Faye ne furent pas toujours évidentes ; j"avangais pas a pas, trop lentement
a mon gout, dans mon questionnement intellectuel et ma recherche. Avec le recul, je me rends
compte que sa posture fut la bonne : il m’a laissé découvrir par moi-méme, avec des déboires et
des déceptions, mais aussi beaucoup d’empathie, la maniere dont je souhaitais réaliser moi-méme
mon terrain. Le fait qu’il soit historien m’a permis de comprendre I'importance de la prise en
compte d’'un ensemble de facteurs socio-historiques spécifiquement sénégalais afin d’analyser les
substrats sociaux, religieux et politiques qui sous-tendent la perpétuation et la mutation du
phénomene de la mendicité des zaalibe.

Je louais seule un petit appartement dans un quartier en banlieue dakaroise grace a des
connaissances rencontrées lors de mon premier séjour. Ce fut un choix délibéré : jaurais pu loger
en centre-ville, mais il me semblait important de vivre comme une personne du cru. Ainsi,
certains de mes voisins étaient de jeunes étudiants et nous eimes beaucoup de discussions sur
mon sujet d’études. Lors de mon premier séjour, javais habité dans une chambre chez 'habitant ;
cela m’avait permis de me familiariser de lintérieur avec la vie familiale citadine sénégalaise :
nourriture, salutations, principes de vie etc. Pour mon second séjour, il me paraissait important
d’étre indépendante et de vivre “a la sénégalaise”, tout en m’immergeant dans la vie citadine, avec
tous les problemes dus a Papprovisionnement en nourriture et biens de consommation courants,
aux transports urbains si aléatoires etc. J’ai pu comprendre nombre de principes culturels
spécifiques au Sénégal : C’est grace a une observation flottante, réalisée au jour le jour, que jai pu
aussi faire évoluer et murir mon séjour de recherches. Je restais donc basée a Dakar, tout en
effectuant des terrains de recherches dans cette ville mais aussi a I'intérieur des terres. Les
nombreuses rencontres et discussions informelles avec des individus trés divers, sur tout un
ensemble de sujets notamment relatifs 2 mon questionnement d’étude, m’ont permis de glaner
des informations, des idées, des suggestions ; de confirmer ou d’infirmer certains de mes points
de vue. Malgré ma connaissance de cette société, ce fut aussi Poccasion de prendre conscience

d’un certain nombre d’aprioris et de prénotions, inhérents au fait d’étre une occidentale, blanche,
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célibataire, non croyante. Paradoxalement, cette distance sociale et culturelle se révéla aussi tres
bénéfique pour remarquer I'existence de certains “glissements de sens”, que je décris dans cette
¢tude, notamment en rapport avec les termes de daara, de marabout et de faalibe. Ainsi, voici ce
que j’écris dans mon journal de bord, quant a mes réflexions personnelles (26 février 2010) :

« Pourgnoi avoir choisi un tel sujet 2 On me pose somvent la question, et il wr'est difficile de
répondre... Car plus je creuse le sujet, plus je me rends compte que la population sénégalaise, méme
intellectuelle, prend la réalité telle qu'elle est, sans la questionner (cf. le rendeg-vous avec le
PARRER : la personne me dit « dis donc, tu en sais beaucoup plus que nous ! »)... Reen
qu’au nivean du terme de « taalibe », of. la discussion avec Ousseynon Faye, il y a un amalgame.
Depuis quand 2 Pourgnoi 2 La société s'est tellement habituée a ce phénomeéne de la mendicité des
enfants, qui fait partie de la culture, qu'elle ne le questionne pas. Qui suis-je pour questionner cela,
moi qui ne suis pas de cette culture 2 Ai-je une légitimité a l'étudier, si je ne suis ni sénégalaise, ni
musulmane, ni disciple d’un marabout 2 »

Ici, je peux m’appesantir sur la raison pour laquelle le terme de “Zaalibe-mendiant” ne
figure pas dans mon intitulé. En effet, ce dernier fut défini avec mon directeur au début de ma
these ; apres mure réflexion, jai décidé de ne pas le modifier. Car selon moi, il reflete bien
I’évolution de ma recherche et de mon questionnement scientifiques. Au début, il me paraissait
ainsi évident que si jutilisais le terme “talibés” (par ailleurs dans une écriture francisée), cela
correspondait aux enfants auxquels je m’intéresse plus spécifiquement: a savoir ceux qui
mendient pendant leur période d’apprentissage coranique. Maintenant, ma présomption me
parait évidente ; cC’est grace a mon terrain que rapidement je me suis rendu compte de la
multiplicité de composantes que contient cette catégorie, puisque tous les disciples d’un chef
religieux soufi sont des Zfaalibe au Sénégal. D’ailleurs a plusieurs reprises, lorsqu’il m’est arrivé de
dire, a des Francais ou a des Sénégalais, que je réalise une these sur les faalibe, ceux qui
connaissent ce phénomene partent automatiquement du principe quil s’agit des jeunes enfants
mendiant pour un maitre coranique. Cette remarque corrobore bien, s’il en était besoin, les
ambivalences et les controverses normatives qui sont a la base de ce théme et de ce sujet. Ainsi,
comme je le démontrerai dans mon étude, le choix de lexpression “Zaalibe-mendiant” peut
s’expliquer : accoler ces deux termes permet de mieux définir la “catégorie de la rue” a laquelle je
m’intéresse ici. On peut remarquer que dans les médias surtout occidentaux et le milieu des
organismes d’aide, c’est encore le mot “talibé” qui est le plus souvent utilisé pour désigner ces
enfants, ce qui contribue a entretenir un certain flou sur cette problématique. Quant au fait que je
n’aie pas employé Pexpression “mendiant-zaalibe”, il peut aussi s’expliquer : en effet, il s’agissait
pour moi de mettre en avant leur statut d’éleve coranique d’un chef religieux, plutét que de me
focaliser seulement sur celui d’enfant qui mendie en milieu urbain.

Rapidement pendant mon séjour au Sénégal, je me suis aussi rapprochée de I'équipe du

laboratoire de sociologie LARTES (Laboratoire de Recherches sur les Transformations
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Economiques et Sociales) de 'IFAN et plus spécifiquement du programme JEREMI (Jeunes,
Education, Recompositions familiales, Emploi, Mariage, Inégalités). Il s’agit d’une équipe associée
a 'IRD, dont le responsable scientifique est le sociologue sénégalais Abdou Salam Fall. J’